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 بحث الملخص 
ٌ
ٌقالٌ،ٌظيمةعٌلحكمةٌوألسنتهمٌوألوانهمٌأشكالهمٌفيٌمختلفينٌالبشرٌ ٌ  ٌ ٌخٌلقٌٌٌأنهٌٌاللهٌآياتٌمن
آيٌاتٌهٌٌٌ ٌ  ٌ ٌوٌمنٌٌٌ﴿ٌ ٌتعالى
ٌ ٌواٌخٌتلافٌٌٌ ٌ  ٌ ٌواٌلأٌرضٌٌٌٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ الٌسٌمٌواتٌٌٌ ٌ  ٌخٌلقٌٌٌٌ ٌٌ  ٌ 
  أٌٌلٌسٌنٌتٌكمٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌ
 ٌذٌلكٌٌٌفيٌ ٌ ٌإٌنٌ،ٌ  ٌكمٌٌ ٌ   ٌ ٌوأٌٌلٌوانٌٌٌ    ٌ  ٌ ٌ
ٌٌ ٌٌ لآيٌاتٌٌٌ ٌ ٌ
ٌٌ ٌ الأمٌٌٌغتهلٌأنٌإنسانٌكلٌيرىٌالبشرٌلغاتٌاختلافٌومع.ٌ]ٌ22ٌالآيةٌ،ٌالرومٌسورة[ٌ﴾  ٌ   ٌٌ  ٌ  ٌ لٌٌلٌعاٌلٌمينٌٌ
ٌصائصهاخٌ  ٌ  ٌ لأٌٌبرٌزٌٌٌوسماتهاٌالعربيةٌاللغةٌمزاياٌدرسأٌأنٌرأيتٌلذاٌ؛ٌاللغاتٌأفضلٌهيٌــ ــٌكانتٌمهماٌـ ـــ
 .ٌٌالعالمٌلغاتٌبينٌمكانتهاٌعلىٌ فٌٌ قٌٌ نٌٌف
ٌ ٌ  ٌ ٌنٌسخٌٌٌقدٌوٌ،ٌالأديانٌآخرٌهوٌالذيٌ،ٌالإسلاميٌالدينٌلغةٌأنهاٌ: أهمها من خصائصٌالعربيةٌٌ ٌٌٌلٌلغة
ٌ.ٌالكثيرونٌأتباعهٌهمٌالعربيٌبلسانهٌالمتحدثونٌيكونٌأنٌيستدعيٌوهذاٌ،ٌالأديانٌٌٌ جميعٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌ الإسلامٌٌ
عربٌفيٌملوكٌالأعظمٌأحدٌٌ،ٌبٌبنٌقحطان ٌرٌٌ عٌٌ يٌـٌمنٌزمنٌٌ  ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌأٌنٌاللغةٌالعربيةٌقديمةٌ،ٌفهيٌٌ:ومنها 
متهٌمنٌ ٌٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ  ٌٌ  ٌ ٌ ٌ ٌ ٌوٌقٌدٌمٌاللغةٌيجعلٌنظامهاٌالصوتيٌوالدلاليٌوالتركيبيٌيبقىٌعلىٌثٌـٌباتٌٌهٌوسلا.ٌالأولىٌجاهليتهمٌ
ٌ.ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ   ٌ ٌالتغييرٌ،ٌويجعلٌأجيالهاٌاللاحقةٌـــــٌوإنٌبٌـٌعٌدواٌـــــٌيفهمونٌتراثٌـٌهمٌ
ٌ  ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌأٌنٌلٌلغةٌالعربيةٌنظاماٌتتميزٌبهٌعنٌنظام ٌكثيرٌمنٌاللغاتٌ، ٌكالنظامٌالصوتيٌ،ٌوالنظامٌٌ:ومنها 
؛ٌمماٌٌخصائصهاٌقوىٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌوهذهٌالخاصٌيةٌمنٌأ.ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌالدلاليٌ،ٌونظامٌالٌبنـٌٌيةٌ،ٌونظامٌالتركيبٌ،ٌوالنظامٌالكتابيٌ
ٌ.ٌ ٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌوسيٌـٌفٌصٌحٌالبحثٌعنٌهذاٌالنظامٌ.ٌأقربٌلغاتٌالدنياٌإلىٌقواعدٌالمنطقٌجعلهاٌ
ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌوٌيستحسنٌبالمسلمٌأنٌيتعٌلمٌاللغةٌالعربيةٌ،ٌوإنٌلمٌيستطعٌفعليهٌأنٌيتعٌلمٌمنهاٌماٌيستطيعٌأنٌ
 ٌٌ ٌ ٌ ٌٌعٌلمهاٌٌ  ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌاٌٌيشٌِّعٌعلىٌتومم.ٌ، ٌكقراءةٌالقرآنٌ،ٌوإقامةٌالصلاةٌٌصحيحةٌٌ ٌٌ ٌ إقامةٌٌٌالدينٌشعائر ٌ ٌٌ ٌ ٌٌيٌقيمٌبهاٌ
 .ٌشرينٌفيٌآفاقٌالأرضالمنتسلمينٌلتعارفٌبينٌالموسيلةٌلٌانهٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌٌ  ٌ  ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌأنهاٌلغةٌشريفةٌتٌُثلٌالدينٌالإسلاميٌ،ٌوأ
ٌ
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ٌ، )2(اللغاتٌأفضلٌهيٌـ ــــ ــٌكانتٌمهماٌــــــٌٌ ٌ الأمٌٌٌلغتهٌأنٌانإنسٌكلٌيرىٌلناساٌلغاتٌاختلافٌومع
 ٌ ٌٌوٌسمٌاتهاٌالعربيةٌاللغةٌمزاياٌالبحثٌهذاٌسيدرسٌولذا
ٌعلىٌٌ ٌ  ٌ فٌنٌقفٌٌبها ٌٌالتيٌانفردتٌخصائصهاٌٌ ٌ ٌ   لٌيبٌٌْزٌٌٌٌ ٌ 
 .ٌٌالعالمٌلغاتٌبينٌمكانتها
ٌينفعٌأنٌٌ اللهٌٌٌٌ ٌٌ أسألٌٌٌلذاٌ؛ٌللقارئٌريظهٌلاٌقدٌلكنٌٌ ٌ  ٌٌهيٌـٌناٌليسٌ ٌ ٌ  ٌٌٌجهٌداٌالبحثٌهذاٌفيٌبذلتٌقدٌو
ٌهذاٌإخراجٌليٌ ٌ  ٌ ٌيٌسرٌٌٌأنٌعلىٌاللهٌأحمدٌالختامٌوفيٌ.ٌعليهٌٌ ٌٌ جديدٌٌٌوٌلهٌٌ ٌٌ مفيدٌٌٌهوٌماٌ هٌٌ ٌؤٌٌٌٌ  ٌقارٌٌٌفيهٌٌ ٌ ويجدٌٌٌ،ٌبه
ٌإلىٌبحثالٌهذاٌإخراجٌفيٌ ٌ ٌيدٌٌٌٌٌ عليٌٌٌلهٌكانٌمنٌ لٌٌ ٌك لٌٌٌالشكرٌبجزيلٌأتقدمٌأنٌأنسىٌولاٌ،ٌالبحث
ٌ.ٌالعالمينٌربٌللهٌمدالحٌ  أٌنٌٌٌوانادعٌوآخرٌ، ٌٌ  ٌٌالٌنور
 
                                      
 .ٌ22سورةٌالرومٌ،ٌالآيةٌٌ)1(
ٌ. وماٌبعدهاٌ22ينظرٌأمٌاللغاتٌصٌٌ)2(




قومٌٌٌ لٌٌ كٌٌٌبهاٌ رٌٌ بٌـٌ عٌٌ يٌـٌٌٌ ٌ ٌ أصواتٌٌٌهيٌاللغة
 .ٌٌ)1(أغراضهمٌعنٌٌ  ٌ
ٌٌ غةٌٌٌٌ اللٌٌٌ ٌ  ٌ تٌـٌعٌدٌوٌ،ٌلغةٌآلافٌسبعةٌمنٌيقاربٌماٌإلىٌتصلٌعديدةٌٌ ٌٌ لغاتٌٌبٌزمانناٌفيٌالناسٌ ثٌٌٌٌ ٌ يتحٌد
ٌوهيٌ،ٌخصشٌمليونٌ292ٌقرابةٌبهاٌٌٌ ٌ ٌ ٌيتكٌلمٌإذٌ؛ٌابهٌينمالمتكلٌعددٌبحسبٌٌ ٌٌ ٌ ٌ الخامسةٌٌٌٌ ٌٌ ٌ اللغةٌٌٌٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌ
ٌالصينيةٌٌ ٌٌ ٌ اللغةٌٌٌالمتكلمينٌأعدادٌببحسٌٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌٌٌ ٌٌ ٌ اللغةٌٌٌقبلٌأتيوي.ٌٌٌ ٌٌ مسلمٌٌٌٌ ٌٌ ٌ مليونٌٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ وستمائةٌٌٌٌٌ ٌٌ لمليارٌٌ ٌةٌٌ يٌٌٌ ينٌٌٌٌ الٌدٌٌ غةٌٌٌٌ اللٌٌ
ٌ.ٌٌ)2()ةالهندوستاني(ٌةالهنديٌثمٌالإنجليزيةٌثمٌالإسبانيةٌثم
ٌ ٌٌ  ٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌصائٌصٌتتميٌـٌزٌخاٌ هٌٌٌٌ بعضٌٌلٌٌ علٌٌتجٌٌ ٌٌ فروقٌٌهلٌبينٌهذهٌاللغاتٌٌ هٌٌٌ ٌٌ مفادٌٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ومنٌهذهٌالأرقامٌيظهرٌسؤالٌٌ
ٌ؟ٌأوٌلاٌبهاٌ
 ٌتٌقلٌٌٌوقدٌٌ   ٌ تٌكثٌـرٌٌٌقدٌٌ ٌ ٌٌ خصائصٌٌٌٌٌ لغةٌٌٌ ٌ  ٌلٌكلٌٌٌٌ أٌنٌيخفىٌلاأقولٌ ٌٌو
ٌاللغاتٌمنٌغيرهاٌعمٌكتشٌترٌوقدٌ،ٌ ٌ ٌ
ٌمنٌوٌ،ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌالٌلغاتٌمنٌيرهاغٌبينٌمكانتهاٌعنٌ ٌ ٌ ٌ ٌتٌـٌنٌبئٌٌ ٌ ٌٌ بخصائصٌٌٌانفردتٌقدفٌٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌٌٌ ٌٌ ٌ اللغةٌٌأماٌٌٌ.ٌٌتنفردٌوقد
ٌ ٌٌيليٌامٌأهمها
ٌ؛ٌالأديانٌٌٌ جميعٌٌٌ خٌٌ سٌٌ ٌنٌٌوقدٌ،ٌالأديانٌآخرٌفالإسلامٌ،ٌ)3(الإسلاميٌالدينٌلغةٌربيةلعاٌأنٌ: أولا
ََسلََمََٱ َ  َ َ َ  َ  َ   َ  َ َ  َوَمنََيَبَتَغََغَيَۡ ٌَ﴿ٌ ٌتعالىٌلقوله
َ
  لۡ
   َ  َ
 
   َ  َ  َ  َ  َ َ َديَناََفَلنََيَقَبَلََمَنَهََوَهَوََفَََِ
َخََسَِينََٱ   ََمَنَََ   َ لۡأَٓخَرَةٱ  َ  َ َ َ  َ  َ  َ  َ  َ َ 
َ




ٌ ٌ  ٌ ٌ  ٌلٌعٌلٌكمٌٌٌا ٌ  ٌ ٌعٌربٌيٌٌٌ    ٌٌءٌٌنٌا ٌ  ٌقٌـرٌٌٌ هٌٌ  نٌٌٌ ٌ  أٌنزٌٌلٌ ٌ ٌٌإنٌاٌ﴿ٌتعالىٌقالٌ،ٌالعربٌبلغةٌنزلٌالكريمٌوالقرآنٌ،ٌالكريمٌالقرآنٌهوٌالإسلام
﴾  ٌ  ٌ ٌ ٌقٌلونٌٌ ٌ تٌـعٌٌ
مٌٌ ٌ ٌ ٌلٌقوٌٌٌا ٌ  ٌ ٌعٌربٌيٌٌٌ ٌٌ  ٌٌءٌانٌا ٌ  ٌقٌـرٌٌٌۥ ٌٌ   ٌ ءٌايٌٌٌتهٌٌٌ تٌٌ ٌ  ٌ ٌفٌصلٌٌٌ ٌ ٌ  ٌكتٌٌبٌٌٌ﴿ٌ ٌتعالىٌوقالٌ،ٌ)5(
﴾  ٌ  ٌ ٌ ٌلٌمونٌٌ عٌٌ يٌـٌٌ 
ٌسيدٌٌٌ ولغةٌٌ.ٌٌ)6(
 ٌٌ ٌ بٌٌلٌساٌنكٌٌٌ   نٌٌهٌٌ ٌ  ٌ  ٌٌيٌسرٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌفٌٌإنٌَّاٌ﴿ٌ ٌتعالىٌقالٌ،ٌالعربيةٌهيٌٌالمرسلين
﴾ٌ    ٌ ٌ ذٌٌكٌرونٌٌ ٌ يٌـتٌٌٌ   ٌ ٌ  ٌ ٌلٌعٌلٌهمٌٌٌ ٌ ٌ
ٌٌ تعالىٌوقالٌ،ٌ)7(
ٌٌمنٌ ٌٌٌنا ٌ ٌسٌل  ٌأٌرٌٌٌ ٌ  ٌٌٌوٌما ﴿
 ٌٌ بٌٌلٌسانٌٌٌ ٌ ٌإلاٌٌ ٌ  ٌ ٌ ٌرٌسولٌٌٌ ٌ
 ٌ ٌ  لٌيٌبٌـٌينٌٌٌۦ ٌ ٌمهٌٌ ٌ قٌـوٌٌٌ ٌ ٌ
﴾ٌ ٌ ٌٌلهٌمٌ ٌ
ٌٌ.ٌٌ)8(













ٌكمالهاٌىعلٌٌ ٌ واضحٌٌٌٌ ٌٌ دليلٌٌٌٌٌ ٌ ٌٌ القرآنٌٌٌٌٌ لغةٌٌٌلتكونٌٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌٌ-ٌالحكيمٌالعليمٌوهوٌ-ٌٌاللهٌواختيار
ٌفيهٌٌٌ ٌٌٌنا ٌ  ٌ ٌصٌرفٌـٌ وٌٌٌا ٌ  ٌ ٌعٌربٌيٌٌٌ ٌٌ  ٌٌءٌانٌا ٌ  ٌقٌـرٌٌٌ ٌ  نٌٌهٌٌ ٌ  أٌنزٌٌلٌ ٌ ٌ  ٌ   ٌ وٌٌكذٌٌ ٌلكٌٌٌ﴿ٌ ٌٌتعالىٌقالٌ،ٌ)1(الشريعةٌمقاصدٌعنٌبالإبانةٌاٌٌ ٌ ٌٌوتٌُيزه
 ٌمنٌٌٌ ٌٌ 
ٌ ٌ
دٌٌ  يٌٌٌٌ  ٌأوٌٌٌ ٌ   ٌ ٌ يٌـتٌـٌقونٌٌٌ   ٌ ٌ  ٌ ٌلٌعٌلٌهمٌٌٌ ٌ  ٌٌ ٌوٌعيدٌٌ لٌٱ
 ذٌكٌٌٌ ٌ  ٌلهٌمٌٌٌ ثٌٌ 
ََنزيَلََربََ ََۥََ  وَإَِنهٌََ﴿ٌ ٌتعالىٌوقالٌ،ٌ)2(﴾ٌرا ٌ
َ
 َ َ  لَ
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  َ  َ
َمنَذَرينََٱَ  
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 َ َ  َ َ ل
 
َ  بََلَساَن ََعَرَبََ ََمَبيَََ١٩٤َ
 َ
 َ َ   
 َ
ٌبْ يخٌٌٌالآيتينٌهاتينٌففي. ٌٌ)3(﴾ََ    َ َ  َ
ٌ لٌٌ دٌٌ ٌيٌٌوهذاٌ،ٌ ٌٌٌسا ب ٌٌلٌٌ نٌٌ مٌٌيتضٌلمٌ ينٌٌ ٌب ٌمٌٌٌبأنهٌعليهٌثنىأٌوٌ هٌٌ حٌٌ دٌٌٌ ومٌٌٌ،ٌاٌ ٌ عربيٌٌٌالكريمٌالقرآنٌأنزلٌهٌٌ بأٌن ٌالله
 ٌ تٌٌأٌديٌةٌٌٌللغاتاٌ   ٌ  ٌ ٌأٌكثٌـرٌٌٌأنهاٌو،ٌٌبهاٌ لٌٌ ٌزٌٌ  أٌنٌٌٌالتيٌاللغةٌشرفٌعلىٌحةواضٌدلالة
   ٌ  ٌٌ ٌلٌلٌمٌعانيٌٌ ٌ   ٌ
 ٌ ٌٌ   ٌ ٌ بٌالنٌـٌفوسٌٌٌ ٌ  ٌ ٌ تٌـٌقومٌٌٌٌ ٌ اٌلتيٌٌ ٌ
)4(
ٌ، 
بٌٌأٌشٌرفٌٌٌٌ    ٌ اٌلٌكٌتبٌٌٌ   ٌ  ٌ ٌأٌشٌرفٌٌٌ لٌٌ ٌٌز ٌن ٌٌأٌٌ ٌ ٌ  ٌ  ٌٌفٌٌلٌهٌذا" ٌٌ)5(ٌ–حمهٌاللهٌرٌٌ–ٌكثيرٌابنٌقال
 
ٌغاتٌٌٌٌ اللٌٌٌ ٌ   ٌ  ٌ
ٌ،ٌٌٌ ٌ  ٌ الٌرٌسلٌٌٌ   ٌ  ٌ ٌأٌشٌرفٌٌٌى ٌ ٌعلٌٌٌ ٌٌ 
فٌٌ   ٌ  ٌٌأٌشرٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌٌ ٌ ٌبٌسٌفاٌرةٌٌ
 ٌذٌلكٌٌٌ ٌ ٌٌ وٌٌكانٌٌٌ،ٌٌ   ٌ ٌ   ٌ  اٌلٌمٌلاٌئٌكةٌٌٌ 
ٌأٌشٌرفٌٌٌ فيٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌإنٌـزٌالٌهٌٌٌ ٌ  ٌ ٌ  ٌ ٌوابٌـٌتٌدئٌٌٌ،ٌٌ   ٌ الأٌٌرضٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌبٌقاعٌٌٌ   ٌ  ٌ ٌأٌشٌرفٌٌٌ فيٌٌ ٌ ٌ
 
الٌسٌنةٌٌٌ ٌ  ٌ ٌ ٌشٌهورٌٌٌ   ٌ  ٌ
ٌٌٌ  ٌ  ٌ 
 ٌمنٌٌٌ ٌ   ٌ ٌفٌكٌملٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌٌ  ٌ ٌٌرٌمٌضاٌن،ٌ ٌ  ٌ ٌوٌهوٌٌ
  . "ٌ   ٌ  ٌ ٌٌاٌلٌوٌجوهٌ ٌ ٌكلٌٌٌ ٌ
  .ٌا هٌٌ تٌـٌ فٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ العربيةٌإلاٌهذهٌالمكانةٌلٌكٌغةٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ لوٌلمٌيكنٌللٌٌٌو
،ٌٌمسلمليارٌملغةٌالفكرٌوالثقافةٌلماٌيزيدٌعلىٌغةٌالدينٌالإسلاميٌفهيٌإذا ٌكانتٌاللغةٌالعربيةٌلٌو
هٌوأذكارهفيٌصلواتهٌودعوات،ٌويلزمهٌذلكٌالعربيةٌأنٌيتحدثٌباللغةٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ  ٌٌسٌتٌحٌسٌنٌ يٌٌٌ ٌٌ  ٌمسلٌمٌٌ لٌٌ ٌكف
ولذاٌٌٌ؛ٌ)6(
ٌ.ٌٌ ٌ ٌ  ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌفيٌشٌتٌَّبقاعٌالعالممعٌبعضهمٌربطٌأبناءٌالمسلمينٌماٌيهيٌكانتٌاللغةٌالعربيةٌ
ملوكٌعظمٌأأحدٌٌ،ٌبٌبنٌقحطانٌبنٌعابر ٌرٌٌ عٌٌ يٌـٌمنٌزمنٌفهيٌالعربيةٌقديمةٌ،ٌاللغةٌٌٌ أٌنٌ:ثانيا 
ٌزمنٌمنٌفهيٌ،ٌقحطانٌبنٌب ٌٌر ٌعٌٌ يٌـٌٌٌٌ زمنٌٌٌٌ ٌٌٌ سابقةٌٌٌهي  ٌٌوقيلٌٌ.ٌ)ٌ7(الأولىالعرب ٌفي ٌجاهليتهم ٌ
                                      
،ٌوكتابٌتنبيهٌالألبابٌعلىٌفضائلٌٌ61،ٌوالصاحبيٌصٌٌ37ينظر ٌكتابٌالزينةٌفيٌالكلماتٌالإسلاميةٌالعربيةٌصٌٌ)1(













 ٌمنٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌوأٌٌربٌـٌعةٌٌ« ٌٌالأنبياءٌعنٌٌالرسولٌحديثٌمعرضٌفيٌالطويلٌٌذرٌأبيٌديثلحٌ؛ٌ)1(ٌهود
ٌ ٌ
 ٌوٌصاٌلحٌٌٌ،ٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌوٌشٌعٌيبٌٌٌ،ٌ ٌ ٌ ٌهودٌٌٌ ٌٌ   ٌ ٌ اٌلٌعٌربٌٌ
ٌعٌلٌيهٌٌٌٌٌ ٌ الٌلهٌٌٌ ٌ  ٌ ٌٌصٌلىٌ ٌ   ٌ محٌٌٌمدٌٌٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌونٌٌبٌيكٌٌٌ،ٌ ٌ  ٌٌ ٌ
» ٌ  ٌ ٌسٌلمٌٌ وٌٌٌ ٌ  ٌ ٌ 
ٌبينٌأنٌقاتلمٌذكرٌو.ٌٌ)2(
ٌرضيٌ–ٌعباسٌابنٌعنٌ ٌ  ٌ ٌرٌويٌٌٌوٌ.ٌ)3(سنةٌئةاثمانَّ ٌٌوقيلٌ.ٌسنةٌئةاستمٌ–ٌالسلامٌعليهماٌ–ٌونوحٌهود
سنةٌ ٌ  ٌ  ٌوٌسٌتينٌٌٌٌ  ٌٌ  ٌ انٌَّاٌئةٌٌ  ثمٌٌٌ–ٌالسلامٌعليهماٌ–ٌونوحٌودهٌبينٌأنٌ–ٌعنهماٌالله
ٌٌ.ٌ)4(
ٌ، بيةعٌرٌقومهٌأصنامٌأسماءٌأنٌو،ٌٌٌٌ عربيٌٌٌاسمهٌأنٌبدليلٌ؛ٌٌنوحٌزمنٌمنٌالعربيةٌاللغةٌإن ٌٌوقيل
َ  َ   َ  َ  َ  َ ََ   َ  َ  َ  َ  َ َ  َ   َ  َ  َ  َ  َ  َ  َ َ   َ  ََ َ   َ َ   َ  َ َ َ   َ  َ  َ َ  َلََ ََتَذَرَن ََءالََهَتَكَم ََولََ ََتَذَرَن ََودََ ا ََولََ ََسَواَعٗ ََولََ ََيَغوَث ََوَيَعوَقََ َ َ  ََ  َ َوَقالَواٌََ﴿ٌ ٌتعالىٌقولهٌفيٌاذكرهٌواردال
ٌ.ٌٌ)5(﴾ َ  َ   ََنَسَِ ا وََ
ٌقبلٌطورالتٌمنٌكثيرةٌمراحلٌاجتازتٌقدٌ-ٌاللغاتٌطبيعةٌهيٌكماٌ–ٌالعربيةٌاللغةٌكانتٌوإذا
ٌ،  صٌٌنٌأبلغٌوهوٌالجاهليٌالعصرٌفيٌالكريمٌالقرآنٌنزولٌأنٌإلا،ٌٌ)6(والتدوينٌالتوثيقٌمرحلةٌإلىٌتصلٌأن
ٌقدٌالعربيةٌاللغةٌأنٌعلىٌٌ ٌٌ دليلٌٌٌ)7( ٌٌ ٌٌٌتُاثلهٌةواحدٌبآيةٌولوٌبالإتيانٌالمشركينٌمنٌالبلاغةٌلأربابٌٌ ٌ ٌٌوتحٌديه
ٌٌٌ ٌ لتغيرٌاٌفيٌالغايةٌبلغتٌأنهاٌيعنيٌمماٌ؛ٌازدهارهاٌوأوجٌمجدهاٌكمالٌإلىٌالعصرٌذلكٌفيٌوصلت
ٌ.ٌٌ )8(رٌ ٌٌ ٌ ٌوالتطوٌٌ
                                      
والبدايةٌ،  343/1ومرآٌة الزمانٌفيٌتواريخٌالأعيانٌ،ٌٌ3ينظٌر خلاصٌة السيرٌالجامعٌة لعِّائبٌأخباٌر الملوكٌالتبابعٌة صٌ)1( 
ٌ.ٌٌ282/1والنهايةٌ
،ٌورواهٌغيرهماٌ.ٌينظرٌأنيسٌٌ591ٌ ٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ،ٌوالآٌجٌرٌيٌفي ٌكتابهٌالأربعونٌحديثاٌصٌٌ77/2ٌٌٌ ٌٌ  ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌرواهٌابٌنٌحبانٌفيٌصحيحهٌ)2( 
 ٌٌ483/1ٌن.ٌوقالٌالشيخٌالألبانيٌعنٌهذاٌالحديثٌفيٌالتعليقاتٌالحسانٌعلىٌصحيحٌابنٌحباٌ915/1الساريٌ
















ََصََدَقيَََ ََۦَ  َ
َ
َ     َإنََكََنوا
 
﴾ٌ،ٌسورةٌالطورٌ،ٌالآيتانٌََ  َ  َ َ  ََ
ٌٌٌ.ٌ43ٌوٌ33
ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌٌٌ ٌٌٌ ٌٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ،ٌوقدٌذكر ٌكلاٌمٌالمستشرٌقٌالفرنسيٌأرنستٌرينانٌالذيٌيرىٌأنٌاللغةٌالعربيةٌبلغتٌمنٌٌ62ينظرٌأمٌاللغاتٌصٌٌ)8(
ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ   ٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ   ٌ ٌٌٌ ٌالكمالٌوالٌنٌضجٌٌشٌأٌوا ٌكبيراٌلمٌتبلٌٌغٌهٌٌأٌيٌلغةٌ.ٌ




منٌالتغييرٌ؛ٌٌ تٌٌ مٌٌ لٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ علىٌثباتهٌوسٌٌوالتركيبيٌالدلاليٌالصوتيٌٌوحافظٌنظامهاٌفإذا ٌكانتٌاللغةٌقديمةٌ
نفسهاٌعلىٌٌظٌ افٌٌ تحٌٌتكونٌاللغةٌثابتةٌٌوبهذٌاٌومٌ،ٌ هٌٌٌ ٌ تراثٌـٌونفهموٌا ــــٌـ ي دٌٌ عٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ اللاحقةٌــــٌـ وإنٌبٌـٌٌمماٌيجعلٌأجيالها
هاٌٌ ٌ تعٌلمٌٌٌ لٌٌ هٌٌ سٌٌ يٌٌمنٌالضياعٌ،ٌٌو
ٌ.ٌ)1(
ٌٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌفتٌوٌلٌدٌمنٌٌ،ولوٌأخذناٌعلىٌسبيلٌالمثالٌاللغةٌاللاتينيةٌلوجدناهاٌمعٌمرورٌالوقتٌدخلهاٌالتغييرٌ
اٌ،ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌعنٌاللغةٌالأصليةٌ؛ٌلأنٌتغييرهاٌقٌـٌوىٌوجوهٌالخلافٌبينٌلهِّاتهٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ أخرىٌمنفصلةٌٌٌٌ ٌٌ لغاتٌٌهذاٌالتغييرٌ
واللغةٌ،ٌٌسبانيةالإ،ٌواللغةٌٌواللغة ٌالفرنسية،ٌٌالإيطاليةاللغةٌ  ٌٌ،ٌوهيٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌفتحٌولتٌإلىٌلغاتٌمستقٌلةٌ
ٌالبْتغالٌاٌأيضاٌاللغةٌالبْتغاليةٌفيثلهٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ   ٌٌ ٌ ٌٌوإنٌبقيٌبينهاٌوجوٌهٌمنٌالٌشٌبهٌ،ٌوم،ٌٌ)2(،ٌولغةٌرومانياٌالبْتغالية
والبْازيلٌ؛ٌإذٌنجدٌبينهما ٌاختلافا ٌكبيرا ٌفيٌالكلماتٌوالقواعدٌوالأصواتٌورسمٌالحروفٌ،ٌومثلهاٌٌ
ٌٌ. )3(سبانياٌوأمريكاٌالجنوبيةإفيٌٌالإسبانيةالاختلافٌبينٌاللغةٌكذلكٌ
رةٌِّاوزٌعشلاٌنجدٌأعمارهاٌتتاللاتينيةٌوكذلكٌاللغةٌالإنجليزيةٌاللغةٌوهذهٌاللغاتٌالمتفرعةٌمنٌ
بهذهٌالآنٌٌ ثٌٌٌ ٌٌ ٌ المتحٌدٌ مٌٌ هٌٌ فٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ حدثٌانفصالاٌقوياٌبينٌهذهٌاللغاتٌوأصولهاٌ،ٌفلاٌيمكنٌأنٌيٌـٌأمماٌٌ؛ٌقرون
ٌ.ٌٌلعدمٌالثباتٌوالترابطٌفيهاٌ؛ٌٌ  ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌما ٌٌكتبٌبأصولهاٌقبلٌعشرةٌقرونٌاللغاتٌ
ٌ ٌ ٌرٌاء قٌـٌٌٌٌ  ٌتلٌقيٌطريقٌنعٌٌ ٌٌٌ ٌ مشافهةٌٌٌ لٌٌ ٌ نٌقٌٌٌالعربيةٌللغةٌالصوتيٌالنظامٌأنٌقديمةٌالعربيةٌكونٌإلىٌيضاف
ٌربٌعنٌٌجبْيلٌعنٌٌاللهٌرسولٌبهٌيبلغونٌشيخٌعنٌشيخاٌمشايخهمٌعنٌلهٌالقرآن
ٌ ٌ ٌٌ ٌٌحرمتٌأمرٌوهذاٌ،ٌ)4(وسلامتهٌأصالتهٌعلىٌ ٌ ٌٌ ٌٌيافظٌالعربيةٌللغةٌالصوتيٌالنظامٌجعلٌمماٌ؛ العالمينٌ
ٌ.ٌالمنضبطٌغيرٌرٌ ٌٌ ٌ ٌوالتطوٌٌٌللاضطرابٌ ةٌٌ ضٌٌ ٌر ٌٌعٌٌٌالصوتيٌنظامهاٌجعلٌمماٌ؛ٌاللغاتٌ لٌٌ كٌٌٌمنه
ٌوالنظامٌ،ٌصوتيالٌكالنظامٌ،ٌاللغاتٌمنٌكثيرٌنظامٌعنٌبهٌتميزتٌنظاماٌالعربيةٌغةٌ للٌٌٌأنٌ: ثالثا
ٌعلىٌهلااشتمبٌ زٌٌٌ ميٌـٌتيٌالصوتي فنظامهاٌ،ٌالكتابيٌوالنظامٌ،ٌالتركيبٌونظامٌ،ٌة يٌٌ نٌـٌٌٌ البٌٌٌونظامٌ،ٌالدلالي
ٌشيءٌفيهاٌ ٌ ٌٌيٌزٌدٌولمٌ،ٌنقصانالٌا ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ فٌـٌيٌشينٌـهٌٌٌٌ ٌ صوتٌٌٌمنهاٌينقصٌلمٌ،ٌالساميةٌاللغاتٌفيٌالأصواتٌجميع
ٌ، الشفتينٌمنٌابتداءٌ،ٌانالإنسٌعندٌالنطقٌجهازٌجميعٌتستغرقٌالعربيةٌفيٌصواتفالأٌ،ٌالزيادةٌ ٌ ٌ  ٌٌ  ٌ  ٌٌفٌـٌتٌعيبٌـٌها




ٌ.ٌ891ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌٌٌ ٌٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ  ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌينظرٌعنايةٌالمسلمينٌباللغةٌالعربيةٌخدمٌةٌللقرآنٌالكريمٌصٌٌ)4(






تغيرٌي،ٌفلمٌصوتيةٌوأنسابهاٌالجعلهاٌتحتفظٌبأصواتهاٌالأصليةٌاللغةٌالعربيةٌمخارجٌأصواتٌٌ ةٌٌ عٌٌ سٌٌٌو
لاٌامٌالصوتيٌ؛ٌلأنٌالنظكماٌهوٌشأنٌسائرٌاللغاتٌالتيٌاعترىٌالتغييرٌأصواتٌحروفهاٌحروفهاٌٌٌ قٌٌ ٌط نٌٌ
لغةٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ لةٌتطٌورٌأيٌٌيطكنٌأنٌيكونٌثابتاٌ يمٌٌ
ٌٌ.ٌ)2(
ٌ؛ٌ العالمينٌ بٌٌ ٌرٌٌٌنعٌٌ ٌٌٌ ٌ مشافهةٌٌٌ لٌٌ ٌ نٌقٌٌٌبأنهٌـــــٌسابقاٌذكرتٌكماٌـــــٌللعربيةٌلصوتياٌالنظامٌيتميزٌأيضا
ٌرٌ ٌٌ ٌ ٌوالتطوٌٌٌلاضطرابلٌيتعرضٌولاٌ،ٌوسلامتهٌأصالتهٌعلىٌ ٌ ٌٌ ٌٌيافظٌعربيةالٌللغةٌالصوتيٌالنظامٌجعلٌمما
ٌٌ.ٌلغةٌأيٌفيٌدهنجٌلاٌأمرٌوهذاٌ،ٌالمنضبطٌغير
ٌ ةٌٌانيصاللهٌٌ،ٌفكانٌفيٌهذاٌبفضلٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ لٌسٌلٌفٌللٌخٌلفٌمشافهةٌٌرواهٌاٌٌٌ ٌ ٌ العربيٌٌٌ رٌٌ عٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ كذلكٌنجدٌأنٌالٌش
ٌ.ٌٌ)3(ٌ  ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌاٌدخارهاٌإلىٌوقتٌنزولٌالقرآنٌالكريمٌوبعثةٌالرسولٌٌوالعربيةٌغةٌٌ للٌٌ
ٌ قٌٌ ٌطٌ ٌ ،ٌونٌٌٌبناٌعلىٌإخراجٌالحروفٌمنٌمخارجهاطلاتدريبٌ،ٌوذلكٌبٌعليناٌاستغلالٌهذهٌالميزةٌالذٌو
ٌٌ.ٌاٌمنٌأهمٌأهدافٌمناهجٌتعليمٌاللغةٌالعربيةٌ ٌ هدفٌٌٌ ٌد عٌٌ يٌـٌ؛ٌلأنٌهذاٌٌالأصواتٌبطريقةٌسليمة
؛ٌمماٌيجعلٌالتطويرٌٌوٌلقدمٌاللغةٌوسلامتهاٌمنٌالتغييرٌ؛ٌنظراٌزٌبثباتهٌ ٌٌ ٌ فيتميٌٌٌ  لالي             أما نظامها الد 
ٌٌ.ٌالأمرٌلاٌتجدهٌفيٌكثيرٌمنٌاللغات،ٌوهذاٌديثٌوالحقديمٌاللغةٌيتساوىٌفيهٌالٌ مٌٌ هٌٌ فٌـٌ
ألفاظٌٌذاتٌٌٌ ٌ لغةٌٌالعربيةٌ،ٌفٌةٌٌ غنيٌٌواسعةٌٌونظامٌذوٌدلالةٌنهٌغةٌالعربيةٌبأٌ للٌٌلاليٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ يضاٌيتميزٌالنظامٌالٌدأ
ٌ ةٌٌ وٌل هٌٌ سٌٌٌ مٌٌ لٌٌالمتكٌ دٌٌٌ يٌٌِّ،ٌ فٌالتفاهمفيٌ ٌةٌٌ عٌٌ سٌٌ،ٌ وهذٌا يعطيهٌاٌ)4(متعددةٌاألفاظنجدٌلٌهفالمعنىٌالواحدٌ،ٌٌكثيرة
رٌٌٌ ٌ يتذٌكأنٌٌ هٌٌ عٌٌ سٌٌٌ بوٌٌكانٌٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ فإذا ٌغابٌعنهٌلفٌظ،ٌٌأثناءٌالخطابفيٌفٌٌ ٌ توٌقيٌلاٌو،ٌٌفيٌاستحضارٌالألفاظ













 هٌٌ فٌٌ 
كماٌفعلٌ،ٌٌاٌلهٌ ةٌٌ فٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ لجأٌإلىٌكلمةٌمرادٌٌٌٌ  ٌمثٌلاٌكالألثغٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ يستطيعٌالنطقٌبكلمةٌٌٌإذا ٌكانٌلا، ٌكذلكٌٌ)1(
أٌإلىٌالكلماتٌدونٌأنٌيلِّ ٌ ٌٌ  ٌ  ٌٌةٌتاٌمٌةٌكاملٌ ٌةٌٌ ب ٌٌٌطٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ الراءٌفألقىٌخٌٌٌ قٌٌ ٌط ٌنٌٌ نٌٌ سٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  واصلٌبنٌعطاءٌالذيٌلمٌيكنٌيٌٌٌ
ٌ.ٌ)2(حرفٌالراءفيهاٌالتيٌ
هاٌئللغةٌالعربيةٌوثرااٌ ةٌٌ عٌٌ سٌٌتدلٌعلىٌالتيٌٌاهفيعددٌمنٌالظواهرٌوجودٌإلىٌىٌٌ أٌدألفاظٌالعربيةٌٌوكثرة
الدلالةٌفيهاٌعلىٌالمعنىٌ ةٌٌ عٌٌٌ وسٌٌ
المقصودٌبهاٌدلالةٌأكثرٌمنٌٌو،ٌظاهرةٌالترادفٌ ٌٌلظواهراذهٌهٌمنٌو،ٌٌ)3(
ٌ ٌٌ  ٌ  ٌ ٌ،ٌوالٌقٌمحٌ ٌ  ٌ  ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌحٌنٌطةٌ،ٌوالبٌـرٌٌـال ٌ،ٌنحوٌٌحداٌٌوٌٌ معٌنىٌعلىٌٌٌٌ لفظٌٌ
ةٌالخطباءٌ مٌٌ صٌٌ عٌٌٌلىإٌتٌ أٌدوهذهٌالظاهرةٌٌ،ٌ)4(
ٌ نٌٌٌ ٌ ٌ ٌ لمٌيكنٌمٌٌٌ نٌٌ مٌٌ"ٌ ٌــــــٌضيٌاللهٌعنهمارٌٌبنٌأبيٌسفيانٌــ ــمثالٌذلكٌقولٌمعاويةٌ،ٌابٌمنٌالتكرارٌٌٌ ٌ الكٌتٌو
خٌٌٌ ٌ ٌ فهوٌدٌٌٌا ادٌٌ ٌوٌٌٌٌ ٌٌ ٌ المطلبٌجٌٌعبدٌٌبني
لمٌيكنٌمٌٌٌ نٌٌ مٌٌ وٌٌٌ،ٌيل 
لمٌيكنٌمٌٌٌ نٌٌ مٌٌ وٌٌٌ،يقٌ ٌزٌٌٌ ٌ ٌ ٌ اٌفهوٌٌلٌ اعٌٌ ٌٌِّ شٌٌٌ يرٌٌ ٌبٌ ٌ ٌٌ ٌبنيٌالزٌٌٌ نٌٌٌ ٌ ٌ ٌ 




"يد نٌٌٌ ٌ ٌ ٌ اٌفهوٌسٌٌٌ اهٌٌ ٌي ٌتٌـٌٌ 
ينٌاستعاضٌعنهاٌبكلمتإنَّاٌٌو،ٌٌ"دخيل"ر ٌكلمةٌٌ ٌكرٌٌٌ لمٌيٌٌنلاحظٌأنهٌفٌ.ٌ)5(
ٌ.مترادفتينٌ
ٌ،ٌ)6(معنىٌنمٌثركأٌىلعٌٌٌ ٌ ٌ الواحدٌٌٌٌ ٌٌ ٌ اللفظٌٌٌدلالةٌبهاٌالمرادٌوٌ،ٌالمشتركٌظاهرةٌأيضاٌالظواهرٌهذهٌومن
ٌالدمعٌلأنٌ؛ٌالماءٌعينٌعلىٌ ٌ ٌٌ ٌٌتطلقٌوٌ،ٌالإبصارٌو ضٌٌ عٌٌٌعلىٌ ٌ ٌٌ ٌٌتطلقٌالأصلٌفيٌهيفٌ،"ٌالعين"ٌلفظةٌمثل
جٌٌٌٌ  ٌالوٌٌٌعلىٌالعينٌ ٌ ٌٌ ٌٌتطلقٌوٌ.ٌالباصرةٌالعينٌمنٌٌ ٌٌ الماءٌٌٌيجريٌكماٌالجاريةٌالعينٌمنٌيجري
ٌمنٌوالرئيسٌيه 
ٌكذلكٌ.ٌعضاءالأٌينبٌمكانةٌلهاٌالتيٌ،ٌالباصرةٌالعينٌ ٌ ٌٌٌٌيشبهٌفهوٌ،ٌالمجتمعٌفيٌومنزلتهٌلمكانتهٌ؛ الناس
الشيءٌلهذاٌالأداةٌهيٌالعينٌلأنٌ؛ٌاسوسالجٌعلىٌالعينٌ ٌ ٌٌ ٌٌتطلق
ٌٌ.ٌٌٌ)7(
                                      
ٌ.ٌ26وٌٌ16،ٌوعبقريةٌاللغةٌالعربيةٌلمحمدٌالقوصيٌصٌٌ923ينظرٌفصولٌفيٌفقهٌالعربيةٌصٌٌ)1(












ه ٌد ضٌٌٌوٌٌٌ ٌ ٌٌ علىٌمعٌنىٌٌٌٌ ٌ ٌ الواحدٌٌٌٌ ٌٌ ٌ اللفظٌٌالمرادٌبهاٌدلالةٌٌو،ٌٌٌ اٌد ضٌٌٌٌ الٌتومنٌهذهٌالظواهرٌأيضاٌظاهرةٌ
ٌ.ٌ)1(
الماءٌالباردٌلىٌقٌع لٌٌ ٌ ٌتٌطفهيٌٌ،ٌ"يم مٌٌ حٌٌـال"لفظةٌمثالٌذلكٌ،ٌٌشتركالمأنواعٌمنٌوهيٌفيٌالحقيقةٌنوعٌ
ٌ.ٌد بٌٌٌٌ العٌٌعلىٌدٌٌو يٌٌٌٌ السٌٌقٌعلىٌ لٌٌ ٌ ٌتٌط،ٌفهيٌٌ" ٌلىٌ وٌٌ مٌٌـال"لفظةٌمثلٌٌوٌ،الحارٌعلىٌالماءٌٌو
ٌ ٌنىٌللدلالةٌعلىٌمعٌأخرىمنٌٌٌٌ ٌ لفظةٌٌٌٌ ٌ أخذٌٌ،ٌوالمرادٌبهاٌٌهذهٌالظواهرٌأيضاٌظاهرةٌالاشتقاقومنٌ
ٌ،ٌ ٌٌ  ٌ ٌضاٌربٌٌ ٌٌ،ٌمثلٌ)2(بينهماٌفيٌالحروفٌالأصليةٌوترتيبهاٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ معٌاتفاقٌٌ، ٌٌ  ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌبٌطٌبمعنىٌالأصلٌتمٌرٌٌ ٌٌ جديدٌٌ
 ٌ  ٌ ٌ،ٌوٌمٌضرٌابٌٌ ٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌ،ٌوٌمٌضٌربٌٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌوٌمٌضٌروبٌ،ٌٌ  ٌ  ٌ ٌوٌضرٌاب
ٌ.ٌٌٌ  ٌٌ
جعلتٌٌ ةٌٌظاهٌرٌي،ٌوهٌهاومنٌأبرزٌخصائص،ٌٌهاٌ أٌهمٌوالعربيةٌمنٌأكثرٌروافدٌاللغةٌوهذهٌالظاهرةٌ
هذهٌكثيرٌا منٌألفاظٌجعلٌٌاٌ؛ٌممٌفيٌالتوليدٌٌ ٌ ٌٌ عِّيبةٌٌٌٌ ٌٌ طريقةٌٌبأنهٌنظامٌذوٌزٌٌٌ ٌ يتميٌٌغةٌالعربيةٌ لٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ النظامٌالدلاليٌلٌٌ
ففيٌٌ،ٌاللغاتٌمنٌكثيربعكسٌٌ،ٌٌمنٌغيرٌأنٌتذهبٌمعالمهاٌ مٌٌ حٌٌ ت ٌٌٌل مٌٌٌٌ يجٌٌنسفيٌٌٌٌ بعضٌٌ ٌ ٌٌلاٌب صٌٌ ٌتٌ ٌٌ ٌٌ اللغةٌمٌٌ
ٌ بٌٌ تٌٌ كٌٌ"ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ  ٌأيضا ٌالفعٌل ٌٌمنهٌ قٌٌ تٌٌ شٌٌ ٌن ٌوٌٌ، ٌٌ"ةٌ ابٌٌ تٌٌٌٌ الكٌٌ"صدر ٌمن ٌالمٌ"ة ب ٌٌتٌٌ ٌك مٌٌ"اسم ٌالمكان ٌٌ قٌٌ تٌٌ شٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ اللغة ٌالعربية ٌنٌٌ
وهيٌٌ"yrarbil"فيٌاللغةٌالإنجليزيةٌوبينٌٌ"كتاب"،ٌوهيٌٌ"koob"بينماٌلاٌعلاقةٌبينٌ،ٌ"ٌ بٌٌ تٌٌ ٌك ٌويٌٌ
اٌ هٌٌٌٌ ٌٌ معرفتٌـٌلعربيةٌا ٌ ٌ ٌٌٌٌٌٌلمٌاللغةٌ عٌٌ تٌـٌ مٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌهلٌعلىٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ  ٌ وهذهٌالميزةٌٌتسٌٌٌٌٌ."ٌ ٌ  ٌ ٌكٌتبٌٌ"ٌوهوٌetirW" "،ٌوبينٌالفعلٌٌ"مكتبة"
ٌ.ٌٌا هٌٌٌٌٌ ٌٌ وإتقانٌـٌ
ماءٌالغربٌيٌيرىٌعلذمنٌأصولٌالنحوٌالتحويليٌالٌٌٌ كبيرٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ الاشتقاقٌأصلٌٌأنٌوأودٌالإشارةٌهناٌإلىٌ
جٌٌ ٌوٌٌقدٌٌوٌ.ٌها عٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ  ٌلتحويليٌومخترٌٌنظريةٌالنحوٌاٌ عٌٌ ٌدٌٌ بٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ أنٌتشومسكيٌهوٌمٌٌ
فيٌٌ وٌٌ دٌٌٌ ىٌمٌٌ دٌٌ صٌٌذهٌالنظريةٌله  دٌٌ 
ٌ، عربيالٌالنحوٌمنٌالنظريةٌهذهٌاستفادٌتشومسكيٌأنٌٌ ٌ ٌٌ ٌ والحقيقةٌٌ.ٌٌ اٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ  ٌالآفاقٌفيٌتلكٌالفترةٌالراكدةٌلغويٌٌ
ٌلنحواٌيةنظٌرٌ   ٌ ٌأٌسسٌٌٌٌ لأٌنٌإلاٌذاكٌوماٌ،ٌقبلهٌالظواهرٌهذهٌ فٌٌ ٌرٌٌ عٌٌ تٌـٌ لمٌتيالٌالإنجليزيةٌاللغةٌعلىٌا هٌٌ قٌٌٌ ٌ وطبٌـٌ
ٌدقيقةٌبصورةٌاعدهاقٌوٌوصاغواٌالعربيةٌٌٌ نحاةٌٌٌا هٌٌ سٌٌ ٌرٌٌ دٌٌٌوقدٌ،ٌالعربيٌالنحوٌفيٌموجودةٌٌ ٌ ٌ ٌٌوأصوٌلهاٌالتحويلي
ٌٌ.ٌ)3(بقرونٌتشومسكيٌقبل
ٌ انٌٌ ت ٌٌيٌٌ نٌـٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ وترتكزٌنظريةٌالنحوٌالتحويليٌعلىٌأنٌالكلامٌلهٌبٌٌ
)4(
  ٌ 











 .ٌديدٌالتفسيرٌالدلاليةٌتحٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ لتيٌتقومٌبمهمٌٌةٌا ٌي ٌدٌٌ ٌ  ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ تٌـٌعبٌْعنٌالوظائفٌالقاعٌٌٌٌ ٌٌٌ عميقةٌٌٌ ةٌٌ ي ٌٌنٌٌ هٌٌ ذٌٌٌ ةٌٌ يٌٌ نـ ٌٌبٌٌ
 .ٌدٌالتفسيرٌالصوتيٌ تحٌدٌٌٌ ٌ ٌٌ منطوقةٌٌٌ ةٌٌٌ ٌ ٌ سطحيٌٌ ٌٌ ٌ  ٌ  ٌوبٌنـٌٌيٌةٌ
ٌتفسيرٌوتقديم ،ٌالتحويليةٌالقواعدٌطريقٌعنٌصحيحةٌبطريقة ٌٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ  الٌبنـٌٌيتٌـينٌٌٌهاتينٌبينٌالربطٌومعرفة
 .   ينٌٌ تٌـٌ يٌٌ نٌـٌٌٌ البٌٌٌلهاتينٌٌ ٌٌ صحيحٌٌٌٌ ٌ ٌ وصوتيٌٌٌٌ ٌ دلاليٌٌ
ٌ،ٌبٌٌٌ ٌالمعرٌٌٌرةظاهٌوغناهاٌتهاسعٌعلىٌةلادالٌالعربيةٌألفاظٌكثرةٌعنٌضاأيٌٌ ٌٌ  ٌ ٌ ٌٌالمتٌوٌلدةٌالظواهرٌومن
ٌالأوزانٌ قٌٌ فٌٌ وٌٌٌا  لهٌٌٌاواستعمٌ،ٌأخرىٌة مٌٌ أٌٌمنٌعربيةٌغيرٌٌٌ ٌ لفظةٌٌٌالاحتِّاجٌرٌوعصٌفيٌالعربٌ ةٌٌاستعاٌرٌيوه
ذلكٌإلىٌوماٌيق ٌٌر ٌب ٌٌإٌٌٌوٌ،ٌيل بٌٌ  نجٌٌٌ ٌزٌٌٌوٌ،ٌس دٌٌ نٌٌ سٌٌ ٌٌلفظةٌمثلٌ، ربيةالع
ٌ.ٌ)1(
نٌاللغةٌالعربيةٌ،ٌوماٌذاكٌإلاٌلأٌٌ  ٌجٌداةٌفيٌاللغةٌالعربيةٌقليلةٌبٌٌٌ ٌالمعرٌٌالألفاظٌٌوينبغيٌالإشارةٌإلىٌأن
ٌ.ٌٌلفاظهاٌعنٌالألفاظٌالأجنبيةٌعنها،ٌفاستغنتٌبأٌ ةٌٌٌ ٌٌ وغنيٌٌٌٌ ٌٌ قويةٌٌٌٌٌ لغةٌٌ
ٌكلمتينٌمنٌٌٌ ٌ كلمةٌٌٌ ذٌٌ خٌٌ أٌٌيهٌوٌ،ٌت حٌٌٌٌ الٌنٌٌٌ ٌ  ٌظاهرةٌٌٌوغناهاٌسعتهاٌعلىٌالدالةٌالعربيةٌاللغةٌظواهرٌومن
 ٌ ٌٌأٌخٌذتٌالتيٌالأصولٌمعانيٌمنٌ بٌٌ ٌك ٌٌر مٌٌٌٌٌ معٌنىٌٌىعلٌلةدلاللٌلةجمٌمنٌأوٌأكثرٌأو
 ٌعٌبٌشٌميٌٌ ٌٌلمثٌ،ٌمنهاٌ   ٌ
ٌ،  ٌ ٌ  ٌ  ٌ
ٌ،ٌالرحيمٌنالرحمٌاللهٌبسم"ٌمنٌتينمأخوذٌ،ٌٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌٌوالـٌحيـٌ ٌعٌلةٌ،ٌة لٌٌ مٌٌ سٌٌ بٌٌالٌ ٌومثلٌ،"ٌشمسٌعبد"ٌمنٌمأخوذة
"الفلاحٌعلىٌٌ  ٌ وٌحيٌٌ
 .ٌٌ ٌٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌوالنحٌتٌنوٌعٌمنٌالاشتقاقٌٌٌ.ٌ)2(
ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌاللغةٌالعربيةٌقادرةٌعلىٌتجديدٌخلاياهاٌ؛ٌلٌتناسبٌالعصرٌمعٌاحتفاظهاٌٌتجعلوكلٌهذهٌالظواهرٌ
ٌ؛ٌاها نٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ علىٌسعةٌاللغةٌالعربيةٌوغٌٌٌٌ وحٌٌبوضهذهٌالظواهرٌٌ لٌٌ دٌٌ تٌٌكذلكٌ.ٌٌ)3(بأصولهاٌوقواعدهاٌوألفاظها
ٌتٌالتراثينٌالعربياستوعبويكفيٌأنهاٌ،ٌٌالتواصلجميعٌأنواعٌٌباتيعساعلىٌٌٌ ٌٌ ٌ فائقةٌٌٌ ةٌٌقدٌرجعلهاٌذاتٌمماٌ
ممٌوالشعوبٌذاتٌالحضارةٌقلٌإليهاٌمنٌتراثٌالأٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ، ٌكماٌاستوعبتٌماٌنٌٌٌعلىٌضخامتهماٌوالإسلامي
ٌٌٌ.ٌ)4(لخإ..ٌالفارسيةٌٌوٌاليونانيةٌوالرومانيةٌوالمصريةك،ٌٌٌالقديمة











،ٌفنِّدٌالأفعالٌلهاٌٌردة طٌٌٌ  ٌٌ ٌ محٌددةٌومٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ بمِّيئهٌعلىٌأوزانٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌفٌيٌتميٌـٌزٌٌة في اللغة العربيةي  ن           أما نظام الب  
 ٌ ٌ ٌٌ ٌٌهلٌعلىٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ  ٌ ،ٌوهذهٌالميزةٌٌتسٌٌٌ)2(خاصةٌبماٌفيهاٌالمصادرٌوالمشتقات،ٌوالأسماءٌلهاٌأوزانٌٌ)1(وزانٌخاصةأ
 ٌ.ٌٌٌ ٌٌ معانٌٌمنٌٌ؛ٌإذٌيكفيهٌمعرفةٌالوزنٌفيصوغٌعليهٌماٌيشاءٌٌ ٌ ٌ ٌ وسهولةٌٌٌٌ ٌ ٌٌ بسرعةٌٌالعربيةٌمٌإتقانٌاللغةٌٌ ٌٌ ٌ المتعلٌٌ
البدأ ٌالاعتدبمةٌفيٌاللغةٌالعربيةٌ يٌٌ نٌـٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ نظامٌالبٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌيٌـٌتميٌـٌزٌكذلكٌ
ٌ تٌٌ عٌٌ ضٌٌ وٌٌالعربيةٌكلماتٌالفأكثرٌ،ٌٌ)3(
،ٌوهذهٌمٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ أوٌثنائيٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ أوٌخماسيٌٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ منهاٌرباعيٌٌٌٌٌ ٌٌ وقليلٌٌٌ،ٌعلىٌثلاثةٌأحرف
ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌترٌكبٌأكثرٌنٌلأ؛ٌٌكبيرةٌ ةٌٌٌ ٌيزٌٌٌ ٌٌ ٌٌ 
ٌٌ.ٌلٌاستعمالٌاللغة هٌٌ ٌ ٌتسٌٌٌ ةٌٌٌ ٌ ٌ ،ٌوالخٌفٌٌ ٌ ٌ  ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌحرفٌيٌعطيٌالعربيةٌنوعاٌمنٌالخفةالكلماتٌفيٌالعربيةٌمنٌثلاثةٌأ
،ٌٌبهٌ ٌأ دٌٌ ٌ يٌـبٌٌٌ لٌٌ وٌٌلأاٌٌ ٌ ٌ الحرفٌٌ،ٌفٌالكلماتٌ فٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ ؛ٌلأنٌالثلاثةٌأخٌٌٌ ةٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌالعربيةٌثلاثيٌٌأكثرٌالكلماتٌفيٌوكانت
يكونٌفاصلاٌبينهماٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ،ٌوالأوسطٌٌٌيوقفٌعليهٌٌ ٌٌ ٌٌ والثالثٌٌ
ٌ.ٌٌ)4(
ٌةماسيالخٌوٌةرباعيبالكلماتٌالٌ  ٌٌدث حٌٌٌٌ الٌتلأنٌٌلعربيةاٌفيٌ ةٌٌقليلٌةماسيالخٌوٌةرباعيوكانتٌالكلماتٌال
نجدٌكلماتهاٌتتكونٌٌةيلغةٌالترك،ٌفمثلاٌالٌوهذاٌعكسٌماٌنجدهٌفيٌبعضٌاللغاتٌ،ٌهٌر سٌٌ عٌٌٌ ويٌـٌٌ قٌٌ ٌطٌ ٌٌ لٌالٌنيط يٌٌ
ٌ.ٌٌٌٌ  ٌكثيرةٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ منٌحروفٌٌ
ملةٌفيٌالجالثنائيةٌلماتٌكمنٌالٌ دٌٌعدٌ عٌٌٌ ابٌٌ ٌت ٌتٌـٌنٌٌا فيٌالعربيةٌلأٌ جٌدٌ ةٌٌقليلفكانتٌ ٌةٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ الثنائيٌٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ الكلماتٌٌماٌأ
،ٌفيتوالىٌٌمنٌحرفينٌ ةٌٌ نٌٌٌ كوٌٌلتواليٌالألفاظٌالم؛ٌٌع طٌٌ قٌٌٌٌ التٌـٌ هٌٌ بٌٌ شٌٌٌٌٌ ٌٌ فيهٌماٌيٌٌٌ ثٌٌ دٌٌ  يٌٌٌالكلامٌٌوبناءٌٌ فٌٌ عٌٌ ضٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ الواحدةٌيٌٌ
ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌٌمقطعانٌمٌعا
ٌٌ.ٌ)5(
                                      













ٌ ٌاٌتٌفيٌك كٌٌ ٌٌرٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  نظامٌالبنيةٌفيٌاللغةٌالعربيةٌبعدمٌتواليٌأربٌعٌحٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌيٌـٌتميٌـٌزٌكذلكٌ
ٌ لٌٌ قٌٌٌٌ اٌللثٌـٌ ٌ ٌ ٌ؛ٌنظرٌٌٌٌ ٌ ٌ واحدةٌٌٌٌ ٌ لمةٌٌٌ  ٌ
ٌٌٌ لاثيٌٌٌٌ الٌثالماضيٌٌفعلالحاصلٌباجتماعٌالحركاتٌالأربعٌفيٌكلمةٌواحدةٌ؛ٌولهذٌا لاحظناٌأنٌالعربٌتبنيٌال
 ٌ  ٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌذٌهٌبٌتٌفٌتٌعٌبٌتٌفٌٌِّلٌستٌٌ ٌ،ٌنحوٌٌٌ ٌ حٌركٌٌ تٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌ ٌٌ  علىٌالسكونٌإذاٌاتصلٌبهٌضمٌيرٌرفٌعٌمٌٌ
 ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌ  ٌ
ٌٌ.ٌ)1(
إنٌٌولمة ٌالواحدةٌ،ٌفيٌالكٌاحدٌوبعدمٌتواليٌالحرفٌالنظام ٌالبنيةٌفيٌاللغة ٌالعربية ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌيٌـٌتميٌـٌز ٌأيضا ٌ
بحرفينٌٌ قٌٌ ٌطٌ ٌٌ نٌالٌنلأكٌوذل،ٌٌ  ٌ ٌ ٌ ٌٌٌدٌونحوهما عٌٌ  ٌ ٌدٌ،ٌوٌٌ مٌٌ ٌ،ٌمثلٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ  ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌوجدناهٌيتكررٌفالعربيةٌتٌعالجهٌبتسكينٌأحدهما
علىٌاللسانٌ لٌٌ قٌٌ ثٌـٌٌٌ مماٌيٌـٌٌٌ ٌ واحدٌٌٌٌ ٌ ٌٌ منٌجنسٌٌ
ٌ.ٌٌ)2(
،ٌفلاٌٌلكلمةٌالواحدةاجتماعٌالحروفٌالمتنافرةٌفيٌبعدمٌانظامٌالبنيةٌفيٌاللغةٌالعربيةٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌيٌـٌتميٌـٌزٌأيضاٌ
والجيمٌٌ اءٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ،ٌولاٌالطٌٌٌٌ ايٌٌوالٌزٌٌ الٌٌٌٌ الٌد،ٌولاٌٌ ينٌٌٌٌ والسٌٌٌٌ اءٌٌٌٌ الطٌٌلعربية ٌاة ٌالكلميجتمعٌفيٌ
ٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ نافرٌالصوتيٌٌت؛ ٌللٌ)3(
ٌٌ.ٌالكلماتٌفيٌٌٌ ٌٌ وثباتٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ معٌتوازنٌٌٌٌ ٌ صوتيٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ إلىٌانسِّامٌٌٌي ٌدٌؤ ٌتٌٌلميزةاهٌوهذ.ٌٌالحاصلٌبينٌهذهٌالأحرف
،ٌٌاهاومعنٌاتالكلممنٌٌٌٌ كثيرٌٌٌ تٌٌ وٌٌ صٌٌبينٌتناسبٌوجودٌبنظامٌالبنيٌة فيٌاللغٌة العربيٌة ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌيٌـٌتميٌـٌزٌكذلكٌ
ٌهماعلىٌحروفٌٌ ٌ ٌٌ ؛ٌبناءٌٌٌلبوإنٌلمٌيسمعهاٌمنٌقتينٌمتقاربتينٌمعنىٌكلملتمييزٌبينٌافقدٌيستطيعٌالعربيٌ
يخٌوالقٌٌ طٌٌ بٌٌكالٌٌ بٌٌ ٌطٌٌ ٌالرٌٌٌ لٌٌ كٌٌ ٌلأٌ مٌٌ ضٌٌ خٌٌـٌٌ فاٌلٌ،ٌ" مٌٌ ضٌٌ قٌٌ وٌٌ،ٌٌ مٌٌ ضٌٌ خٌٌ" ٌالعربٌٌمنٌذلكٌقول،ٌفٌ)4(اوموسيقاهم
اءٌ ٌثٌ ٌ ٌٌ 
تٌٌ مٌٌ ضٌٌ قٌٌ ٌٌنحو،ٌٌبٌاليابس ٌلٌٌ للصٌٌٌ مٌٌ ضٌٌ قٌٌٌ واٌل،ٌوما ٌكانٌنحوهماٌ
ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ فاختارواٌالخاءٌٌ.ٌٌوٌذلكونحٌ يرٌٌ عٌٌ ٌشالٌ ةٌٌٌ ابٌٌٌٌ الٌدٌ 
لأحداثاٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ لمسموعٌالأصواتٌمحسوسٌٌٌ ٌٌٌ  ٌموافقٌةٌ؛ٌٌ سٌٌٌ ٌ ٌٌٌ اٌلليابٌٌ هٌٌ تٌٌٌ لابٌٌٌ لصٌٌٌٌٌ ٌٌ والقافٌٌٌ،ٌ بٌٌ ٌطٌ ٌلرٌٌ لٌٌلرخاوتهاٌ
ٌ.ٌ)5(












" ٌ  ٌ  ٌ ٌٌِّنٌدبٌٌـالٌ ٌ ٌصرٌٌ" ٌٌواقالٌو
 ٌٌالواق،ٌٌوٌ ٌدٌ ومٌٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ استطالةٌٌمنٌٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌٌِّنٌدبٌٌـالٌصوتٌلماٌفيٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌفكٌرٌروا ٌالراءٌ؛ٌٌ)1(
"البازيٌ رٌٌ صٌٌ ٌرٌٌ صٌٌ"
ٌ.ٌتقطيعمنٌٌالبازيٌصوتٌ؛ٌلماٌفيٌ)2(
ٌ،ٌ ٌ ٌ ٌيٌـٌرىٌ دٌٌٌ اهٌٌ شٌٌ مٌٌٌ رٌٌ ثـ ٌأٌٌوٌ ٌ  ٌ ٌٌلٌفة ٌٌ ٌٌمتكٌ ةٌٌٌ ٌٌ  معالجٌٌٌٌفيهٌالذيٌلفعللٌتها وٌٌٌ لقٌٌٌالصادٌافِّعلٌوٌ،ٌٌ  ٌ  ٌ وٌسٌعدٌٌٌ دٌٌ ٌ ٌصعٌٌ ٌٌالواوق
حٌٌٌ دٌٌٌٌ شاهٌٌ ٌيٌٌولاٌٌ ٌ ظهرٌٌ ٌيٌٌلاٌلذيلٌلضعفهاٌالسينٌوجعلواٌ،ٌذلكٌونحوٌوالحائطٌالجبلٌفيٌٌ ودٌٌ عٌٌٌٌ الصٌٌٌوهو
ٌ،  ٌٌٌسا 
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 َ  ََتَؤَزَهَمَأ
 
ٌأوحتٌ،ٌ)4( ﴾ٌََ   َ  َ  َ  َ َ
الإيلامٌة ٌد شٌٌٌوٌةٌٌ ٌ ٌالقوٌٌبٌ"  ٌأٌزٌاٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌتٌـٌؤٌزهم"ٌناالكلمتٌلنا
ٌٌ.ٌ)5(
بفضلٌميزاتهاٌٌ ةٌٌ دٌٌٌ ٌٌ ٌ ، ٌمتٌِّدٌثابتة ٌفيٌأصولها ٌوجذورهاعلى ٌأن ٌاللغة ٌالعربية ٌٌ لٌٌٌ تدٌٌٌزاتيذه ٌالموه
اتٌٌ غٌٌ لٌٌ بٌٌ ٌرٌٌ قٌـٌ ٌأ ٌٌالمطرانٌيوسفٌداودٌالموصليالمستشرقٌٌولذاٌقالٌعنها؛ٌٌوخصائصها
نياٌإلىٌقواعدٌ ٌدالٌٌ 
 ةٌٌٌ ٌٌ ٌ طبيعيٌٌٌ ةٌٌ سٌٌ لٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ عباراتهاٌسٌٌف،ٌٌٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌٌ هيٌاللغةٌٌالمنطقٌ
ٌ.ٌ)6(
                                      
 ٌ  ٌٌ  ٌ ٌٌوطٌاٌرٌ،ٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌ   ٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌ   ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌإذاٌنزلٌفيٌٌشٌدٌةٌاٌلحٌٌرٌعلىٌالأرضٌٌلمٌٌيٌٌقٌرٌعليهاأنهٌٌٌٌ ٌ ٌٌٌٌ ٌ  ٌ ٌ  ٌ ومنٌعادةٌالجٌٌنٌدبٌٌ ٌهوٌالصغيرٌمنٌالجرادٌ،ٌٌٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ الـٌٌِّنٌدبٌٌ)1( 
 ٌ  ٌ  ٌ ٌفٌـٌيٌسٌمٌعٌلٌٌرٌجٌلٌيٌهٌٌصرٌيرٌاٌ.
 ٌ  ٌ  ٌ ٌ  ٌ
 ٌ
ٌ"جدب"ٌ.ٌ752/1ينظرٌلسانٌالعربٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ  ٌ





،ٌٌمٌ1122تمبٌْباللغةٌالعربيٌة تاريخٌمشرقٌ،ٌمجلةٌثقافيةٌفصليٌة تصدٌر عنٌوزارةٌالثقافةٌالفلسطينيةٌ،ٌالعددٌالرابعٌ،ٌ سٌ)6(
ٌ.ٌ34صٌ








لىٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ  ٌ ٌٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌاٌمنٌالإيجازٌ،ٌفالاكتفاءٌبهٌوهوٌقليٌل ٌكاٌفٌفيٌالدلالةٌعٌٌ شيئٌٌٌٌٌ ٌ ٌ الكلامٌٌعلىٌٌي فٌٌ ضٌٌٌ ٌ ٌ ٌ  ٌ والإعراٌبٌيٌٌ
،ٌٌالاثنينٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌدتٌالعلاقةٌالوظيفيةٌبينٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ  ٌ  فبالإعرابٌتحٌٌٌد.ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌعٌلمٌأخوكٌأخاناٌ  ٌٌ ٌٌ  ٌ ٌٌ ٌ   ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌمعاٌنٌمتعٌدٌدةٌ،ٌنحوٌقولناٌ
بهٌٌٌٌٌ ٌ والمفعولٌٌٌٌ   ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ واٌتٌضحٌالفاعلٌٌ
ٌ.ٌٌ)3(
نٌتغييرٌمواقعٌالكلمةٌفيٌمٌٌ ٌ  ٌٌٌلتمٌكنهٌ،ٌوذلكٌٌفيٌالتعبيرٌ ةٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌلمٌبالعربيةٌالحريٌٌيٌالمتك طٌٌ عٌٌٌ ٌ ٌ ٌ  ٌ والإعراٌبٌيٌـٌ
ٌاأوٌنحوهمٌمنٌفاعليةٌأوٌمفعوليةٌمعٌبعضهاٌ،ةٌاتٌفيٌالجملكلمةٌالعلاقٌد ٌدٌ ٌ ٌ ٌ ٌ الإعرابٌيٌٌٌٌ ٌ ؛ٌلأٌنٌالجملة
الإعرابٌٌ نٌٌ مٌٌٌ تٌٌ حٌٌ ضٌٌٌ ٌ ،ٌاٌتٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ  ٌ ٌٌ ٌٌ أكرمٌسعيٌدٌالضيفٌٌ ٌ ٌٌتٌ ٌلٌ ٌ ٌٌ لاٌإذاٌقٌـٌ،ٌفمثبغضٌالنظرٌعنٌموقعهاٌفيٌالجملةٌ
ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ،ٌلمٌيتغيرٌٌ دٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ  ٌ ٌ ٌٌأكرمٌالضيٌفٌسعي ٌٌ،ٌوإذاٌقلناٌالفاعلٌوالمفعولٌفيهاٌ مٌٌٌ ٌ ٌ ،ٌوٌفهٌٌٌلةالعلاقةٌبينٌأجزاءٌالجم
ٌٌالمعنىٌٌ ٌ ٌ يتغيرٌ،ٌلمٌٌ  ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ أٌكرمٌالضيفٌٌ ٌعنىٌ،ٌوإذاٌقلناٌالمٌٌٌ ٌ يتغيرٌٌٌ ٌٌ  ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ  ٌ ٌ ٌالضيٌفٌأكرمهٌسعيٌدٌ،ٌلمٌ ٌٌالمعنىٌ،ٌوإذاٌقلنا
فٌٌ حٌٌٌو،ٌٌ   ٌ  ٌ ٌوأٌظٌهٌرٌهٌٌالمعنى ٌ ٌ  بٌـٌينٌٌكذلكٌ؛ٌلأنٌالإعرابٌ
سواءٌوردٌ،ٌٌالجملةٌفيعٌغيرهٌمعلاقتهٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌ لكلٌلفظٌٌٌ ظٌٌ 
ٌٌ.فيٌتغييرٌترتيبٌالجملةٌواسعاٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌفظاهرةٌالإعرابٌأعطتٌالمتكٌلمٌمجالاٌٌ.ٌا ٌرٌٌ ٌخ ٌؤٌٌٌ ٌٌ اٌأمٌمٌٌ مٌٌٌٌ مقٌد
َ َ َ   َ َوَلَقدٌََ﴿ ٌٌتعالٌقولهٌنحوفٌ،ٌ)4(الكلامٌفيٌالمؤثرٌوإيقاعهٌوجمالهٌالخاصةٌبلاغتهٌوالتأخيرٌيملتقدول
َقَرَءانََٱَ  َ   َ ََيَسَِ َناَ
َ





َ   َ  َ َ   َ  َ  َ
 
َفََرَعَوَنََ٤٠َ    َ
َ
   َ  َ  َ  ََوَلَقَدََجاََءََءال
 












 َ  َ  َ   َ  َ َ   َ  َ  َ
   َ َ َ  
َ َ يَزَ َ    ََ َ  
  َمَقَتَدرََ
 ٌ  ٌ  ٌ ٌفٌرٌعٌونٌٌٌآل"ٌالمفعولٌتقديمٌفيفٌ،ٌ)5(﴾َ َ  َ  َ
ٌٌ.ٌالجميلٌالإيقاعٌقٌ تحٌقٌ"ٌٌ   ٌ ٌالٌنٌذر"ٌالفاعلٌعلىٌ" ٌ

















َ  َ  َ  َ  َ  َ  َ   َ َ َوَماََظَلَموَناََولَََكنََكََنَوا
 
َ
   َ َ  َ َ   ََ 
ٌعولالمفٌتقديمبٌق ٌقتحٌأنهٌنجدٌ،ٌ)1(﴾َ َ  َ َ  َ َ   َ ََ َ  َ  َ
ٌقولهٌوهيٌ،ٌقبلهاٌالتيٌالآيةٌمعٌاٌٌ ٌٌ ٌ إيقاعيٌٌٌلتتوافقٌبالنونٌالفاصلةٌءإجراٌوهوٌ،ٌٌٌ ٌٌ ٌ إيقاعيٌٌٌٌٌ غرضٌٌٌ"س فٌٌ نـ ٌٌأ"ٌ
ٌقولهٌوهيٌ،ٌبعدهاٌالتيٌالآيةٌومعٌ،ٌ)2(﴾ٌ َ  َ  َ  َ  َ  َ   َ َ    َ َ   َ   َ  َ َ   َ  َ َ   َ َ   َ  َ َ   َ  َ  َ َ َثَمََبَعَثَنََكمَمَََنََبَعَدََمَوَتَكَمََلَعَلَكَمَتََشَكَرونََََ﴿ٌ ٌتعالى
َمَحَسَنيََٱَ َ  َ َ   َ َوَسَنزَيدَََ﴿ ٌٌتعالى
َ
 َ  َ  َ َ  ل
 




ٌ.ٌبهاٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌالمتكٌلمٌعلىٌٌٌ  ٌ  ٌٌالٌسٌعةٌ ٌ ٌٌيق ٌ ٌيضٌٌٌمماٌ؛ٌالجملة
ديرالتقٌ ةٌٌ ي ٌٌٌنٌٌمعٌالحذفٌٌٌ ٌ  ٌظاهرةٌٌٌالعربيةٌاللغةٌفيٌالتركيبٌنظامٌبهٌ ٌ ٌ ٌ ٌ يٌـٌتميٌـزٌٌٌومما
   تعالىٌقولهٌنحوٌ،ٌ)5(




 َ  َ ل
 
َ  َ  َفإََنهََََ












 َسَتَسَقََٱَ وَإَِذََ﴿  تعالىٌقولهٌونحوٌ.ٌٌ ٌٌ ٌ معلومٌٌٌٌ امٌٌ قٌٌ مٌٌٌ هٌٌ لٌٌ ٌ ٌمنٌٌٌإلا ٌٌأيٌ،ٌ)7(﴾َ َ  َ َ َ   َ  َ َ  َ َمَقاَم ََمَعَلومَََۥ   َ َ 
 َ َ َ  َموَسََ ََ َ َ   َ 




  ََضَۡبٱ َ  َ َ
   َ  لَََۡجرَََٱَ    َ َ  َ  ََبََعَصاَكَََ 
 






َ َ َ   َ َ    َ  َ   َ   ََ
 




ََ    َ َ
 ََمنَرَََزَقَ
 َ










ٌ.ٌٌ تٌٌ ٌرٌٌ ٌٌِّ فٌٌٌ انٌـٌ فٌٌٌ بٌٌ ٌرٌٌ ضٌٌ فٌٌ ٌٌأيٌ،ٌ)8(﴾ َ  َ   َ َمَفَسَدينََََ
ٌإذاٌالواحدٌالمعنىٌبينٌتفرقةٌِّدفنٌ،ٌفيهاٌالتعبيرٌ ةٌٌ ٌق دٌٌٌالعربيةٌاللغةٌفيٌالتركيبٌنظامٌبهٌ ٌ ٌ ٌ ٌ يٌـٌتميٌـزٌٌٌومما
لافٌٌٌ رٌٌ حٌٌ" ٌٌتقولٌٌ ٌٌ ٌ ٌ فالعربٌٌٌ،ٌ هٌٌٌٌ ٌ فاعلٌٌٌاختلف ٌٌأيٌ،ٌإليهٌ دٌٌ نٌٌ ٌ ٌيسٌٌٌمنٌاختلف
ٌ ٌ رٌيحٌٌٌوٌ،ٌ سٌٌٌ ارٌٌ قٌٌٌ دٌٌ ٌرٌٌٌ وبٌـٌٌ،ٌ حٌٌٌ 
 زٌاٌعبٌٌٌ ٌ  ٌ ٌسٌيلٌٌٌوٌ،ٌ ٌ اٌبلٌٌ ٌوٌٌٌ ٌ ٌطرٌٌ مٌٌٌوٌ،ٌ ٌٌ  ٌ ٌعاٌصفٌٌ
 ٌ ٌحرٌاقٌٌٌ ٌ  ٌ ٌسٌنةٌٌٌوٌ،ٌ ٌ  ٌٌ ٌعٌصيبٌٌٌ مٌٌ وٌٌ يـٌٌٌوٌ،ٌ ٌ  ٌ
ٌبمعنىٌوكلهاٌ،ٌ"ٌ الٌٌ ٌ ٌعضٌٌٌ ٌٌ ٌداءٌٌٌوٌ،ٌ ٌ
ٌ.ٌٌ)9("شديد"















تٌٌ ٌ  ٌهمٌلٌٌ ٌ"ٌوقالوا.ٌٌٌ راعٌٌٌبلاٌليلاٌالمرعىٌفيٌانتشرتٌإذاٌ،"ٌ مٌٌ نٌٌٌٌ الغٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌ نٌـٌفٌشتٌٌ ٌ"ٌوقالوا
ٌإذاٌ،ٌ" مٌٌ نٌٌٌٌ الغٌٌٌ 
ٌ راعٌٌٌبلاٌٌٌ ٌنهارٌاٌالمرعىٌفيٌانتشرت
ٌٌٌ ماءٌٌ  ٌ"ٌالضرورةٌعندٌإلاٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌيشربٌلاٌالذيٌالمالحٌللماءٌلواوقا. ٌٌ)1(
ٌالرجلٌ ٌ  ٌ ٌٌمٌدحٌفي"ٌظي ٌرٌٌ قٌٌ تٌـٌ ٌ"ٌوقالوا"ٌ.ٌ ٌ  ٌ ٌشرٌيبٌٌٌٌٌ ماءٌٌ ٌ"ٌبهٌ ٌٌ ٌ ٌ يٌتٌِّوزٌٌٌقدٌ ٌممٌاٌدونهٌكانٌلماٌوقالواٌ، " ٌ  ٌ ٌ ٌشٌروبٌٌ
"ين ٌب ٌأ ٌتٌٌ ٌٌقالواٌٌ ٌ ٌٌمٌيٌتاٌ ٌ  ٌ ٌٌٌمٌدحهٌوفيٌ،ٌٌ ٌٌحٌيا
ٌ.ٌٌالقولٌفيٌوالإيجازٌالكلامٌفيٌالتوسعةٌمنٌوهذا.ٌٌ)2(
ٌللأديبٌنهامٌ ٌد ٌبٌٌلاٌٌٌ داةٌٌأٌهوٌوٌ،ٌدٌ ٌ المحٌدٌالواضحٌالعلميٌالفكرٌكوينتٌ لٌٌ بٌٌ سٌٌٌمنٌٌ ٌٌ سبيلٌٌٌالتعبيرٌ ةٌٌ ٌقٌ فدٌٌ
ٌ.ٌوالعواطفٌوالمشاعرٌالانفعالاتٌعنٌوللتعبيرٌ،ٌالأشياءٌدقائقٌلتصوير
اللغةٌذههٌبهاٌتتسمٌالتيٌالبلاغةٌالعربيةٌاللغةٌفيٌالتركيبٌنظامٌبهٌ ٌ ٌ ٌ ٌ يٌـٌتميٌـزٌٌٌومما
ٌعليهٌتشتملٌوماٌ،ٌ)3(





 َ  َهَنَلََِاَسََلَكَمََوأ
 
َ  َ  َ  َ َ َ  َ
 
ٌخيالهٌعلتجٌدةٌٌ ٌ متعٌدٌاٌ  ٌٌصورٌٌٌالسامعٌعطي ٌيٌٌالآيةٌهذهٌفيٌالمجازفٌ،ٌ)4(﴾َ َ  َ  َ َ َ  َ   َ  َ  َ َ
ٌ.ٌٌ)5(الصورٌمنٌكثيرٌفيٌيسرح
َ  َ  َ  نََقَبَلهََ َ  َ  َ  َ َ  َ   َ  َ َ  َ َ   َ  َ َ  َ  َمَرَيَمََإلََ ََرَسوَلََقَدََخَلَتََمَ َ َبنََٱََ   َ  َ َ لََمَسيحََٱَ َ ََماٌ﴿ ٌٌتعالىٌقولهٌالمثالٌسبيلٌعلىٌأيضاٌأخذناٌولو















 َ  َك
 
َ  َ  َ    َ
 َ َ 
 
نَََّ ََيَؤَفَكونََََ  َ نَظرََٱَ   ََثَمَََ  َ  لۡأَٓيََتَٱَ
َ





ٌبنٌعيسىٌة يٌٌٌ وهٌٌ ٌلٌ بٌأٌلينالقائٌالنصارىٌدعوىٌببلاغتهماٌالآيةٌفيٌالجملتانٌهاتانٌ تٌٌ ل ٌٌطٌٌ ب ٌٌوٌأٌ تٌٌ ضٌٌ قٌٌ نٌـٌٌكيف
َ   َ  ََلَقَدَ ﴿ ٌٌتعالىٌلهقٌوٌوهماٌ،ٌقبلهاٌالآيتينٌفيٌالمذكورةٌـــــــٌقولهمٌعنٌاللهٌتعالىٌ،ٌالسلامٌعليهماٌـــــــٌمريم









َمَسيحََٱ َ  ََهَوََ  َللََّٱ ََنََ  ََ   ََ 
َ
 َ  َ َ ل
 
َ َ  َ َثاَلَثََ  َللََّٱَ  ََ   ََ  َ   ََقالََواَََإَنََ  َ لََّ َينََٱَ   َ  َ  َ  َ  ََلَقَدََكَفَرَ ﴿ ٌٌتعالىٌوقولهٌ،ٌ)7(﴾ٌ  َ  َ  َ  َمَرَيمََََ َ َبنََٱََ













   َ  َثَلََثةََ
ٌذهابالٌاعتادٌ ٌ ٌبمنٌٌٌ ٌ ٌٌ يٌٌليقٌٌٌوهلٌ،ٌللخلاءٌيذهبٌأنٌ ٌ بٌٌدٌلاٌالطعامٌيأكلٌكانٌ ٌ ٌمنٌٌٌلأنٌ؛ٌ)1(﴾ َ   َ
ٌ  ٌٌإلهٌاٌيكونٌأنٌللخلاء
 !!!ٌ؟ٌ)2(
َمَر َبََََ   َ  َ لََعَفوََٱ َ َخَذ َ ﴿ٌ ٌتعالىٌقولهٌالمثالٌسبيلٌعلىٌأخذناٌلوٌذلكك
َ









َ  َ   َ
 َ َ   َ
َجََهَليََٱ
َ
َ   َ   ل
 
ٌ قٌٌ لٌٌ خٌٌٌ لٌٌ كٌٌٌملالجٌههذٌتجمعٌكيفٌل مٌٌ أ ٌٌتٌٌٌ ٌ لكنٌٌٌ،ٌجملٌثلاثٌمنٌ ةٌٌ نٌٌٌ ٌ مكوٌٌٌهاناجدلٌوٌ)3(﴾ َ
ٌالأمر"ٌوفيٌ.ٌالمانعينٌٌٌ ٌ ٌٌ وإعطاءٌٌٌ،ٌينالظالمٌعنٌ حٌٌ فٌٌٌٌ والصٌٌٌ،ٌالقاطعينٌٌٌ صلةٌٌٌ"العفوٌأخذ"ٌفيٌلأنٌ؛ٌعظيم
ذٌٌٌٌ الٌكٌعنٌسانٌٌ اللٌٌٌٌ ٌ ٌ وصونٌٌٌ،ٌالأرحامٌٌ ٌٌ وصلةٌٌٌ،ٌاللهٌتقوىٌ"ف ٌرٌٌٌ ٌٌ بالعٌٌ
ٌ.ٌمات ٌرٌٌ حٌٌـالٌعنٌرفٌٌ الطٌٌٌ ضٌٌٌ وغٌٌٌ،ٌب 
يطمئٌٌٌب ٌل قٌـٌٌ لٌٌ ٌوكٌٌٌ،ٌ هٌٌ ف ٌٌٌرٌٌ عٌٌ تٌـٌٌنفسٌ لٌٌ كٌٌٌٌ لأٌنٌ"اٌٌ ٌٌ معروفٌٌ"ٌوٌ"ا فٌٌ ٌر ٌٌعٌٌ"ٌأشبههٌوماٌهذاٌ يٌٌ  سمٌٌٌوإنَّا
ٌوفيٌ.ٌإليهٌ نٌٌٌ ٌ ٌ 
حٌٌـوالٌ،ٌ رٌٌ بٌـٌٌٌ الصٌٌٌ"الجاهلينٌعنٌالإعراض"
فٌٌٌٌ السٌٌٌمماراةٌعنٌالنفسٌٌٌٌ ٌ وتنزيهٌٌٌ،ٌ مٌٌ ٌل 
ٌٌ.ٌ)4(ِّوجٌٌ اللٌٌٌٌ عةٌٌومناٌزٌيه 
ٌفيٌنجدهاٌلاٌلتياٌوالصورٌالمعانيٌمنٌكثيرٌعلىٌقليلةٌبألفاظٌاحتوتٌالعربيةٌالبلاغةٌأنٌنلاحظف
ٌ.ٌأخرىٌلغة
 ةٌٌ يٌٌعٌرشاٌىٌ ٌ ٌٌ موسيقٌٌٌذوٌهبأنٌالعربيةٌاللغةٌفيٌالتركيبٌنظامٌ ٌ ٌ ٌ ٌ يٌـٌتميٌـزٌٌٌكما
ٌصوتيالٌنسِّامالاٌنتيِّةٌ،ٌ)5(
ٌ، وأصواتهٌلمعانيهٌ قٌٌ ٌٌر ٌٌوتٌٌ،ٌٌبيانهٌ مٌٌ هٌٌ فٌٌ ٌوتٌـٌ،ٌٌلسماعهٌ بٌٌ ٌر ٌٌٌط ٌتٌٌفإنكٌبيانٌذوٌمٌ ٌ تكلٌٌٌفإذا،ٌٌكلماتهاٌحروفٌبين
ٌٌ.ٌالكريمٌالقرآنٌآياتٌمنٌواضحٌهوٌاكم
وشٌٌٌٌٌ ٌٌ وغناءٌٌٌا مٌٌكلاٌالأداءٌفيٌ قٌٌٌ ٌٌ ٌ التفوٌٌٌٌٌ ٌ ٌ العربيٌٌٌ تٌٌ حٌٌ نٌٌ مٌٌٌٌ ٌٌٌ وسيقيٌٌالمٌالجرسٌبهذاٌالعربيةٌاللغةٌو
ٌالذٌ؛ٌا ٌرٌٌ عٌٌٌ 
ٌوعلىٌ،ٌٌٌ ٌ والفنيٌٌٌٌ ٌ ٌ الأدبيٌٌٌ قٌٌ وٌٌ ذٌٌٌٌ الٌتٌعلىٌمٌ ٌٌ ٌ المتعلٌٌٌتدريبٌعلىٌالعربيةٌاللغةٌتعليمٌمناهجٌفيٌالتركيزٌيجب
ٌٌٌ.ٌالإلقاءٌن سٌٌ حٌٌٌوعلىٌ،ٌاللغويٌالأداءٌفيٌبالجمالٌالإحساس











ٌالعربيةٌاللغةٌٌٌ ٌ ٌتعٌلمٌعمليةٌيجعلٌاوهذٌ،ٌه ٌرٌٌ سٌٌٌ ويٌٌٌبسهولتهٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ فٌيٌتميٌـزٌٌٌالعربية غة لل   الكتابي النظام أما
اللغةٌصواتأٌتُثيلٌفيٌكبيرٌ ٌ ٌحٌدٌإلىٌ ةٌٌيقدقٌا هٌٌٌ ٌٌ ٌٌ فكتابتٌـٌٌ،ٌة ٌ  ٌٌسرٌٌ يٌٌٌ ومٌٌٌ ةٌٌ لٌٌ هٌٌ سٌٌٌبهاٌ لٌٌٌ ٌٌ ٌ والتواصٌٌ
ٌالنظامٌلأنٌ؛ٌ)1(
ٌوقد.ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌيكتبٌلاٌطق ٌٌيٌنٌلاٌوماٌ،ٌ ٌ ٌٌ ٌيٌكتبٌق ٌٌ ٌيٌنطٌالذيٌالحرفٌ ٌن أٌٌٌٌ ٌ ٌ قاعدةٌٌٌعلىٌديعتمٌالعربيةٌللغةٌالكتابي
بيةالعٌرٌٌٌ ٌٌ ٌٌ الكتابةٌٌٌ نٌٌ قٌٌٌ ٌ فيٌتٌٌٌمهاٌٌ ٌ يتعلٌٌٌأنٌالمرءٌبإمكانٌٌٌ ٌٌ قليلةٌٌٌٌٌ ٌٌ كلماتٌٌٌةالقاعدٌهذهٌعنٌخرج
ٌٌ.ٌٌ)2(
ٌٌٌ ٌ ٌٌ الكتابيٌٌٌهاظامنٌأنٌلوجدناٌوالفرنسيةٌكالإنجليزيةٌ،ٌالأوربيةٌاللغاتٌٌٌ بعضٌٌٌمثلاٌناستعرضاٌولو
ٌٌ  ٌٌتاٌماٌتُثيلاٌالمنطوقةٌاللغةٌتُثيلٌعنٌٌٌ ٌ قاصرٌٌ
ٌٌ ٌٌ تابةٌٌكٌيكتبهاٌأنٌٌٌ ٌ كلمةٌٌٌهعاسمٌحينٌلمرءاٌ نٌٌٌ مكٌٌتيٌلاٌقدفٌ،ٌ)3(
ٌمثلافٌ،ٌ ٌٌ ٌ ٌتٌنطقٌلاٌوٌ ٌ ٌٌ ٌٌتكتبٌالحروفٌمنٌكثيرٌلوجودٌوذلكٌ؛ٌٌ ٌ أولاٌٌٌكتابتهاٌ ٌ ٌٌلمعتيٌأنٌعليهٌبلٌ،ٌٌ ٌٌ ٌ صحيحةٌٌ
يمٌٌٌ ٌٌومعناهاٌ،ٌthgirٌ ٌكلمةوٌ،ٌ بٌٌ تٌٌ كٌٌ ٌٌاهامعنٌوٌ،ٌetirw ٌٌكلمةٌنجدٌالإنجليزيةٌفي
ٌما هٌٌٌ ٌ نطقٌٌٌ،ٌين  
ٌ، ا نٌٌ هٌٌٌ ٌومعناهاٌ،ٌereh ٌٌوكلمةٌ،ٌ ٌ ٌعرٌٌ شٌٌ ٌٌومعناهاٌ،ٌriah ٌٌكلمةٌكذلكوٌ.ٌةفلمختٌتابتهماكوٌواحد
ٌ.ٌوغيرهاٌ،ٌٌٌ  ٌ  ٌ ٌالٌذٌئب ٌٌومعناهاٌ،ٌpuol ٌٌلمةكٌٌمثلاٌنجدٌالفرنسيةٌاللغةٌوفيٌ.ٌ)4(كثيرٌأمثالهاٌو
ٌالصوتيةٌالقيمةفٌ،ٌفيهاٌ ٌ رٌدٌٌ ٌتٌٌكلمةٌكلٌفيٌالواحدٌللحرفٌعطاةالمٌالصوتيةٌالقيمةٌاتفاقٌلعدمٌأو
ٌلاٌ"noom"ٌفي"ٌo"لـٌالمعطاةٌالصوتيةٌالقيمةٌوٌ،ٌrehtafٌ  فيٌعنهاٌفتلتخٌ"ettag"ٌفي"ٌa"لـٌالمعطاة
 .ٌ)6(اللاتينيةٌاللغاتٌأغلبٌعلىٌينطبقٌالأمرٌوهذا.ٌٌ(5)ٌnemoW""ٌفيٌمعهاٌتتفق
ٌ ٌفنقولٌ،ٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌتعٌلمهاٌحكمٌإلىٌنأتيٌوخصائصهاٌالعربيةٌاللغةٌمكانةٌذكرٌوبعد
                                      
ٌوافيٌالواحدٌعبدٌلعليٌاللغةٌوعلمٌ،ٌ99ٌصٌالعربيٌللقارئٌمقدمةٌاللغةٌعلمٌوٌ،ٌ663ٌصٌالأصواتٌعلمٌينظر)ٌ1(
 .ٌ22ٌصٌبيوميٌلسعيدٌاللغاتٌ،ٌوأمٌ222ٌص










ٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌٌ ةٌٌللغاٌ مٌٌٌٌ تعلٌٌيٌأنٌسلمبالمٌ نٌٌ سٌٌ حٌٌ تٌٌ ٌ ٌيسٌٌ
ٌأنٌطيعيستٌماٌمنهاٌٌٌ ٌ ٌ يتعٌلمٌٌٌأنٌفعليهٌيستطعٌلمٌوإنٌ،ٌ)1(
ٌ.ٌوغيرهاٌالأذكارٌوٌ،ٌوالتسبيح،ٌٌالصلاةٌوإقامة،ٌٌالقرآنٌكقراءة،ٌٌصحيحةٌٌ ٌٌ ٌ إقامةٌٌٌالدينٌٌٌ ٌٌ شعائرٌٌٌبهٌٌ يمٌٌ ٌ يٌقٌٌ
  ٌيليٌماٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌتعٌلمهاٌعلىٌ ٌ ٌ  ٌ ٌٌيشٌِّعٌومما
ٌ،ٌ)2(ٌٌ ٌ ٌ ٌٌتعٌلمهاٌعلىٌالسلفٌمنٌيركثٌٌ حثٌٌٌولذاٌ؛ٌالإسلاميٌالدينٌ ٌ  ٌتٌُثلٌفهيٌ،ٌشريفةٌلغةٌأنهاٌ: أولا
ٌٌ ونٌٌ مٌٌ ٌل ٌعٌٌ تٌـٌ تٌـٌٌكماٌالقرآنٌفيٌٌٌ ٌ ٌٌ العربيةٌٌٌوا مٌٌ ٌل ٌعٌٌ تٌـٌ"  ٌٌقالٌأنهٌٌالغفاريٌٌ ذرٌٌٌأبيٌعنٌ يٌٌ ٌ  ٌٌروٌٌٌفقد
" هٌٌ ظٌٌ فٌٌ حٌٌ
)3(
ٌوبهٌ،ٌالأداءٌفيٌ دٌٌٌ لجيٌٌاٌالإيقاعٌ قٌٌٌٌ ٌ يتحٌقٌاٌٌ ٌ ٌٌ وتركيبٌٌٌ ةٌٌ يٌٌ نـ ٌٌٌبٌٌالعربيةٌأحكامٌمةبإقاٌلأنهٌوذلكٌ. 
 ٌٌمٌناٌ  ٌ ٌلٌيسٌٌ«  ٌٌقالٌإذٌ؛ٌبذلكٌٌنارسولٌا ٌن ٌرٌٌ مٌٌ أٌٌوقدٌ،ٌالكريمٌٌٌ ٌ ٌٌ القرآنٌٌٌ  ٌٌتل ٌ ٌيٌـرٌٌ
ٌ ٌ ٌ  ٌ يٌـتٌـٌغنٌٌٌ  لمٌٌٌٌ ٌ ٌمنٌٌٌ ٌ
»ٌ ٌٌ  ٌ  ٌٌ بالٌقٌرآنٌٌ
)4(
ٌ.ٌ 
ٌ ضٌٌ رٌٌ فٌـٌٌأوٌ ةٌٌ بٌٌ حٌٌ تٌٌ سٌٌ مٌٌٌمعرفتهاٌكانتٌالإسلاميٌينٌٌ الٌدٌ ٌ  ٌتٌُثلٌالعربيةٌاللغةٌكانتٌفإذاٌٌٌٌٌ
اللهٌرحمهٌةٌٌ ٌ تيميٌٌٌٌٌ ابنٌٌٌالإسلامٌشيخٌقالٌكما ـــ ــ ــٌٌٌ ٌٌ كفايةٌٌ
ٌوسنةٌاللهٌكتابٌ مٌٌ هٌٌ فٌـٌٌنلأٌ؛ٌـــــــٌ)5(
ت ٌٌٌيٌٌلاٌوماٌ،ٌالعربيةٌاللغةٌ مٌٌ هٌٌ فٌٌ ٌبٌٌإلاٌان مٌٌ هٌٌ ٌ يٌـفٌٌ ولاٌ،ٌكفايةٌ ضٌٌ رٌٌ فٌـٌٌٌرسوله
ٌفهوٌبهٌإلاٌ ضٌٌ رٌٌ فٌٌالٌ مٌٌ 
 .ٌ  ضٌٌ رٌٌ فٌـٌ






ٌ ٌٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌٌٌ ٌٌٌ ٌٌٌ ٌ.ٌودرجةٌٌهذٌا الأثرٌٌحٌسٌنٌ.ٌينظرٌالأحاديثٌوالآثارٌالواردةٌفيٌفضلٌاللغةٌالعربيةٌصٌٌ32/1إيضاحٌالوقفٌوالابتداءٌ)3( 
ٌ.ٌٌ58
 ٌ  ٌ   ٌ   ٌٌوٌلٌكٌمٌٌأٌوٌ ٌ   ٌ  ٌ ٌ ٌوٌأٌسٌرواٌقٌـٌٌ﴿ٌ  ٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌٌ ٌ  ٌ،ٌبٌابٌقٌـٌوٌلٌالٌلٌهٌتٌـٌعاٌلىٌ ٌٌ،ٌفي ٌكتابٌالتوحيدٌ7372/6أخرجهٌالإمامٌالبخاريٌفيٌصحيحهٌٌ)4(
 ٌ  ٌ  ٌٌ  ٌ ٌٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌاٌجٌهٌرواٌٌبٌهٌإٌنٌٌهٌٌعٌليٌمٌٌبٌذاٌتٌالٌصٌدوٌرٌ
ٌ.ٌٌ﴾ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ  ٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌٌ
 .ٌ725/1ينظرٌاقتضاءٌالصراطٌالمستقيمٌلمخالفةٌأصحابٌالجحيمٌ)5( 




ٌفيماٌةٌٌ ٌٌ العامٌٌٌبكفايةٌتقومٌالتيٌةٌ ٌٌ الخاصٌٌٌعلىٌٌ إٌن ٌٌ)1(ــ ـــــٌاللهٌرحمهٌـــ ــــٌالشافعيٌالإمامٌقالٌٌٌٌٌ
ٌماٌمعرفةٌإلىٌ ٌ ٌصلٌٌ وٌٌٌٌ التٌـٌامتٌُبهاٌالتيٌولغاتهاٌالعربٌلسانٌٌٌ ٌ ٌتعٌلمٌفيٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ الاجتهادٌٌٌنهملديٌإليهٌيتاجون
ٌ.ٌوالآثارٌ ٌن نٌٌٌٌ والسٌٌٌالكتابٌفي
ٌ مٌٌ ل ٌعٌٌٌإلىٌونمع يجٌٌٌالعربيةٌعلماءٌمنٌكثيراٌوجدناٌالإسلاميٌالدينٌ ٌ  ٌتٌُثلٌالعربيةٌاللغةٌلكونٌوٌٌٌٌٌٌٌ
ٌكأبيٌ،ٌةاللغٌعلماءٌمنٌكانواٌالقراءةٌمةأئٌأنٌأيناوٌرٌ،ٌيعةٌرشالٌعلومٌمنٌأكثرٌأوٌ ٌٌٌما ٌل عٌٌٌيةالعرب
ٌ992(ٌوالكسائيٌ،ٌةالعربيٌفيٌوإمامهمٌالبصرةٌأهلٌئمقٌرٌ،ٌ)هـٌ222(ٌلاءالعٌبنٌعمرو
ٌٌ.ٌ)2(العربيةٌفيٌوإمامهمٌالكوفةٌأهلٌمقرئٌ، )هـ
ٌهةجٌمنٌ،ٌالكريمٌالقرآنٌعلومٌدراسةٌعلىٌ بٌٌ صٌٌٌ انٌٌٌاللغةٌعلماءٌاهتمامٌأنٌناجدٌوٌأيضاٌٌٌٌٌٌ
ٌبجهودٌامواقٌوقدٌ،ٌلقراءاتهٌوالاحتِّاجٌوإعِّازهٌانيهمعٌوبيانٌوإعرابهٌوألفاظهٌوأصواتهٌ هٌٌ مٌٌـ سٌٌ ٌرٌٌ
ٌا ٌف ٌٌرٌٌ شٌٌٌلعربيةاٌعلماءٌويكفيٌ،ٌعظيماٌالتأليفٌمنٌتراثاٌللأمةٌمواٌٌ وقٌدٌ،ٌالجانبٌهذاٌفيٌكبيرة
 هٌٌ لٌٌ ٌكٌ وشٌٌٌ،ٌوترتيبهٌ،ٌبإعِّامهٌوذلكٌ،ٌالعربيٌالخطٌعنٌالإيهامٌرفعواٌأنهم
ٌخدمةٌوهذهٌ،ٌ)3(
ٌٌ ٌ ٌ دراسةٌٌٌمنٌبهٌ تٌٌ يٌٌ ظٌٌ حٌٌٌبماٌالعربيةٌ ظٌٌ  تحٌٌٌٌلمٌالإسلامٌفلولا.ٌٌالدرجاتٌأعلىٌفيٌالكريمٌللقرآن
ٌالقرآنٌمنٌها ٌرٌٌ حٌٌٌ وسٌٌٌاقوتهٌتٌ ٌٌ ٌ استمٌدٌفالعربية،ٌٌخدمتهاٌعلىٌٌ ٌ ٌٌ أجيالٌٌٌبعدٌٌ ٌٌٌ أجيالٌٌٌٌٌٌ ٌٌ وتتابعٌٌ،ٌٌٌٌ ٌ ٌٌ وتدويٌن
 .ٌٌ)4(لشريفاٌوالحديثٌلكريماٌالقرآنٌمعرفةٌهوٌالعربيةٌعلمٌنشوءٌفيٌالسببٌإنٌبلٌ،ٌالكريم
ٌعلىٌلإسلاماٌأعداءٌهِّومٌالوقتٌهذاٌفيٌنرىٌالإسلاميٌالدينٌ ٌ  ٌتٌُثلٌالعربيةٌاللغةٌولكونٌٌٌٌٌ
ٌوسنةٌالكريمٌالقرآنٌعنٌوهم دٌٌ عٌٌ ب ٌٌيٌـٌٌكيٌ؛ٌالعربيةٌعنٌوعزلهمٌالمسلمينٌتغريبٌومحاولتهمٌالعربية
ٌ نٌٌ مٌٌ يٌٌ ٌ يٌـهٌٌٌلاٌيةالغربٌالجامعاتٌبعضٌفيٌبيةالعٌرٌغةٌ للٌٌٌٌٌ ٌٌ أقسامٌٌٌٌٌ ٌٌ إنشاءٌٌٌهذاٌمظاهرٌومن.ٌٌٌالمصطفى
 .ٌواتجاهاتهٌٌٌ ٌ ٌٌ القرآنيٌٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌ الأسلوبٌٌٌعليها




 .ٌ 1/1والمعِّم ٌالوسيطٌ ،ٌ521،ٌوأسسٌعلمٌاللغةٌالعربيةٌصٌٌ251/51والمفصلٌفيٌتاريخٌالعربٌقبلٌالإسلامٌ
،ٌوعبقريةٌاللغةٌالعربيةٌٌ821،ٌوفصولٌفيٌفقهٌالعربيةٌصٌٌ321اتٌالإسلاميةٌالعربيةٌصٌينظر ٌكتابٌالزينٌة فيٌالكلمٌ)4(
ٌ.ٌ321صٌ




اجٌٌ ٌوٌٌٌا هٌٌ ٌ ٌلمٌٌ عٌٌ تٌـٌٌأن ٌٌالعربيةٌاللغةٌٌٌ ٌ ٌتعٌلمٌعلىٌ ٌ ٌٌِّع ٌ ٌتشٌٌٌالتيٌالأشياءٌمنٌثانيا
ٌفالاجتهادٌ،ٌالمجتهدٌلىعٌ بٌٌ 
ٌإلاٌيكتملٌلاٌٌ ٌٌ سلاميٌٌالإٌينٌ ٌٌ بالٌدٌالعلمٌلأنٌ؛ٌالعربيةٌباللغةٌٌٌ ٌٌ العلمٌٌٌمنهاٌٌ ٌ ٌٌ بشروطٌٌٌإلاٌيكتمل لا
العربيةٌباللغةٌانةاستعٌغيرٌمنٌه ٌب ٌرٌٌٌٌ ٌٌ كتابٌٌٌ مٌٌ هٌٌ فٌٌ يٌـٌٌأنٌللمسلمٌ ٌ ٌ ٌيمكنٌفلاٌ،ٌالقرآنٌبلغةٌبالعلم
ٌ؛ٌ)1(
ٌالشريعةٌقواعدٌمنٌكانٌولذاٌ؛ٌاللغةٌإلىٌالراجعٌالشرعيٌالخلافٌفيٌ ةٌٌ ٌٌِّ حٌٌٌباللغةٌالعلمٌلأن
ٌمٌستٌـٌنٌبطٌٌٌٌٌ معٌنىٌٌ ٌ ٌكلٌٌٌأنٌعلماءالٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌٌٌوٌضٌعهاٌالتي
ٌمنٌفليسٌٌ ٌ عربيٌٌالٌاللسانٌعلىٌٌٌ جارٌٌٌٌ غيرٌٌٌالقرآنٌمنٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ 
ٌولهقٌمنٌوا مٌٌ هٌٌ فٌٌٌقدٌـ ـــــٌعليهمٌاللهٌرضوانٌــــــٌالصحابةٌأنٌذلكٌلامثٌوٌ،ٌ)2(شيءٌفيٌالقرآنٌعلوم
َفَتحََٱ وَََ  َللَّٱَ  َ َ  َ َ   َ َ  َ  إََذاََجَاَءََنَصَۡ ٌٌَ﴿ٌ ٌتعالى
َ




َ  َ َوَرأ
 
َ   َ  ََيَدَخَلوَنََفََِديَنَََ َ َلناَسَٱ َ  َ َ
َفَواجَََ  َللَّٱَ   َ  َ َ  َ  َ
َ
َ   ََ أ
 
ٌ ٌ  ٌ نٌـٌعيٌٌٌأنهاٌ)3(﴾َاَ
ٌٌ.ٌٌٌ ٌٌ النبيٌٌ
ٌالإسلاميٌينالدٌعلماءٌمنٌٌٌ  ٌٌٌ ٌالمبٌْزونٌكانٌالمجتهدٌعلىٌالعربيةٌاللغةٌٌٌ ٌ ٌتعٌلمٌوجوبولٌٌٌٌ
ٌمحاورتهٌفيٌـــــ ـــٌنهماعٌاللهٌرضيٌــــــــٌعباسٌٌٌ ابنٌٌٌلهذاٌمثالٌٌ ٌ وخيرٌٌٌ،ٌالعربيةٌاللغةٌفيٌٌٌ  ٌ  ٌ الٌسٌبقٌٌٌأهلٌمن
كثيرةٌكلماتٌانيمعٌعنٌ ٌ  ٌٌسأٌٌلهٌفقدٌ،ٌالأزرقٌبنٌلنافع
ٌفيٌالوارد"ٌالساهرة"ٌمعنىٌومنهاٌ،ٌ)4(
ٌ،ٌالأرض ٌٌمعناها ٌٌٌفقال،ٌٌ)5(﴾ٌَ  َ َ   َ لَساَهَرَةٱَ َ   ََ  َ َ َفَإَذَا َهمَبَََ١٣ََ    َ  َ  َ َ   َ    َ َهَِ ََزَجَرةَََوََحَدةََََ َ   َ  َ ََفَإَنَماٌ﴿ٌ ٌتعالىٌقوله
الجنةٌفوصٌفيٌٌٌ  ٌ  ٌالٌصٌلتٌأبيٌبنٌ  ٌ ٌ أٌٌمٌيةٌٌٌٌ ٌ قولٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌتٌسٌمعٌٌٌألم ٌٌفقالٌ،ٌ دٌٌٌٌ ٌٌ الشاهٌٌٌعنٌ هٌٌ ل ٌٌأٌ وسٌٌ
ٌ ٌ)6(
 ٌ ٌساٌهٌرةٌٌٌ ٌ  لحٌٌمٌٌٌ ٌ  ٌٌ  ٌٌٌوٌفيٌهاٌٌٌٌٌ
ٌبهٌٌٌ ٌٌ  ٌ ٌفٌاٌهواٌ ٌ  ٌٌٌوٌماٌٌٌٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌوبحٌٌرٌٌٌ ٌٌ  ٌ
ٌ ٌمٌقيمٌٌٌ مٌٌ  لهٌٌٌٌ ٌ 
 ٌ  ٌ
ٌ)7(















ٌيكونٌأنٌقبلٌربيةالعٌفيٌإماماٌكانٌٌ إذٌٌٌ،)ٌهٌ202(ٌالشافعيٌٌ ٌ ٌٌ الإمامٌٌٌأيضاٌمثالٌٌ خيرٌٌٌوٌٌٌٌٌ
ٌ، )هٌ226(ٌ ٌ  ٌ ٌٌدٌرٌيدٌوابن،ٌ)ٌهـٌ322(ٌقتيبةٌكابن،ٌٌالعربيةٌأئمةٌعليهٌأثنىٌولهذاٌ؛ٌالفقهٌفيٌإماما
ٌ)ٌ.هـٌ026(ٌالأزهريٌمنصورٌوأبي
ٌ ٌ   ٌ ٌ ٌٌعٌلٌمهمٌ ٌ ٌلةٌٌ قٌٌٌبسببٌالعباسيٌالعصرٌفيٌبالعراقٌ ٌ  ٌ  ٌ تٌـٌزٌنٌدقٌٌٌ ٌ ٌمنٌٌٌعامةٌكانٌهذاٌونقيضٌٌٌٌٌ
لفراهيدياٌأحمدٌبنٌالخليلٌعنهٌنقلهٌفيماٌٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌٌ  الٌسٌخٌتٌيانيٌٌٌٌ ٌ ٌ أٌيوبٌٌٌقالٌكماٌ،ٌبالعربية
ٌ.ٌ)1(
ٌعلىٌم هٌٌ صٌٌ ٌرٌٌٌ وحٌٌٌ،ٌالعربيةٌاللغةٌبدراسةٌٌ ٌٌ عربيةٌٌٌٌ ٌ ٌ أصولٌٌٌنمٌليسواٌالذينٌالعلماءٌمنٌكثيرٌٌ ٌٌ ٌٌ اهتمامٌٌٌ: ثالثا




ٌماٌ ٌ فكلٌٌٌ،ٌ)3(الأرضٌفاقآٌفيٌالمنتشرينٌسلمينالمٌلأبناءٌوالثقافةٌالفكرٌلغةٌهيٌالعربيةٌاللغةٌنأٌ: رابعا
ٌوازدادت،ٌٌنهمبيٌوالتِّاريةٌعلميةالٌالحركةٌدتوزا،ٌٌتواصلهمٌزادٌأتقنوهاٌوٌاستخدامهاٌمنٌأكثروا
ٌ.ٌٌالرسولٌوسنةٌريمكالٌقرآنبالٌمعلاقتهٌ تٌٌٌٌ ٌ وتقوٌٌٌ،ٌبينهمٌالترابطٌأواصر
ٌ ةٌٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ والفارسيٌٌٌ ةٌٌٌٌ ٌ ٌ العربيٌٌٌ تٌٌٌ ٌٌ ٌ امتزجٌٌٌفقدٌ،ٌكالفارسيةٌ،ٌاللغاتٌمنٌكثيرٌفيٌكبيراٌأثراٌالعربيةٌغة ٌلٌلٌأنٌ: خامسا
ٌمعِّمهاٌفيٌةالعربيٌٌ ٌٌ ٌ اللغةٌٌٌ تٌٌٌ ٌٌ وحاكٌٌٌ،ٌ هٌٌ مٌٌـ سٌٌ ٌٌورٌٌٌالعربيٌ فٌٌالحٌرٌ تٌٌٌ ٌٌ ٌ اعتمدٌٌٌوٌ،ٌواحدةٌٌٌ لغةٌٌٌنتاٌٌ وكوٌٌ
ٌكالأردية،ٌٌلغتهاٌابةكتٌفيٌالعربيةٌبالكتابةٌاحتفظتٌالتيٌالأخرىٌوكاللغات،ٌٌوأوزانهاٌوألفاظها
ٌٌ.ٌ)4(وغيرها
                                      
 .ٌٌ421يةٌصٌينظر ٌكتابٌالزينةٌفيٌالكلماتٌالإسلاميةٌالعرب)1( 
ٌ.ٌ52،ٌوأمٌاللغاتٌصٌٌ161الكريمٌصٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌٌٌ ٌٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ  ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌينظرٌعنايةٌالمسلمينٌباللغةٌالعربيةٌخدمٌةٌللقرآنٌ)2(
 .ٌٌ51ينظرٌأمٌاللغاتٌصٌ)3( 
 .ٌٌ241ينظرٌعبقريةٌاللغةٌالعربيةٌلمحمدٌالقوصيٌصٌ)4( 




ٌالأصولٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌتكٌونٌالتيٌكالإسبانيةٌأخرىٌلغاتٌفيٌبألفاظهاٌتأثيرٌالعربيةٌغة ٌلٌلٌأيضاٌٌٌٌٌ
واللغة ٌالملاويةٌٌالفرنسيةٌاللغةٌكذلكوٌ،ٌ)ٌ1(كلماتهاٌمجموعٌمنٌ% 02ٌاتهالكلمٌةالعربي
ٌ.ٌتهاٌٌ وقوٌٌٌالعربيةٌمكانةٌعلىٌواضحةٌدلالةٌيدلناٌوهذا.ٌٌ)2(وغيرها
ٌ ٌ  ٌ ٌوٌصفٌٌٌوقدٌ،ٌلاغتهاوبٌألفاظهاٌ ٌ ٌرٌٌقةٌجمالهاٌفيٌويكفيٌ،ٌودقيقةٌٌ ٌٌ جميلةٌٌٌٌٌ لغةٌٌٌالعربيةٌٌٌ ٌٌٌالٌلغةٌأنٌ: سادسا
 ٌ ٌٌمٌصرٌواليٌـ ـــــ)ٌهٌ22(ٌٌ انٌٌ يٌٌ فٌٌ سٌٌٌأبيٌٌ بنٌٌٌ ةٌٌ ب ٌٌت ٌٌعٌٌ
فقالٌ مٌٌ هٌٌٌ ٌ كلامٌٌوٌٌٌ ٌ ٌ العربٌٌٌـــ ـــٌمعاويةٌلأخيهٌ ٌ
ٌٌ إٌن" ٌٌ)3(
ٌمنٌام هٌٌٌٌ السٌٌٌٌ وقٌٌ ٌرٌٌ مٌٌٌأفواههمٌمنٌ قٌٌ ٌرٌٌ مٌٌٌ،ٌالماءٌمنٌ بٌٌ ذٌٌ عٌٌ وٌأٌ،ٌالهواءٌمنٌ قٌٌ ٌر ٌٌأٌٌهوٌكلاماٌللعرب
سٌٌ ٌبٌٌ تٌٌ ٌل ٌد ٌبٌٌوإنٌ،ٌ تٌٌ ل ٌٌطٌٌ عٌٌٌبغيرهاٌ تٌٌ ٌرٌٌ سٌٌ فٌٌٌإنٌ،ٌات فٌٌ ل ٌٌتٌٌ ؤٌٌ مٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ بكلماتٌٌٌها يٌٌ سٌٌ قٌٌ
ٌالكلامٌمنٌاها ٌوٌٌ 
 وهمٌٌ ٌتٌٌألفاظهمٌ ةٌٌ وٌل هٌٌ سٌٌ فٌٌٌ،ٌ تٌٌ ب ٌٌعٌٌ صٌٌ تٌٌٌ اسٌٌ
ٌٌٌٌ ٌٌ مفقودةٌٌٌأنهاٌك مٌٌ لٌٌ عٌٌ تٌـٌٌها ٌت ٌٌوبٌـٌ عٌٌٌ وصٌٌٌ،ٌ تٌٌ عٌٌ  سمٌٌٌٌإذاٌ ةٌٌ ن ٌٌكٌٌ  ممٌٌٌٌأنهاٌك ٌ
النافٌٌٌ،ٌ مٌٌ هٌٌ مٌٌ هٌٌ فٌـٌٌاللطيفٌهم.ٌٌ تٌٌ ب ٌٌل ٌٌطٌٌٌإذا
ت ٌٌغٌٌ ل ٌٌٌبٌٌ،ٌ مٌٌ هٌٌ مٌٌ ٌل عٌٌٌ عٌٌٌٌ ٌٌ 
ٌ،ٌالبيانٌ كٌٌ ٌرٌٌ دٌٌ ٌيٌٌوبهاٌ،ٌآنالقٌرٌ لٌٌ ٌٌز ٌنٌـٌٌ مٌٌ هٌٌ 
ٌالناسٌٌ ٌٌ أكثرٌٌٌ،ٌون مٌٌ ـت ٌٌأ ٌٌيٌٌ مٌٌٌ اهٌٌ دٌٌٌ وبهٌٌ،ٌٌيصيرونٌقولهمٌإلىٌٌٌ ٌٌ والناسٌٌ،ٌٌاه ٌوٌٌ سٌٌٌلماٌ نٌٌٌ ايٌٌ ٌب ٌمٌٌٌمعناهٌنمٌنوعٌٌٌ وكلٌٌ
ٌ.ٌاٌ ٌ ٌ أخلاقٌٌٌ مٌٌ هٌٌٌ ٌ  ٌوأكرمٌٌٌ،ٌاٌ لامٌٌ حٌٌ ٌأ
 ٌتٌشٌعرٌٌٌأنهاٌوجودتهاٌدقتهاٌفيٌويكفيٌٌٌٌٌ
ٌابنٌٌٌ ٌ ٌٌالعٌلامةٌقال.ٌٌللهاٌمنٌٌ ٌٌ إلهامٌٌٌأنهاٌٌ ٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌٌوٌمٌتٌأٌمٌلٌهاٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌٌدارٌسٌهاٌ ٌ  ٌ  ٌ
ٌمنٌفيهاٌ تٌٌ دٌٌ جٌٌ ٌوٌٌٌاللطيفةٌالكريمةٌالشريفةٌاللغةٌهذهٌٌٌ حالٌٌٌ تٌٌ ٌلٌٌ تأمٌٌٌإذاٌأننيٌوذلك" ٌٌ)4(جني




ٌالمنطقٌقواعدٌإلىٌنياٌٌ الٌدٌلغاتٌ بٌٌ ٌرٌٌ قٌـٌ ٌأ ٌٌالموصليٌداودٌيوسفٌالمطرانٌالمستشرقٌعنهاٌوقالٌٌٌٌٌ
 ةٌٌٌ ٌٌ ٌ طبيعيٌٌٌ ةٌٌ سٌٌ لٌٌ سٌٌٌعباراتهافٌ،ٌالعربيةٌاللغةٌهي
ٌ.ٌ)6(
خٌٌٌ فٌٌ ٌرٌٌ شٌٌٌٌ الٌٌ ن ٌٌنٌـٌٌكيٌوتعليمهاٌالعربيةٌٌٌ ٌ ٌتعٌلمٌفيٌالاجتهادٌعليناٌولذاٌٌٌٌ
ٌ ٌ ٌززٌٌ عٌٌٌ ونٌـٌ،ٌٌالكريمٌالقرآنٌ ةٌٌ مٌٌ دٌٌ 
 .ٌ   ٌ ٌ لٌٌغٌتهٌٌٌقيمة





 "غلو"ٌ.ٌٌ321/51 ٌ   ٌ  ٌ ٌٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ   ٌ   ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌٌ ٌٌغٌلٌوٌةٌالٌسٌحٌرٌ ٌغايٌـٌتهٌ.ٌفاٌلٌغٌلٌوٌةٌهيٌالغايةٌ.ٌينظرٌلسانٌالعربٌ)5( 
ٌ،ٌمٌ1122اللغة ٌالعربيةٌتاريخٌمشرقٌ،ٌمجلةٌثقافيةٌفصليةٌتصدرٌعنٌوزارة ٌالثقافةٌالفلسطينيةٌ، ٌالعددٌالرابعٌ،ٌسبتمبٌٌْ)6(
ٌ.ٌٌ9.ٌوينظرٌشرحٌالآجروميةٌلحسنٌحفظيٌصٌٌ34صٌ




  ة  تم ا خ  ال
  ٌٌٌ ٌوهيٌ،ٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌنتائِّهٌٌ ٌهمأٌٌوٌٌٌتهٌصٌ ٌخلاٌٌرٌكٌ ٌأٌذٌٌ ٌأنٌٌ ٌ ٌأرىٌٌ ٌٌ ٌ ٌالبحثٌٌ ٌٌهذاٌٌفيٌٌ ٌٌ ٌٌط و فناٌٌ ٌأنٌٌٌ ٌبعد
ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌسنةٌتقريباٌ،ٌوماٌتزالٌٌفٌتٌيٌةٌوعلىٌدرجة ٌكبيرةٌمنٌٌ2223 ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌقٌدٌم ٌاللغة ٌالعربيةٌ،ٌفلهاٌمنٌالعمرٌ -ٌ1
ٌالكمالٌ.ٌ
الرغمٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌ  ٌٌ  ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌنظامٌاللغةٌالعربيةٌالصوتيٌوالدلاليٌوالتركيبيٌعلىٌثٌـٌباتٌٌهٌوسلامتهٌمنٌالتغييرٌ،ٌعلىٌٌ اءٌٌ قٌٌ بٌـٌ -ٌ2
ٌٌٌ ٌٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ ٌ   ٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌٌ ٌـــــٌوإنٌبٌـٌعٌدواٌـــــٌيفهمونٌتراثٌـٌهمٌمعٌسعةٌدلالتهٌ.ٌٌٌ ٌ  ٌ  ٌ ٌ ٌٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌ ٌٌ ٌ ٌٌٌمنٌٌقٌدمهاٌ؛ٌمماٌيجعلٌأجيالهاٌاللاحقة
ٌبنظامٌاللغاتٌمنٌيركثٌعنٌ زٌٌ يٌـٌ مٌٌ ٌت ٌتٌـٌٌلأنهاٌ؛ٌالمنطقٌقواعدٌإلىٌالدنياٌلغاتٌأقربٌالعربيةٌٌٌ ٌٌٌالٌلغةٌ ٌنأ -ٌ6
ٌ.ٌرائعٌٌٌ ٌٌ وكتابيٌٌٌٌٌ ٌ ٌٌ وتركيبيٌٌٌٌٌ ٌ ودلاليٌٌٌٌ ٌ صوتيٌٌٌٌٌ ٌٌ ونظامٌٌٌ،ٌ ٌ ٌ  ٌٌبٌنـٌٌية
ٌ،ٌتضادالٌوٌ،ٌالمشتركٌوٌ،ٌالترادفٌكظاهرةٌ،ٌظواهرالٌمنٌعددٌبوجودٌالعربيةٌٌٌ ٌٌٌالٌلغةٌزتٌ تُيٌٌ -ٌ2
ٌذاتٌعلهايجٌوهذاٌ،ٌألفاظهاٌوكثرةٌٌ  ٌ ٌٌ ٌٌوٌغٌناهاٌادلالتهٌلسعةٌنظراٌ؛ٌوالنحتٌ،ٌبٌٌٌ ٌالمعرٌٌٌوٌ، والاشتقاق
ٌ. وقواعدهاٌأصولهابٌاحتفاظهاٌمع،ٌٌالعصورٌكلٌفيٌالتواصلٌأنواعٌجميعٌباتيعساٌعلىٌفائقةٌة ٌرٌٌ دٌٌ قٌٌ
ٌجعلتٌٌٌ ٌ  ٌظاهرةٌٌٌيوهٌ،ٌهاٌ أٌهمٌوٌهاروافدٌبْأكٌوٌالعربيةٌاللغةٌخصائصٌبرزأٌمنٌالاشتقاقٌظاهرةٌ ٌ  ٌ تٌـٌعٌد -ٌ2
ٌمنٌكثيراٌجعلٌمماٌ؛ٌالتوليدٌفيٌعِّيبةٌطريقةٌذوٌنظامٌبأنهٌيتميزٌالعربيةٌ ٌ ٌٌٌٌلٌلغةٌالدلاليٌالنظام
ٌ.ٌمعالمهاٌتذهبٌأنٌغيرٌمنٌملتحمٌنسيجٌفيٌٌٌ بعضٌٌبٌٌٌ ٌ متصلاٌٌٌاللغةٌهذهٌألفاظ
ٌ، الاعتدالٌمبدأٌعلىٌ مٌٌٌٌ قائٌٌٌهافيٌٌٌ ٌ ٌ  ٌٌالٌبنـٌٌيةٌنظامٌلأنٌ؛ٌالاستعمالٌٌ  ٌ  ٌ ٌٌوٌسٌهولةٌ  ٌفةٌٌبالخٌالعربيةٌغةٌٌ اللٌٌٌ تٌٌ مٌٌٌ  اٌتسٌٌ -ٌ3
ركاتٌٌحٌٌ ٌ أربٌعٌتواليٌأبنيتهاٌفيٌنجدٌولاٌ،ٌأحرفٌثلاثةٌعلىٌضعت وٌٌٌاكلماتهٌفأكثر
ٌنجدٌلاٌكماٌ،ٌٌ ٌٌ 
ٌ.ٌكلماتهاٌفيٌٌٌ ٌٌ مجتمعةٌٌٌالمتنافرةٌالحروف
ٌٌٌ ٌٌ تفرقةٌٌٌفنِّدٌ،ٌتراكيبهاٌفيٌالتعبيرٌةٌ دٌقوبٌ،ٌزةٌ ٌٌ ٌ المتميٌٌٌببلاغتهاٌوذلكٌ،ٌبجمالهاٌالعربيةٌاللغةٌٌ ٌ ٌ ٌتٌُيزت -ٌ2
ٌالعلميٌالفكرٌكوينتٌ لٌٌ بٌٌ سٌٌٌمنٌٌ ٌٌ سبيلٌٌٌوهذاٌ،ٌإليهٌ ٌ ٌٌ ٌٌيسندٌ ٌ ٌمنٌٌٌاختلافٌعندٌالواحدٌالمعنىٌبينٌفيها
ٌ.ٌدٌ ٌ المحٌدٌالواضح
ٌالدلالةٌفيٌ هٌٌٌ ٌ قٌلتٌٌٌعلىٌٌٌ كافٌٌٌظواهرهاٌأقوىٌمنٌوهوٌٌٌ ٌ ٌ ٌ فالإعرابٌٌٌ،ٌبالإيجازٌالعربيةٌاللغةٌٌ  ٌ ٌ ٌاٌتسمت -ٌ9
ٌوالصورٌالمعانيٌنمٌكثيرٌعلىٌٌٌ ٌٌ قليلةٌٌٌٌ ٌٌ ٌٌ بألفاظٌٌٌاحتوتٌالعربيةٌالبلاغةٌوكذلك.ٌٌٌٌ ٌ   ٌٌمتعٌدٌدةٌٌٌ عانٌٌمٌعلى
ٌ.ٌلهاٌٌٌ جمالٌٌٌكلهٌهذاٌوفيٌ،ٌأخرىٌلغةٌفيٌنجدهاٌلاٌالتي




ٌتُثيلٌفيٌٌ ٌدٌقةٌمنٌٌٌ ٌ ٌٌ الكتابيٌٌٌنظامهاٌبهٌزٌٌ ٌ يتميٌٌٌلماٌ؛ٌبهاٌوالتواصلٌالعربيةٌاللغةٌٌٌ ٌ ٌتعٌلمٌ ٌٌ ٌ  ٌ وتٌـٌيٌسرٌٌٌ ةٌٌ وٌل هٌٌ سٌٌ -ٌ9
ٌ.ٌٌاأصواته
ٌيستطعٌلمٌوإنٌ،ٌالإسلاميٌٌٌ ٌٌ الديٌنٌٌٌ لغةٌٌٌ ةٌٌٌٌ ٌ ٌ العربيٌٌٌلأنٌ؛ٌ ةٌٌٌٌ ٌ ٌ العربيٌٌٌٌ ٌٌ ٌ اللغةٌٌٌٌٌ ٌ ٌ يتعٌلمٌٌٌأنٌالمسلمبٌ ٌ  ٌ  ٌ  ٌ  ٌ ٌيٌسٌتٌحٌسنٌٌ -ٌ02
 ٌ ٌكٌنهٌٌ يمٌٌٌماٌمنهاٌٌٌ ٌ ٌ يتعٌلمٌٌٌأنٌفعليه
ٌوإقامةٌ،ٌالقرآنٌقراءةكٌ،ٌصحيحةٌٌ ٌٌ ٌ إقامةٌٌٌالدينٌشعائرٌبهٌ ٌ ٌٌ يٌقيمٌٌٌأنٌ ٌ
ٌانهوأٌ،ٌودقيقةٌ ةٌٌجميلٌٌٌ لغةٌٌٌأنهاٌٌٌ ٌ ٌ ٌٌتعٌلمهاٌعلىٌ ٌ ٌٌِّع ٌ ٌيشٌٌٌومما.ٌٌوغيرهاٌوالأذكارٌ،ٌوالتسبيحٌ،ٌالصلاة
ٌ.ٌبعضهمٌعمٌالأرضٌآفاقٌفيٌالمنتشرينٌسلمينالمٌأبناءٌ عٌٌ مٌٌ  تجٌٌٌٌالتيٌوالثقافةٌٌٌ ٌ ٌ الفكرٌٌٌٌٌ لغةٌٌ




 المصادر والمراجع 
ٌ
ٌعبدٌمحمدٌأحمدٌالدكتورٌودراسةٌتحقيقٌ،ٌالصقليٌٌٌ  ٌ  ٌٌ ٌالٌقطٌاعٌلابنٌ،ٌوالمصادرٌوالأفعالٌالأسماءٌأبنية -ٌ1
ٌ.ٌمٌ9992ٌ،ٌالقاهرةٌ،ٌالقوميةٌوالوثائقٌالكتبٌدارٌنشرٌ،ٌالدايم




ٌبهحةٌمحمدٌواشيهحٌوتعليقٌبتصحيحهٌ ٌ  ٌعنيٌٌٌ،ٌالصوليٌييىٌبنٌمحمدٌبكرٌلأبيٌ،ٌٌٌ  ٌ ٌالٌكٌتابٌأدب -ٌ4
ٌ.ٌهٌ2622ٌالنشرٌعامٌ،ٌببغدادٌالعربيةٌوالمكتبةٌبمصرٌالسلفيةٌالمطبعةٌنشرٌ،ٌالأثري











ٌ، حسنٌعزةٌقهبتحقيٌ ٌ ٌٌعني،ٌٌاللغويٌعليٌبنٌالواحدٌعبدٌالطيبٌلأبي،ٌٌالعربٌكلامٌفيٌالأضداد -ٌ21
ٌ.ٌمٌ3992ٌ،ٌالثانيةٌبعةطلاٌ،ٌوالنشرٌوالترجمةٌللدراساتٌطلاسٌدار










ٌتحقيق،ٌٌ ٌ  ٌ ٌ ٌ ٌٌطٌلٌيوسي بٌٌالٌٌٌ  ٌٌ ٌالٌسيدٌبنٌمحمدٌبنٌاللهٌعبدٌمحمدٌبيلأ،ٌٌاب ٌتٌٌ الٌكٌأدبٌشرحٌفيٌالاقتضاب -ٌ31
ٌ،ٌالقاهرةبٌالمصريةٌالكتبٌدارٌمطبعةٌ،ٌالمجيدٌعبدٌحامدٌالدكتورٌوٌالسقاٌمصطفىٌالأستاذ
ٌ.ٌمٌ3992





ٌ ٌٌ ٌفٌتحٌفيٌلعسقلانياٌر ٌ ٌحٌٌٌِّابنٌٌ  ٌٌ ٌ ٌاٌلحافظٌذكرهاٌالتيٌالأحاديثٌ ٌ ٌ ٌٌ ٌٌوتحقيقٌتخريجٌفيٌٌٌ  ٌٌ ٌ ٌالٌساريٌٌ ٌٌ





























ٌوعلقٌٌ  ٌٌحٌققهٌ،ٌيالصفدٌآيبكٌبنٌخليلٌالدينٌلصلاحٌ،ٌالتحريفٌوتحريرٌالتصحيفٌتصحيح -ٌ72
ٌ، القاهرةٌ،ٌالخانجيٌمكتبةٌنشرٌ،ٌالتوابٌعبدٌرمضانٌالدكتورٌوراجعةٌ،ٌالشرقاويٌالسيدٌعليه
ٌ.ٌهـٌ2022ٌ،ٌالأولىٌالطبعة
ٌحهٌ ٌ وصحٌٌٌطهضبٌوٌهقٌ حٌقٌ،ٌعليٌبنٌمحمدٌبنٌعليٌ،ٌالجرجانيٌللشريفٌ،ٌالتعريفاتٌكتاب -ٌ82
ٌبعةالطٌ،ٌلبنانٌ،ٌبيروتٌ،ٌالعلميةٌالكتبٌدارٌنشرٌ،ٌالناشرٌبإشرافٌالعلماءٌمنٌجماعة
 ٌ.ٌهـٌ6022ٌ، الأولى
ٌ، محفوظهٌمنٌاذهوش،ٌٌصحيحهٌمنٌسقيمهٌوتُييز،ٌٌ ٌ  ٌٌ ٌٌحٌبانٌابنٌصحيحٌعلىٌالحسانٌالتعليقات -ٌ92
ٌمحمدٌحاتمٌبيلأٌ،ٌ ٌ  ٌٌ ٌٌحٌبانٌابنٌصحيحٌمعٌمطبوعٌ،ٌالألبانيٌالدينٌناصرٌمحمدٌالرحمنٌعبدٌلأبي
ٌعليٌالدينٌلاءعٌالحسنٌأبوٌالأميرٌٌهب رٌتٌ،ٌالدارميٌ،ٌالتميميٌ ٌ  ٌٌ ٌٌحٌبانٌبنٌأحمدٌبنٌ ٌ  ٌٌ ٌٌحٌبانٌبنا
ٌالطبعةٌ،ٌجدةٌ،ٌوالتوزيعٌللنشرٌوزيرٌباٌدارٌنشرٌ،ٌالحنفيٌالفارسيٌاللهٌعبدٌبنٌبلبانٌبنا
 ٌ.ٌهـٌ2222ٌ،ٌالأولى













































ٌهٌ6222ٌ،ٌثانيةالٌالطبعةٌ،ٌوالتوزيعٌوالنشرٌللطباعةٌٌٌ  ٌٌ ٌالريٌانٌمؤسسةٌنشرٌ،ٌالحنبليٌالمقدسي
ٌٌـ
ٌ،ٌالقيروانيٌريٌ  ٌ ٌاٌلحصٌالأنصاريٌتُيمٌبنٌعليٌبنٌإبراهيمٌإسحاقٌلأبي،ٌٌالألبابٌوثمرٌالآدابٌزهر -ٌ64
ٌ.ٌلبنانٌ،ٌبيروتٌ،ٌالجيلٌدارٌنشر































ٌالطبعةٌ،ٌمشقدٌفيٌ ٌ ٌ طٌٌبعٌٌٌ،ٌوبيروتٌدمشقٌ،ٌواليمامةٌكثيرٌابنٌدارٌوتوزيعٌنشرٌ،ٌغاٌٌ البٌٌٌديب
ٌ.ٌهـٌ0222ٌ،ٌالرابعة
ٌبنٌ ٌ  ٌٌ ٌٌحٌبانٌبنٌمحمدٌحاتمٌلأبيٌ،ٌان بٌٌ حٌٌٌابنٌصحيحٌتقريبٌفيٌالإحسان=ٌٌ ٌ  ٌٌ ٌٌحٌبانٌابنٌصحيح -ٌ16












ٌ،ٌٌ ٌٌ ٌ لعلويٌٌاٌالحسينيٌعليٌبنٌحمزةٌبنٌليحيىٌ،ٌالإعِّازٌحقائقٌوعلومٌالبلاغةٌلأسرارٌالطراز -ٌ46
ٌ.ٌهـٌ6222ٌ،ٌالأولىٌالطبعةٌ،ٌلبنانٌ،ٌبيروتٌ،ٌالعصريةٌالمكتبةٌنشر

















ٌالوهابٌعبدٌبسامٌتحقيقٌ،ٌٌٌ   ٌٌ ٌالٌنٌحاسٌإسماعيلٌبنٌمحمدٌبنٌأحمدٌجعفرٌلأبيٌ،ٌٌٌ  ٌ ٌالٌكٌتابٌعمدة -ٌ47
 .ٌهـٌ2222ٌالأولىٌالطبعةٌ،ٌحزمٌابنٌدارٌنشرٌ،ٌالجابي






















































ٌٌ ٌ ٌ ٌالجٌفانٌنشرٌ،ٌالداليٌأحمدٌمحمدٌالدكتورٌتحقيقٌ،ٌالعباسٌبنٌاللهٌعبدٌعنٌالأزرقٌنافعٌمسائل -ٌ79
ٌيقتحقٌ،ٌالعباسٌبنٌاللهٌعبدٌعنٌالأزرقٌنافعٌمسائلٌ.ٌهٌ6222ٌ،ٌالأولىٌالطبعةٌ،ٌوالجابي
ٌ.ٌهٌ6222ٌ،ٌالأولىٌالطبعةٌ،ٌوالجابيٌٌ ٌ ٌ ٌالجٌفانٌنشرٌ،ٌالداليٌأحمدٌمحمدٌالدكتور
ٌدارٌ،ٌحسينٌسينياٌنبهانٌتحقيقٌ،ٌالسيوطيٌدينالٌلجلالٌ،ٌالفريدةٌشرحٌفيٌالسعيدةٌلمطالعا -ٌ89
ٌ.ٌمٌ2292ٌ،ٌبغدادٌ،ٌللطباعةٌالرسالة

































 خـــاريـ   بالت  بي        عناية الن 
 
 العزيز بن سليمان المقبل د. عبد
 أستاذ مشارك
 قسم التاريخ
 كلية اللغة العربية والدراسات الاجتماعية
 جامعة القصيم





                                                              عند انحطاط أم ة من الأمم تُ مل الن ظر في الت اريخ، بل قد تحاربه، أو تنظر إليه بازدراء، وترى أن 
                                                                   لاقيمة له، وها نحن نرى الأمم المتقدمة قديم ا وحديث ا تحرص على الت اريخ مع أنها قائدة الأمم، وتجعل 
 له الجامعات ومراكز للبحوث.
                                                أزهى عصورها كانت ت ولي الت اريخ أكبر عناية، ولم تعرف أمة انتاجنا في وهذه أمتنا الإسلامية في 
                                                                          الكتابة الت اريخية والعناية به مثل أمتنا الإسلامية، ومن يطلع على قوائم الكتب الت اريخية يهوله ضخامة 
هذه المصنفات وكثرتُا، والتي لم تقتصر على جانب دون آخر، بل شملت تاريخ الكون والبشرية  
 لها، حسب ما توصلت إليه من معلومات ورحلات.ك
، ومبعثهم في ذلك ما وجدوه من عناية كبيرة في كتاب الله عز وجل، وما ورد في سيرة نبيهم 
                                                                  ففي القرآن حديث طويل عن الماضين، وما كان ليكون ذلك عبث ا من رب العلمين، العالم بخلقه وما 
         بالت اريخ على                       ن أن يُ  صر، ولم يقتصر اهتمامه فأكثر م يصلحهم. أما في سيرة نبيهم محمد 
                                                              جانب محدد، بل شمل الاهتمام جميع مناحي الحياة المتنوعة، وعمل على توظيفه في كل ما ي فيد 
 البشرية ويرتقي بها.
                                           بالت اريخ يستغرب إهمال المسلمين المعاصر لهذا العلم العظيم،                       ومن يتأمل مقدار عناية الن بي 
                                                         وا رواد الحضارة الإنسانية قرون ا طويلة، وإن  بعث اله م ة في الأمة بقيمة الت اريخ وربطه مع أنهم كان
                                                                بالعناية الن بوية له، ي عد  من أسباب مقومات نهوض المسلمين في العصر الحاضر، مع فوائد أخرى  
 كثيرة ترد في ثنايا البحث.
                على الت حديث بالأخبار                                       وسيكون البحث في سبعة مباحث، هي: المبحث الأول: الحض  
لها ومنهجه في روايتها، والثاني: تثبيت حقائق تاريخية غيبية، والثالث: تعليل                الت اريخية واستماعه 
                                                                       التاريخ وتفسيره وترسيخ مفاهيم الس نن الإلهية، والرابع: توظيف الت اريخ إيجابي ا، والخامس: استخدام 
شارة، والسادس: الأخبار التاريخية المرتبطة بالأحكام والوصايا، والسابع:                     الت اريخ للت عليم والتَّ  بية والب





  ّٰ  ِّ  ُّ   َّ  ٍّ ٱٱُّٱ       والقائدددددل:  ،  )1 (ٱَّ   تم  تخ  تح  تج  به ٱٱُّٱ :            الحمددددددلله القائدددددل
  لم  لخ ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ  ، و )3 (ٱَّ  مممى  مخ  مح  مج  لي  لى  لم  لخ ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ  ، و )2 (ٱَّ ئىئي  ئن  ئم  ئز  ئر
  مج  لي  لى  لم  لخ ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ     قددددددددددال:  ،             عددددددددددن خليلدددددددددده إبددددددددددراهيم        ، وحكايددددددددددة )4 (ٱَّ  مجمح  لي  لى
ٱَّ  مي  مى  مم  مخ  مح ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ  له  س د   مدن ر          على غير واحد     وامت   ، )5 (ٱَّ  محمخ
        ، وعدن رسدوله  )6 (
          وذلددددددددك ليصددددددددير لهددددددددم   ؛ )8 (ٱَّ   جمحج  جح  ثم  ته ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ و ،  )7 (ٱَّ  مم  مخ  مح  مج ٱٱُّٱٱٱ ٱٹٱٹ 
  . )9 (            اء، وطيب الذِّكر            نصيب من حسن الث ن
     مزيددد ا                                                          والص دلاة والس  دلام علدى الن دبي الأكدرم والر سدول الأعظددم محمدد بدن عبددالله وآلده وسدلم تسدليم ا
                 إلى يوم الدِّين، وبعد:
                                                              فإن  من أعظم مدا ي سدتدل  بده علدى أهميدة الت داريخ هدو كثدرة مدا ورد عنده في الكتداب العزيدز، والكدلام 
                                    المسدداحة الددتي هددغلتها القص ددة القرآنيددة مددن كتدداب الله              ن يكفددي أن نعلددم أن    ، ولكدد             في هددذا البدداب طويددل
                                                                  تعدالى كاندت مسداحة واسدعة، فدلا يقدل  الحيِّدز عدن الر بدع إن لم يدزد قلديلا ، فدإذا كدان القدرآن ثلاثدين جددزء ا 
    يشدغل                                                               فإن  القصص يبلغ قرابة الث مانية أجزاء، وإذا كدان المصدحف يبلدغ ااةائدة صدفحة، فدإن القصدص 
                                              ، وهددذا في القص ددة فقدد ، وإلا فددإنيِّ أعتقددد أن  الت دداريخ مفهومدده الش  ددامل لا يقددل  )01 (             مدا يزيددد علددى الم تددين
   وراة        أندزل في الت د    تعدالى   الله   أن      كدذلك   ي و  ر    قدد و                                   عن الث لث في القدرآن العظديم، إن لم يصدل إلى النِّصدف، 
                                                   
 .3 :سورة يوسف، آية) 1(
 .120 :سورة هود، آية) 2(
 .99 :سورة طه، آية) 3(
 .22 :سورة آل عمران، آية) 4(
 سورة الشعراء.) 5(
 سورة الصافات.) 6(
 سورة الشرح.) 7(
 .44 :سورة الزخرف، آية) 8(
السخاوي، محمد بن عبدالرحمن، الإعلان بالتوبيخ لمن ذم أهل التاريخ، مطبوع مع كتاب علم التاريخ عند المسلمين  )9(
 .014م)، ص3990هد (3140لروزنثال، ترجمة: صالح العلي، بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الثانية، 




فر ا من أسفارها م  
            ة ومددد أعمارهدا   الف            ن ا أحوال الأمم الس    تضمِّ             س 
                       وهدذه العنايدة مدن الخدالق جدل وعدز    ، )1 (
  . م له  حل  ص              العالم بخلقه وما ي َ                         بالت اريخ ليست عَبث ا، فهو سبحانه
    اريخ،              مدددا ي ثبدددت أهميدددة الت ددد           في سددديرة المصدددطفى        فدددلا ريدددب أن        الكدددريم،                 إذا كدددان هدددذا في القدددرآن فددد
 ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ                      العالمين، وقد أمدره ربده بدذلك،                   هو الذي يسير على هدي رب    به؛ ف  بي         ح عناية الن    ويوضِّ 
          في هددذا البدداب،                         ومددن يط لددع علددى مددا جدداء عددن الر سددول   . )2 (ٱَّ  طح  ضم  ضخ   ضح
                                                                    يهوله كثدرة الن صدوص المتعلقدة بالت داريخ بأزمانده الثلاثدة: الماضدي، والحاضدر، والمسدتقبل، َّدا يعد  أن  لهدذا 
                                 في الكتداب والس  دنة إلا مدا ي صددلح حدال البشدرية، وقددد       ، فلدديسا          علدى الن داس كبدير   ا                  العلدم فائددة َّيدزة، وأثددر  
      اريخ أكددبر     ولي الت دد                                هددذه أمتنددا الإسددلامية في أزهددى عصددورها كانددت ت دد                        فهددم أسددلافنا هددذه الحقيقددة جيددد ا، ف
        ي قلِّدب بصددره                      بده مثدل أمتنددا الإسدلامية، ومدن         واهتمام  ددا     اريخيدة            ا في الكتابددة الت     نتاج  د إ ة  م  دد            عنايدة، ولم تعدرف أ  
                 ، والددتي لم تقتصددر علددى جانددب         وضددخامتها           هددذه المصددنفات            ينبهددر مددن كثددرة     اريخيددة        الكتددب الت      قددوائم  في
      ل إليدددده      ما توص  ددد   حسدددب     وذلدددك                     تددداريخ الكدددون والبشدددرية كلهددددا،          تلدددك المصددددن فات             دون آخدددر، بدددل شملدددت
  مدا           ل لهدا تداريخ غدير ج                  َّ ا في العصر الحاضر لم ي َسدأ                     من معلومات ورحلات، بل إن                المؤرخون المسلمون
                                                                   كتبته الأقلام الإسلامية، مثل رحلة ابن فضلان، والتي ت در س حالي ا في أعرق جامعات روسيا وأوربا.
            كثدر مدن كتدب فيده،  أ     ريعة هدم             كبدار علمداء الش  د      اريخ أن                          ويدل علدى عمدق وعدي المسدلمين لأهميدة الت د
               بددو الش  دديخ الأصددبهاني، وأ    بري،    والط دد                وأبددو زرعددة الدِّمشددقي،  ،           ، وابددن أخ خيثمددة           خليفددة بددن خيدداط  :   مثدل
               وسدب  ابدن الجدوزي، وأبدو                            وابن الجوزي، وابن عساكر، وابن الأثدير،           وابن عبدالبر،               والخطيب البغدادي،
   فدة،  ل                                خاوي، هدذا فضدلا  عدن الدذين كتبدوا في فروعده المخت             هبي، وابن حجر، والس  د         وابن كثير، والذ        هامة،
  .                          واريخ المحلية، أو كتب الأنساب، ونحوها         بقات، أو الت  الط     اجم و                يرة النبوية، أو التَّ            الكتابة في السِّ   :   مثل
                        اريخ، بدددل قدددد تحاربددده، أو تنظدددر إليددده       ظدددر في الت ددد    مدددل الن تُ            أم  دددة مدددن الأمدددم  أي           عندددد انحطددداط   ولكدددن 
  :     كتابدده     هددد) أل ددف     219  (ت     خاوي    الس  ددن                    ، أو أن  فائدتدده محدددودة، حدد  إ              ، وتددرى أن لاقيمددة لدده     بس دخرية
                              ، وهدا نحدن ندرى الأمدم المتقدمدة قدديم ا وحدديث ا  )3 (                      لهذا الس بب الذي انتشدر في عصدره  )  يخ           الإعلان بالتوب (
 ق  لَد                                                      اريخ مع أنها قائدة الأمم، وتجعل له الجامعات ومراكدز البحدوث، في الوقدت الدذي تد غ          تحرص على الت 
  .             رى المتخصصون فيه     ، وي زد    راسية               ص مناهجه في المراحل الدِّ     ، وت قل         المتأخرة  ول                أقسامه في جامعات الد 
                                                   
 .314، صالإعلان بالتوبيخالسخاوي،  )1(
 .270 :سورة الأعراف، آية) 2(
 .293السخاوي، الإعلان بالتوبيخ، ص )3(
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      منها:و   ،    كثيرة                   الكتابة في هذا الموضوع     سباب وأ
  صدددر  الن  و                       نيويدددة والأخرويدددة، وفيددده الفدددوز       عادة الد      الس  ددد    هدددو سدددر     بددده        والاقتدددداء  بي       أسدددي بدددالن    / الت  0
  بي             مقدددار عنايددة الن دد     يعددرف             إلا وفيدده الخددير، ومددن   ،       ولا نهددس سددبيلا    ،    طريق  ددا           مكددين، ومددا سدلك   والت 
  .                           ، وعدم تنبه المصلحين وتنبيههم عليه        لهذا العلم  ين                        ريخ يستغرب إهمال المسلمين المعاصر  ا   بالت 
  ؛             له مدردوده الإيجداخ  ،   بوة                ولة ووسائلها في عصر الن      عوة والد               دراسة أسباب نجاح الد       / لا ريب أن  2
     مددددن تلددددك  ن                    وتخليصددددهم مددددن أعدددددائهم، وإ  ،        فددددع مددددن هددددأنهم              مكددددين للمسددددلمين، والر    والت           لتحقيدددق العددددزِّ 
  .                   ، التي لها آثارها البعيدة   اريخ   بالت   بي                     الأسباب والوسائل عناية الن 
            بهددذا العلددم، نظددر ا   بي                ة، عدبر إبددراز عنايددة الن دد           اريخ في نهضددة الأم  دد              إلى إحيدداء أهيمددة الت دد      الحاجددة /  3
    بعدض    عندد       صدرة، وحد               راء في أجيالندا المعا د                    والدذي يصدل أحيان دا إلى حدد الاز        للت داريخ،    ديد      لإهمال الش  ل
      رعية.        العلوم الش  في         المتخصصين
 ،    اريخ             إلى الحدد  مدددن قيمددة الت ددد  ،             أو مخططددات الأعدددداء  ،       أو الأحدددزاب  ،               / تلجددأ بعدددض الحكومددات 4
 ة       بعدث الهم  د                        ة ذليلدة مسدتعبدة لا هويدة لهدا، وإن               هاية إلى إبقاء الأم د                ؛ لمآرب كثيرة، تصب في النِّ        وتشويهه
      في العصدددر         الأساسدددية            مقومدددات نهوضدددها     هدددو مدددن  ،      بويدددة لددده              وربطددده بالعنايدددة الن   ، يخ  ار          ة بقيمدددة الت ددد     في الأم  ددد
       الحاضر.
 في   بي                                تددائس الإيجابيددة للمسددلمين، عددبر دراسددة سدديرة الن دد    قددق الن      اريخ مددا يُ                / إعددادة توظيددف الت دد 5
      ومة تبددث                    بدددلا  مددن تحويلدده إلى مددادة مسددم  ،      فدده فيهددا               وإدراك الأغددراض الددتي وظ       اريخ،          تعاملدده مددع الت دد
       ، وإحيدداء            فدداخر بالأنسدداب الت  و              الط عددن في الأحسدداب        ا عددن طريدق    ة، إم  دد        رقددة في الأم  دد             الحقددد والكراهيددة والف  
          فخ في المذهبيددددة                لأغدددراض مشددددبوهة، أو الدددن   ؛    خصدددية            تمجيدددد الأعمددددال الش   و أ ،                بعدددض الن عدددرات الجاهليددددة
   ش.   المشو     اريخ        أحداث الت         باستَّداد     وذلك  ،     ونحوها  ،           ائفية والإثنية  والط  
                 يلددزم فيهددا قددراءة موسددعة               ، مثدل هددذا البحددث،                            البحددوث الددتي تحتدداس إلى اسددتظهار الأفكددار ن     والحدق إ
                        صددور، خلاف ددا للبحددوث الددتي ت عددا  قضددية       بندداء الت     علددى       مددا يسدداعد   فيو   ،                   ومعمقددة في مجددال فكددرة البحددث
            أحددداث سددرية، إةددا                                                  تاريخيددة ذات نصددوص محددددة وواضددحة المعددالم، فالبحددث مددثلا  في تدداريخ غددزوة، أو 
                                            صوص الواردة، فهي لا تحتاس إلى ابتكار أفكار جديدة في الأغلب.              عامل فيها داخل الن       يكون الت 
  يجدب   ،   ريعة                  ولهدا علاقدة بالعقيددة والش  د  ،  بهدا د  ه َ ش  دت َ    الدتي ي س      سدول                     لا يماري أحد بأن أحاديث الر   و 
                         صددوص الدتي جمعتهددا لهدذا البحدث فلدم أ دخدل           غم مدن كثدرة الن           لدذا فعلددى الدر    ؛                أن تكدون في حكدم المقبددول
                               وعلدى الددر غم مددن وجددود روايددات جيدددة مددن ناحيددة                                إلا مدا هددو صددالح للاحتجدداس بدده مددن حيدث القبددول،
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                                                               المددت، وفيهددا دلالات عميقددة، ولكددن بعددد دراسددتها يتبددين ضددعفها، فأسددتبعدها وإن كنددت  اجتهدددت  في 
   شددريع                               اريخيددة البحتددة َّددا لا علاقددة لدده بالاعتقدداد والت                   ا مددا كددان في حكددم الأخبددار الت   أم  دد             جمعهددا ودراسددتها.
                      وكددذا لم أ دخددل مددا كددان موقوف ددا علددى              فددلا ألتفددت إليدده.  ،                            فددالأمر فيدده سددعة، إلا مددا كددان ضددعفه هددديد ا
                                                           صددحاخ، وإن كدددان صددحيح الإسدددناد، وقدددد يددرى بعضدددهم أن ددده يكددون نكدددم المرفدددوع؛ لأندده إخبدددار عدددن 
                                     ولكدن هدذه مسدألة فيهدا خدلاف مشدهور، وقدد يكدون الص دحاخ                       غيب، والص حاخ لا يقول من عندده، 
                                                                أخذه من أهل الكتاب؛ لذا تجنبت ما قد يُتمل إلى مدا هدو مؤكدد، خاصدة أن  الاستشدهادات المرفوعدة  
                كثيرة جد ا لا ه ح  فيها.
          ، فددإذا كددان مدددن          علددى المصددادر    واطددلاع   ،             ن دقيددق، وسدددعة أفددق                   فقدده الددن ص يُتدداس إلى نظددر وتمع دد  إن 
  ة في          للددن ص، وخاص  دد                    ر، ولا يكفددي مجددرد الن ظددر العددامِّ     تبحِّ ددم   م  د           ه يُتدداس إلى عال دد  فإن دد         يددث الر سددول     أحاد
                                                                بعددض الأحاديددث الددتي يكددون الفقدده فيهددا خفددي ، وهددذا يسددتلزم الر جددوع لكتددب هددروح الحددديث، لوضددع 
            ، وإن  مجدرد اختيدار                   الباحث رجدع لتلدك الكتدب                                الن ص في مكانه الص حيح، وإن لم يظهر في البحث أن 
                                                                    الن ص المناسب للعنوان الذي ينددرس تحتده ي عدد  فقه  دا متميدز ا، كمدا أبددع الإمدام البخداري بدذلك في كتابده 
                                    يز به بعد صحة الكتاب هو فقهه رحمه الله للأحاديث.                   الص حيح، فكان من أعظم ما تم  
                     تشددهاد في هددذا البحددث، تحتدداس إلى                            مددا سددبق، أن  كثددير ا مددن الن صددوص الددتي تصددلح للاس      يتعلدق   وَّددا 
                                                             ل في مناسددبتها لموضددع الش  دداهد، وهددذا يأخددذ وقت ددا لدديس باليسددير، فددإذا ه  اسددتبعاد الددن ص فهددو مددن     تأم  دد
                   الجهد غير الملاحظ للقارئ.
          لدث؛ بسدبب هدرط     مدن الث                                           لقد جمع الباحث نصوص ا كثيرة جدد ا، ولكنده لم ي ددخل في نثده إلا أقدل  
    ته مددن       بحددث عددن صددح    ال              بدده، فكددل خددبر يسددتلزم                  ل ثقيددل لا يعلمدده إلا مددن جر    حم  دد                القبددول للخددبر، وهددذا
               ب ددذل فيدده جهددد كبددير، ولا  -       وهددو كثددير -         اسددتبعاده    ومددا ه َ ،     حيحين                       عدددمها، فيمددا عدددا أحاديددث الص  دد
                     ه من عمل الباحدث الخفدي، الدذي                ه ليس مذكور ا فيه، ولكن                           يستبين للقارئ من خلال هذا البحث؛ لأن 
                     الله أن يكتبه في موازين حسناتي.    أسأل 
                                              لم أتوسع في تخريس الأحاديث، وسلكت مسلك ا يعلمه أهل الاختصداص، ومدن           ومن منهجي أنيِّ 
                                             حيحين أو أحددهما فدأكتفي بهمدا، وإن لم يكدن فأ حيدل علدى الأقددم، وإذا    الص د        كدان الخدبر في  ن   إ  :   ذلك
     فيرويده   ) ف صن د   المد (              ن عندد ابدن أخ هديبة في       ، كدأن يكدو        ى المتدأخر                      جاء عند غيره من طريقه فلا أ حيل علد
             يتقدوى بهددا، أو ر وي                       في بددالأول، وقدد يكدون للخدبر ط درق      فدأكت            مدن دون اخدتلاف،              البيهقدي مدن طريقده
                          أو في غيرهمددا مدن الط ددرق الأخدرى، وقددد أ حيددل   ،   ريقين                                مرفوع دا وموقوف ددا، فأ حيدل علددى الأقددم في كددلا الط د
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                                عنددده مقبددولا، وهكددذا في حددالات أخددرى متنوعددة لهددا           ن إسددناد الخددبر                     علددى مددن كانددت روايتدده أه  إذا كددا
 ن    َمدد            ثين عليدده، وخاصددة            أذكددر حكددم المحدددِّ                                       أسددبابها يدددركها أهددل الص  ددنعة، أم  ددا الحكددم علددى الخددبر، فددإنيِّ 
        مسدند أحمدد،   ي                     يخ الألباني في بعض كتبه، ومحقق                 توسعوا في الت خريس، مثل الش و                  ي عتمد حكمهم غالب ا،
                     هدذا البحدث لديس في علدم الحدديث،                                      الكتب المحققة تحقيق ا علمي ا؛ وسبب هذا الدن هس كلده أن       أو بعض
   كمددا                                                           د الت كثددر مدن المصددادر مرغوب دا، خاصددة مدع سددهولة الوصدول للت خددريس مدع الت قنيددات الحديثدة،   ع د  ولم يد َ
    لدده أن           بدة في الاسددتزادة     الر غ      َفَمدن  لدده  ،                          أ حيدل علددى مدن خددر س الحددديث مدن المعاصددرين أنيِّ          يكفدي في ذلددك
          راجع كتبهم.ي  
                 نيوي يكون قد انتهى.     اريخ الد   الت                           ما جاء من الأخبار في العالم الآخ  ر، لأن            ولم أ دخل في البحث 
       بأقسدامه          في زمدن الن بدوة              ا له مساس بالت اريخ  َّ  هو           في هذا البحث         كل ما ي ذكر           ويجب الت نبه إلى أن   
                                   ، وكددل خددبر يمددس فكددرة وردت ولدديس فيدده تدداريخ فددلا أدرجدده،          ، والمسددتقبل)             (الماضددي، والحاضددر    لاثددة  الث 
                               ام الجدور، أو مدع الفدت، ولكدن لم أذكدر إلا مدا ص درِّح  ك  د      عامدل مدع ح    الت  في            أحاديث كثيرة          فمثلا: وردت
        ، وقدد يبددو                                                 ام صفتهم كذا وكذا، أو ستقع فتنة كذا وكذا، أو تلدك صدفتها ... اخك       ه سيأتي ح       فيه بأن 
                                                             ن اظر في بعض الن صوص أنه  ا لا تدخل في الت اريخ، ولكن لو تمع دن فيهدا القدارئ فإن ده سدي درك العلاقدة،   لل
                                                            وقد اجتهد الباحث في الر ب  في كثير من الأحيان بين الن ص والمعنى المقصود، ولكن الت عليدق علدى كدل 
  .                        َخبر  سيجعل العمل أضعاف ا م ضاعفة
                                                 على مفاهيم متعددة، والتِّكرار في البحوث العلميدة مثلبدة؛ لدذا حرصدت                   وكثير من الأخبار يشتمل 
                                                       على وضع الخبر في أظهر معانيه، مع الإهارة إليه في المواضع الأخرى إن لزم الأمر.
                    لأن دده في أغلبدده مددن قبيددل الددوحي،                         أحاديدث الأخبددار في غايددة الأهميددة؛               لتددزام بددالن ص الن بددوي في لا  إن  ا
                                                         عددابير الإنشددائية، والصِّ ددياغة الحديثددة، الددتي قددد تحرفدده عددن مفهومدده المددراد، أو ت دخلدده في           فددلا مجددال فيدده للت 
                        بين ما ي عبرِّ عنه الدر اوي مدن الص دحابة                         ، وهذا ما يغفل عنه كثيرون، ففرق                   باب الت قول على الر سول 
           أو مددا لا ي علددم إلا                     ، وخاصددة في أمددور الغيبيددات،                              بأسددلوبه عددن خددبر مددا، وبددين مددا يخ  ددبر بدده المعصددوم 
                                                        كمدا أن  الددن ص المدروي الدوارد لدده جدرس  وتدأثير في الددن فس عميدق، أفضدل مددن صدياغته بأسددلوب          بدالوحي.
                                                                   معاصددر، فالعبددارات الر صددينة والجمددل المتينددة في الرِّوايددات تحمددل معددان متعددددة وعظيمددة؛ لددذا رأيددت أن 
           حكم الحديث.                                      الإبقاء على الرِّوايات أفضل من صياغتها، خاصة أنه  ا في
                                                                      وبعدض الأخبددار طويددل، فاكتفيددت  بالإهددارة إليهددا، وكددذا مددا يتعلددق بأخبددار الأنبيدداء، انتقيددت بعض  ددا 
                                                   منها هاهد ا على الفكرة، أم ا ذ ك  ر كل ما توفر للباحث فمحله غير هذا.
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                                                       بقدددي أن ألفدددت الن ظدددر إلى ضدددرورة وعدددي مقصدددود البحدددث، فلددديس مدددن مقاصدددده تحليدددل الن صدددوص 
                            للت دداريخ، ولا نتددائس تلددك العنايددة، وإة  ددا                                    يددة الددواردة فيدده، ولا البحددث في فوائددد اسددتخدام الن ددبي      الت اريخ
                                   اعتنى بالت اريخ عناية كبديرة وواسدعة ومتعدددة، ومدا                                الهدف  من هذا البحث الت أكيد على أن  الر سول 
                       عدا هذا فله أناثه المتخصصه.
                                       ن مباحثده؛ نظددر ا لكثددرة المفداهيم المرتبطددة بالن صددوص، ولكددن                         أم دا تقسدديم البحددث، فكندت  أكثددرت مدد
          المبحدث الأول:                                                       رأيت  أن أجمعها إلى ما يجمعها من المعاني، فاقتصرت  منها على سبعة مباحث، هدي: 
        اني: تثبيدددت    والث ددد                                الت اريخيدددة، واسدددتماعه لهدددا، ومنهجددده في روايتهدددا،        الأخبدددار ب       الت حدددديث   علدددى    َحض  ددده  
        ابدع: توظيدف   الر   و                                 اريخ وتفسيره وترسيخ مفداهيم الس  دنن الإلهيدة،            الث: تعليل الت  الث  و       غيبية،            حقائق تاريخية 
                  ادس: الأخبدددار التاريخيدددة    الس  ددد و                                      الخدددامس: اسدددتخدام الت ددداريخ للت علددديم والتَّ  بيدددة والبشدددارة،   ، و            الت ددداريخ إيجابي دددا
        ية مجر دة.          بأحداث تاريخ           ابع: إخباره  الس    ، و                     المرتبطة بالأحكام والوصايا
                                              وعلى الله اتِّكالي وهو المعين ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم.
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        ومناجـه يـي   ،           واسـتماعه لاـا  ،      اريخيـة  الت        الأخبـار ب     حـديث  الت   علـ    ه  ض ح             المبحث الأول: 
        روايتاا
   واقددف                      اريخيددة في أحاديددث متعددددة وم                 تدده علددى روايددة الأخبددار الت       علددى حددضِّ أم            حددرص الر سددول 
              َحدددِّث وا َعددن  بَدد   إ س  ددرَائ يَل َولا َ « :                 ابقين، ومددن ذلددك قولدده         وايددة عددن الس  دد       ه سمددح بالرِّ            كثدديرة، لدرجددة أن دد
يددب   « :     وقدددال   ، )1 ( »  َحددرَس َ
ددديه م  الأ  ََعاج 
 »                           َتحَددد ث وا َعدددن  بَدد   إ س  دددرَائ يَل فَإ ن ددده  َكدداَن ف 
          وكدددان بنفسددده   ، )2 (
   َصدل ى  «         َأخ  طَدَب، قَداَل:       َعم  دَرو ب دن             أخ زيد الأنصداري    فعن             ية تحديث ا طويلا،   اريخ              دِّث كثير ا بالأخبار الت يُ  
 الظ ه  ر  ، فَدنَدَزَل َفَصدل ى، م   َصدع َد ال م  ن بَددَر،           ب َنا َرس ول  الله  
                                                 ال َفج  َر، َوَصع َد ال م ن بَدَر َفَخطَبَدَنا َح   َحَضَرت 
 ال َعص  ر  ، م  
 الش  دم س  ، فََأخ  بَدَرنَدا                 َفَخطَبَدَنا َح   َحَضَرت 
                                       نَدَزَل َفَصل ى، م   َصع َد ال م ن بَدَر، َفَخطَبَدَنا َح   َغَرَبت 
             فََأع َلم نَدا َأح  َفظ نَدا »              م  َا َكاَن َوم  َا ه َو َكدائ ن  
                     مدا لا ي علدم إلا بدالوحي، ومدا هدو   بي            وشملدت أخبدار الن د  . )3 (
            َمَقام دا، فََأخ  بَدَرنَدا            قَداَم ف ينَدا الن دبي    «  :   ع َمدر َ            لمسدتقبلية، قدال  ا     الأحدداث  و   ،                  مدن وقدائع الت داريخ الماضدية
 َمنَداز َله م  ، َوأَه  دل  الن دار  َمنَداز َله م  
 الخَل ق  ، َح   َدَخَل أَه  دل  الجَن دة 
                   ، َحف دَظ َذل دَك َمدن  َحف ظَده ، َوَنس  دَيه   »                                      َعن  بَد  ء 
     َمدددن  َنس  دددَيه  
      نى، إلى أن   ف  ددد                             بجميدددع أحدددوال المخلوقدددات مندددذ ابت دددد َئت  إلى أن تد َ             ، "فدددأخبر في مجلدددس واحدددد  )4 (
 "     والمعدداد                               ت بعددث، فشددمل ذلددك الإخبددار عددن المبدددإ  والمعدداش
 ب ددن  د    َعب دد     وقددال  ، )5 (
             َعم  ددر و: "َكدداَن نَددبي   الله      الله 
 "   ظ دم  َصدَلاة                                  يُ َدِّ ثد َنا َعن  َب   إ س  رَائ يَل َح   ي ص  دب َح، َلا يَدق دوم  ف يَهدا إ لا  إ َلى ع   
    ويلدة            ومدن الأخبدار الط   ،  )6 (
                                                   
حيح، تحقيق: محمد زهير الناصر، بيروت، دار طوق الجامع المسند الص، محمد بن إسماعيل أبو عبدالله البخاري، )1(
 .)0243(ح  170/4، ه2240النجاة، الطبعة الأولى، 
هد 4140وكيع بن الجراح الرؤاسي، الزهد، تحقيق: عبدالرحمن الفريوائي، المدينة المنورة، مكتبة الدار، الطبعة الأولى، ) 2(
سلسلة الأحاديث الصحيحة وهيء من ( لدين، محمد ناصر اوصححه الألباني )،25(ح  192/0م)، 4990(
 ).2292ح  9210/2، هد2240إلى  5040فقهها وفوائدها، الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، من 
مسلم، أبو الحسين مسلم بن الحجاس القشيري، المسند الصحيح المختصر من السنن، تحقيق: محمد فؤاد عبالباقي،  )3(
 ).2992(ح  7022/4، العربية، د.تالقاهرة، دار إحياء الكتب 
 ).2903(ح  210/4البخاري، الصحيح، ) 4(
محمد فؤاد عبدالباقي، وإخراس  :فتح الباري هرح صحيح البخاري، ترقيم، ابن حجر، أحمد بن علي العسقلاني )5(
 .092/2، ه9730عبدالعزيز بن باز، بيروت، دار المعرفة،  :محب الدين الخطيب، وبعض تعليقات :وتصحيح
المسند، تحقيق هعيب الأرناؤوط وآخرون، إهراف عبدالله بن عبدالمحسن ، أحمد، أبو عبدالله أحمد بن حنبل الشيباني )6(
 وأبو داود،)، 22990(ح  150/33، م)0112هد (0240التَّكي، بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الأولى، 
بللي، بيروت، دار الرسالة العالمية، الطبعة الأولى،  سنن، تحقيق: هعيب الأرنؤوط ومحمد قره ،سليمان بن الأهعث
سلسلة ال)، والحديث صحيح (حاهية المسند والسنن، والألباني، 3223(ح  415/5، م)9112ه (1340
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   قصدة و   ، )1 (            ، وبنداء الكعبدة             وابنهما إسماعيل     هاجر      وزوجته            قصة إبراهيم  :       التي حد ث بها 
      ، وقصددة )4 (     والأعمددى               ، وخدبر الأبددرص والأقددرع )3 (       إلى الغددار ا                  ، وخدبر الثلاثددة الددذين أوو  )2 (           الغددلام والس  دداحر
    والددذي   ، )6 (                            جددل الددذي اسددتلف مددن آخددر وأهددهد الله علددى ذلددك    ، والر   )5 (       مائددة نفددس       الددذي قتددل       الر جددل
                     اهتَّى عقار ا فوجد فيه جر ة ذهب
        وقصة جدريس  ، )9 (               وماهطة ابنة فرعون  ، )8 (            وقصة موسى والخضر  ، )7 (
    وقصددة   ، )21 (              الأنبيدداء الس  ددابقين      كثدير مدن       أخبددار   وقددص    ، )11 (         مدن بدد  إسددرائيل          والملددك الت ائددب  ، )01 (      العابددد
                 وأخدبر عدن بعدض أمدور العدرب   ، )1 (                             والعابد الدذي ارتكدب الكبدائر لشدربه الخمدر  ، )31 (           عجوز ب  إسرائيل
                                                                                                                                                             
 .)5213ح  75/7الصحيحة، 
 .)5233، 4233(ح  440، 240/4البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).5113(ح  9922/4مسلم، الصحيح، ) 2(
 ).3472(ح  9912/4ومسلم، الصحيح، )، 5243(ح  270/4لصحيح، البخاري، ا) 3(
 ).4292(ح  5722/4ومسلم، الصحيح، )، 4243(ح  070/4البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).2272(ح  9002/4)، ومسلم، الصحيح، 1743(ح  470/4البخاري، الصحيح، ) 5(
 ).7959(ح  242/40)، وأحمد، المسند، 0922(ح  59/3البخاري، الصحيح، ) 6(
 ).0270(ح  5430/3)، ومسلم، الصحيح، 470(ح  470/4البخاري، الصحيح،  )7(
 ).1932(ح  7490/4)، ومسلم، الصحيح، 220(ح  53/0البخاري، الصحيح، ) 8(
، وأخرس القصة غير أحمد، )، وحسن المحقق إسناده3292، 2292، 0292(ح  23، 13/5أحمد، المسند، ) 9(
هد 2040لأحاديث الضعيفة والموضوعة، الرياض، دار المعارف، الطبعة الأولى، سلسلة اوالألباني يضعفها (
 .)1142ح  019/30، م)2990(
 ).1552(ح  2790/4ومسلم، الصحيح، )، 2120 (ح 32/2البخاري، الصحيح، ) 01(
قيق: أحمد بن عمرو، البحر الزخار المعروف مسند البزار، تح)، والبزار، 2034(ح  233/7أحمد، المسند، ) 11(
ظ الرحمن وعادل بن سعد وصبري الشافعي، بيروت، مؤسسة علوم القرآن، والمدينة المنورة، مكتبة العلوم و محف
)، وحسنه الألباني (السلسلة 1990(ح  953-953/5، م)9990هد (9140والحكم، الطبعة الأولى، 
 ).3392ح  419/2الصحيحة، 
المراجع المعاصرة المختصة، ولعل من أفضلها ما كتبه: العلي،  في المصادر أخبار كثيرة، ويمكن الرجوع لبعض) 21(
                                                                        إبراهيم محمد، الأحاديث الصحيحة من أخبار وقصص الأنبياء عليهم الص لاة والس لام، دمشق، دار القلم، 
م)، والهلالي، سليم بن عيد، صحيح الأنباء المسند من 5990هد (2040                              وبيروت، الدار الش امية، الطبعة الأولى، 
 م).9112هد (9240أحاديث الأنبياء، بيروت، دار ابن حزم، الطبعة الأولى، 
، الآحاد والمثاني، تحقيق: باسم الجوابرة، الرياض، دار الراية، ابن أخ عاصم، أبو بكر أحمد بن عمرو الشيباني )31(
د أخ يعلى، أبو يعلى، أحمد بن علي الموصلي، مسن)، و 334(ح  203/0م)، 0990ه (0040الطبعة الأولى، 
(ح  232/30، م)9990ه (1040، دار المأمون للتَّاث، الطبعة الثانية، دمشقتحقيق: حسين أسد، 
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  .        وغيرها كثير  ، )2 (                             قبل الإسلام، كما في جوابه لسؤال رجل عن سبأ
     قددال لدده  ا     ، فلم  دد    ولهفددة     بشددغف                   اريخيددة الجيدددة، وي نصددت لهددا                يُ  ددب أن يسددمع الأخبددار الت       بدل كددان 
  "    رجدددل : 
       َوه  دددَو أَع لَدددم    ، »             ه  يددده ، َوَمدددا َواف دددد  َعددداد   « :         َعددداد "، قدددال                       أعدددوذ بدددالله ورسدددوله أن أكدددون َكَواف دددد 
م ه  
يث  م ن ه ، َوَلك ن  َيس  َتط ع 
                  أم  المدؤمنين عائشدة رضدي الله        وحكايدة ،  )3 (                 ، فقص  الر جل خبر وافد عاد                  ب الح َ د 
                          بر أم  زرع، فأ عجددب بالقصددة وعل ددق عليهددا لخدد    عنهددا 
   وجددد        ن ددت  م َعددوِّذ ،      الر بَديِّددع  ب     علددى         ، ولمددا دخددل  )4 (
  ، َحدد               ، فلددم يقددل لهددن  هددي  ا "                                      ج َوي ر يَددات  َيض  ددر ب َن ب الددد فِّ ، يَدن ددد ب َن َمددن  ق ت ددَل م  ددن  آبَددائ ه ن  يَدددو َم بَددد  ر   "     عنددها 
ينَددددا نَددددبي   يَدع لَددددم  َمددددا في  َغددددد . فَدَقدددداَل الن ددددبي   
      لي  َمددددا ك ن ددددت             لا َتَدق ددددولي  َهَكددددَذا َوق ددددو   : «                                 قَالَددددت  َجار يَددددة : َوف 
                                                                                                                                                             
                                                                  ابن حبان، محمد بن حبان الد ارمي، صحيح ابن حبان بتَّتيب ابن بلبان، تحقيق: هعيب الأرنؤوط، )، و 4527
الحاكم، أبو عبدالله محمد )، و 327(ح  115/2، م)3990ه (4040بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الأولى، 
بن عبدالله النيسابوري، المستدرك على الصحيحين، تحقيق: مصطفى عبدالقادر عطا، بيروت، دار الكتب العلمية، 
،وصححه الألباني (السلسلة )9914، 3253(ح  422، 934/2، م)1990ه (0040الطبعة الأولى، 
 .)303ح  322/0الصحيحة، 
، دار المنصورة: رفعت فوزي وعلي مزيد، ، تحقيقالأحكامالجامع في ، دالله بن وهب القرهيابن وهب، أبو محمد عب )1(
أبو عبدالرحمن أحمد بن هعيب، النسائي، و  )،19(ح  32-22ص م)،5112هد (5240الوفاء، الطبعة الأولى، 
سلامية، الطبعة السنن الصغرى أو المجتبى من السنن، تحقيق: عبدالفتاح أبو غدة، حلب، مكتب المطبوعات الإ
، والطبراني، أبو القاسم سليمان بن أحمد، المعجم )7225، 2225(ح  503/9م)، 2990ه (2140الثانية، 
م)، 5990ه (5040الأوس ، تحقيق: طارق عوض الله بن محمد وعبدالمحسن الحسي ، القاهرة، دار الحرمين، 
والموقوف أصح  ،           قوف ا ومرفوع ا، صح مو )2327(ح  320/4، الحاكم، المستدرك، و )323(ح  200/0
 ).5922ح  934/2لباني، السلسلة الصحيحة، (الأ
-79/ 91142المستدرك من مسند الأنصار (ح  035-725/93و ،)9992(ح  57/5أحمد، المسند، ) 2(
             َ                   محمد بن عيسى بن س و رة، الجامع الكبير أو سنن )، والتَّمذي، 9993(ح  400/2وأبو داود، سنن، )، 19
(ح  402/5، م2990تحقيق: بشار عواد معروف، بيروت، ودار الغرب الإسلامي، الطبعة الأولى، التَّمذي، 
هد 9040صحيح سنن أخ داود، الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، )، قال الألباني: حسن صحيح (2223
 ،)م1112د (ه1240الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى،  ، وصحيح سنن التَّمذي،294/2، م)9990(
 .)303/3
                               وحسن المحقق إسناده، وأخرجه التَّمذي مختصر ا،  )،45950، 35950(ح  213، 413/52أحمد، المسند، ) 3(
الطبراني، سليمان بن أحمد، المعجم الكبير، تحقيق: حمدي عبدالمجيد              )، والطبراني مطولا ،3723( 442/5السنن، 
ن الألباني إسناد    ، وحس  )5233(ح  452/3 لثانية،  د. ت،السلفي، القاهرة ، مكتبة ابن تيمية، الطبعة ا
 ).9220(ح  373/3سلسلة الضعيفة، الالحديث (
 ).9442(ح  2990/4)، ومسلم، الصحيح، 9905(ح  72/7البخاري، الصحيح، ) 4(
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 »   تَدق ول ين َ
  .         نكايدة مدا خدلا                                             ، فهذا فيه إخبار ما جرى، وذ كر لمناقب من مضى، وإقرار من الن دبي  )1 (
 ،  »                                  َود د نَددا أَن  م وَسددى َكدداَن َصددبَدَر فَدَقددص  الل دده  َعَليد  نَددا م  ددن  َخَبر هم  َددا «      ر، قددال:                ولمددا قددص  خددبر موسددى واَلخض  دد
َددا               يَدددر َحم  الل دده  م وَسددى لَددو   «
 »                     َكدداَن َصددبَدَر َلق ددص  َعَليد  نَددا م  ددن  أَم ر هم 
                     وحينمددا كددان أصددحاب الر سدددول   . )2 (
س                                                           يتددذاكرون أخبددار الجاهليددة كددان يسددتمع لهددم، يقددول جددابر بددن سمددرة لمددا سددأله أحدددهم:
        َأك ن ددَت تج  َددال 
ير ا،       َرس وَل الله  
  «             قَاَل: نَدَعم  َكث 
                       ي ي َصلِّي ف يه  الص دب َح، َأو  ال غَدَداَة، َحد                   َكاَن َلا يَدق وم  م ن  م َصلا  ه  ال ذ 
 الش  ددم س  قَدداَم، وََكددان وا يَدَتَحددد ث وَن فَدَيأ خ ددذ وَن في  أَم  ددر  الج  َاه ل ي ددة ، فَدي َ
    ض  ددَحك وَن                                                      َتط ل ددَع الش  ددم س  ، فَددإ َذا طََلَعددت 
 »     َويَدَتَبس م  
           ية من الت اريخ.                              يدل على الموافقة والإعجاب، وكل أمر الجاهل        ، وتبسمه  )3 (
             المسدلمين قبدل غدزوة                                         حين الاستشدهاد الجيدد بالت داريخ، فعنددما استشدار الر سدول  ر   ي س َ     وكان 
                                   لا َنَدق ددول  َكَمددا قَدداَل قَدددو م  م وَسددى: اذ َهددب  أَن ددَت َوَرب ددَك فَدَقددات َلا،  "                           بدددر، وتكلددم المقددداد بدن الأسددود فقددال: 
ل  َعن  يم َين َك، و َ
َال َك، َوبَددين  َ يَدَدي َك َوَخل َفدك َ               َوَلك ن ا ند َقات 
   َوَسدر ه         الر سدول        َأه  دَرَق َوج  ده    ، "                 َعن  شم 
    ، وقدد  )4 (
                      بشددأن المسدديح الددد جال، فقددد قدددال                  د ث بدده تمددديم الددد ري رسددول الله                 يندددرس تحتدده كددذلك مددا َحدد
 »  َعن دده     أ َحدددِّث ك م     ك ن ددت       ال ددذ ى   َوافَددق َ  أَن دده     تم َدديم      َحددد يث       أَع َجبَددنى     فَإ ن دده   «     للن داس: 
              ، وإن كددان هددذا في أمددر  )5 (
                    م ستقبلي، ولكن ه من الت اريخ.
      ، فلم  ددا )6 (                                     بالت دداريخ أن خل دد بعددض الأحددداث المهم  دة بربطهددا بعمدل صددالح                 وبلدغ الأمددر باهتمامده 
ينَدَة َوَجدَد ال يَده دوَد ص  دَيام ا، يَددو َم َعاه دورَاَء، فَدَقداَل َله دم  ر َ    قَدد َم 
             َمدا َهدَذا ال يَددو م  ال دذ ي   : «     س دول  الله                                       ال َمد 
ر َعدو َن َوقَدو َمده ، َفَصداَمه  م وَسدى  »        َتص وم ونَه  
يه  م وَسى َوقَدو َمه ، َوَغدر َق ف 
                                                          فَدَقال وا: َهَذا يَدو م  َعظ يم ، َأنج َى الله  ف 
         فَددددَنح  ن  َأَحددق  و َ  : «                       ه ددك  ر ا، فَدددَنح  ن  َنص ددوم ه ، فَدَقدداَل َرس ددول  الله  
                    َأو َلى م  وَسددى م  ددن ك م  َفَصدداَمه  َرس  دددول  الله 
 الا  ثد نَددين    قَداَل:      ا س  ل عن د    ، ولم )7 ( »         ، َوأََمَر ب ص  َيام ه  
 يَدو م 
يده ، َويَددو م  ب ع ث دت   «              َصو م 
 -                     َذاَك يَددو م  و ل دد ت  ف 
                                                   
 ).0114(ح  29/5البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).0143(ح  450/4البخاري، الصحيح، ) 2(
 ).172(ح  324/0مسلم، الصحيح،  )3(
 .)2593(ح  37/5البخاري، الصحيح،  )4(
 ).2492(ح  0222/4مسلم، الصحيح، ) 5(
                               ا تلك مسائل توقيفية، وما أ حدث من عبادات       عبد، وإة                  أن يفعل ذلك من باب الت  وليس لأحد بعد رسول الله ) 6(
، فد ه و   َ  َم ن  أ «: سول                    فهي بدعة داخلة في قول الر    هلله ولا رسولالم يشرعها 
   َ  َ  َ   َ  َ  َ   َ   َ  َ      َ   َح د ث  في  أ م ر ن ا ه ذ  ا م ا ل ي س  ف يه 
 ).9070ح  3430/3، ومسلم، الصحيح، 7922ح  490/3(البخاري، الصحيح،  » َر د 
 ).1300(ح  297/2)، ومسلم، الصحيح، 7933(ح  350/4البخاري، الصحيح، ) 7(
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 »-           َأو  أ ن ز َل َعَلي  ف يه  
  . )1 (
       كمدا يفعدل        الماضدي   اريخ                     اية أخبار الماضين، ولم يلدغ الت د              قد أظهر تسامح ا في رو               وإذا كان الر سول 
  ة في           وضدع قواعدد عام د                                 اريخ يبددأ مدنهم وينتهدي عنددهم، إلا أن  الر سدول         ليجعلوا الت   ؛   غاة         الجبابرة والط  
         فهددذا الدددِّين  ،                                                            القبددول والددر د للأخبددار، فلدديس الس  ددماح بروايتهددا يعدد  الت سددليم المطلددق لكددل مددا جدداء فيهددا
،  ؤ                 َكدداَن أَه  ددل  الك تَدداب  يَدق  ددر َ   وقددد    ،     الص ددريح      والعقددل       الص ددحيح               ئم علددى أصددول العلددم  قددا
                 وَن التد ددو رَاَة ب الع بد  رَان ي ددة 
تَدداب  َولا ت َكددذِّب وه م ،                                      َويد َفسِّ ددر ونَدَها ب الَعَرب ي ددة  لأ  َه  ددل  الإ  س  ددَلام  ، فَدَقدداَل َرس ددول  الل دده  
                          : لا ت َصدددِّق وا أَه  ددَل الك 
  . )3 (   الآيَة َ  )2 (ٱَّ   يم  يخ   يح  يج  هي ٱٱُّٱ    ول وا: َوق  
    ، وهددي          أهددل الكتدداب                           قاعدددة أعددم  في أي خددبر تدداريخي عددن الماضددين مددن            وفي خددبر آخددر وضددع 
دن َ   َرج دل      قدال                اريخية الماضية، فقد                صلح لباقي الأخبار الت  ت
      تَددَتَكل م    َهدل       مح َم  دد ،   يَدا :     ال يَده دود    م 
       الج  َنَداَزة     َهدذ ه 
ي     قَددال َ  ».    أَع لَدم    الله    : « لله   ا    َرس ددول     قَدال َ
     َرس ددول      فَدَقددال َ .     تَددَتَكل م      أَند َهددا    َأه  دَهد      أَنَددا :      ال يَده دود 
    إ َذا  : «  الله 
تَداب     أَه  ل     َحد َثك م  
ه ،     وَك ت ب ده     ب دالله      آَمن دا :     َوق ول دوا         ت َكدذِّب وه م ،  َوَلا        ت َصددِّق وه م    فَدَلا      ال ك 
  الم َ   َحق د   َكدان َ   فَدإ ن         َور س دل 
 »      ت َصددِّق وه م       بَاط لا  لم َ    َكان َ   َوإ ن           ت َكذِّب وه م ،
     معرفدة  ف       اريخيدة،          ظدر للأخبدار الت                  وهدذا اعتددال عظديم في الن   ، )4 (
    خدر ص الت  و      الهدوى                                    يُتداس إلى إعمدال قواعدد نقديدة كثديرة، ولديس علدى مجدرد         مدن الأخبدار            الحق من الباطل
                                        تحتمل ثلاثة أوجده: مقبدول، وهدو مدا يوافدق مدا جداء في الكتداب                ، فأخبار ب  إسرائيل             في القبول أو الر د
                                                     والس نة، ومردود، وهو ما خالفهما، وما لا ي صد ق ولا ي كذ ب، وهو ما لا مطعن فيه
  . )5 (
                  وفي القدددرآن الكدددريم قاعدددددة   ،              ثبدددت في روايدددة الأخبددددار  الت                     واب  الت اريخيدددة المهم  ددددة الأخدددرى،       ومدددن الض  ددد
  ٍّ  ٌّ  ىٰ  رٰ  ذٰ  يي  يى  يم  يخ   يح  يج  هي  هى  هم  هج  ني  نى ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ      عظيمة، 
 َكذ ب ا أَن  يُ َدَِّث ب ك لِّ َمدا سم َ دع َ « :    قال  ، و  )6 (ٱَّ   َّ
 »                      َكَفى ب ال َمر ء 
                 أي حسدب الر جدل مدن الكدذب   ، )7 (
                                                   
 ).2200(ح  909/2مسلم، الصحيح،  )1(
 .230البقرة، آية ) 2(
 ).5944(ح  12/2ي، الصحيح، البخار ) 3(
حاهية ، وهو حديث حسن ()4423(ح  794/5، وأبو داود، سنن، )52270(ح  124/92أحمد، المسند، ) 4(
 .)1192ح  207/2سلة الصحيحة، سلالالألباني، المسند والسنن، و 
قاهرة، دار هجر للطباعة والنشر، البداية والنهاية، تحقيق: عبدالله التَّكي، ال ،أبو الفداء إسماعيل بن عمر ابن كثير،) 5(
 .9-7/0، م)7990ه (7040الطبعة الأولى، 
 الحجرات.) 6(
 ).5(ح  10/0مسلم، الصحيح، ) 7(
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                                                          أن يتحددث بكددل مددا سمددع؛ لأن جميددع مدا ي سددمع لا يكددون ص  دددق ا، بددل يكدون بعضدده كددذب ا، وهددذا زجددر 
                   مدن الحكايددات والأخبددار، فددإن  ع َ          أكددد مدن كددل مددا سم َ دد    زم الت                      حدددث بشدديء لم ي علددم ص  دددقه، بددل يلدد    مدن الت 
  . )1 (      ، وإلا فلا  به    تحدث        صدق الكلام  م َل  ع َ
ي ددة  الر جددل: َزَعم ددو  « :     قددال                  ولا بددد مددن الت حقددق والت دددقيق، 
            ؛ والأصددل في َزعددم أنه  ددا  )2 ( »ا                ب دد َس َمط 
                 مددا لا يتحقددق ص  ددح ت ه  لم يددؤمن                                            ت قدال في الأمددر الددذي لا ي وقددف علدى حقيقتدده، ومددن أك  ثَدددَر مددن الحدديث
  . )3 (         عليه الكذب
                  َيك ددون  في  آخ  ددر  الز َمددان  َدج  ددال وَن   « :                                     وي نتبدده إلى مددا لدديس لدده أصددل، ولا ي علددم عددن مصدددره، قددال 
يدث  م  َدا لم َ َتس  دَمع وا أَند دت م  ، َوَلا آبَداؤ ك م  ، فَإ ي داك م  َوإ  
               ي داه م ، َلا ي ض  دل وَنك م ، َوَلا                                                   َكذ اب وَن، يَأ ت وَنك م  م  دَن الأ  ََحاد 
 »      يَدف  ت ن وَنك م  
  . )4 (
  لي  لى   لم  ٱ ٱ ٱٹٱٹٱُّٱ                 الددتي لا ت عددرف إلا بددالوحي،      اريخيددة                وقددف في بعددض المسددائل الت  لت  ا      ومدن ذلددك 
      ، وكان  )5 (ٱَّ  ئه  ئم  ئخ  ئح  ييئج  ينيى  يم  يز   ير  ىٰ  ني  نى  نن  نم  نرنز  مم  ما
             اب الكهددف، واَلخض  ددر،                                                ي سددأل أحيان ددا عددن بعددض أخبددار الماضددين فينتظددر الددوحي، كمددا في قصددة أصددح
        ، ومددا أدري                    مددا أدر ي تب ددع  أَلعددين  هددو أم لا « :     ، قددال     وع َزيددر     في تد ب ددع       توقفدده  ه    ومثلدد  . )6 (        وذي القددرنين
 »             أع َزيددز  نددبى  هددو أم لا
                                           ، ويددرى بعددض العلمدداء أن  قولدده هددذا قبددل أن يددوحى إليدده هدديء في تد ب ددع )7 (
  ، م  )8 (
 »           فَإ ن ه  َقد  َكاَن َأس  َلم َ          َلا َتس ب وا تد بد ع ا؛  «          قال بعد ذلك: 
  . )9 (
                                                   
، تحقيق: مجموعة من المحققين بإهراف نور الدين                                          الز يداني، الحسين بن محمود المد ظ ه ري، المفاتيح في هرح المصابيح )1(
 .122-952/0م)، 2012هد (3340الطبعة الأولى،  شؤون الإسلامية،وزارة الأوقاف وال ، الكويت،طالب
 917/2، و229، ح 225/2وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، )، 2794(ح  923/7أبو داود، سنن، ) 2(
 الاستدراكات).
 .055/10ابن حجر، فتح الباري، ) 3(
 ).7(ح  20/0مسلم، الصحيح، ) 4(
 هود.) 5(
السير والمغازي (سيرة ابن إسحاق) القطعة الأولى من كتاب المغازي، ، إسحاق بن يسارابن إسحاق، محمد بن  )6(
 .212، صم)9790هد (9930سهيل زكار، بيروت، دار الفكر، الطبعة الأولى،  :تحقيق
                                                ويرى المحقق أنه مرسل، بينما رج ح الألباني وصله، وصح حه (السلسلة  )،5724(ح  52/7 أبو داود، سنن،) 7(
 ).7022ح  502/5، الصحيحة
ه 9040، تاريخ دمشق، تحقيق: عمرو العمروي، بيروت، دار الفكر، الطبعة الأولى، ابن عساكر، علي بن الحسن )8(
 .5/00، م)9990(
 ).32242ح  945/5                           وحس نه الألباني (السلسلة الصحيحة،  )،19922(ح  905/73أحمد، المسند،  )9(
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      غيبية                                المبحث الثاني: تثبيت حقائق تاريخية
                              ، وكيفيدة وجدود المخلوقدات، وأصدل الإنسدان،      ومصيره                                  حاول العلماء منذ القدم معرفة نشأة الكون
                                                وهذه الأمور إذا لم تستند إلى نقل صحيح من الخالق جدل وعدز فتظدل تخرصدات                 تاريخ الأمم البائدة، و 
                                                                 ات وفرضيات، أدخلت البشرية في جدال طويل، بدأ مندذ الق ددم ولدن ينتهدي إلا بنهايدة الإنسدان،     وتوهم
          يح جواندب كثديرة  ح                                                      ومدا نظريدة أصددل الأندواع لدددارون إلا مثدال حدي  لتلددك الحديرة، وقددد أبدان الدوحي الص  دد
        ت دددرك ك نهدده                     غددير عابثددة مدداض  أو مسددتقبل  لددن              فس المسدلمة مطم ندة و      جعدل الددن               مدن تلددك الغددوامض، َّددا 
                  ل إلى بعدض المعلومدات، مثدل  ص  دو                                قدم المادي، وإن كانت بعض المسدتحدثات قدد تد              مهما أ وتيت من الت 
  .     كهنات  والت   ن             ، ويغلب عليها الظ                                           علم المستحثات، ولكنها تبقى جزئية وغير متكاملة الحلقات
                  زيد من المعرفة الدتي وصدلته  ت س              ولا يمكن للإنسان أن ي  ،       لالة والمعنى              ما ورد بعضه واضح الد      على أن 
      وهددو مجددال   ،    دقيددق      وتأمددل         يُتدداس إلى نظددر            ، وبعددض مددا ورد              المنددز ل علددى الر سددول            مددن خددلال الددوحي
   لمدا  ف                               كدل مدا يتعلدق بدالله جدل وعدز  قبدل بدايدة الخلدق،                ، فمن القسدم الأول:                   رحب للبحث وزيادة المعرفة
َنس  دأََلَك َعدن  أ َ     ج  د  نَداَك ل ن َ       قدالوا لدده:     سدول                 جداء أهدل الدديمن إلى الر  
           و ل  َهددَذا اَلأم  در  َمددا                  تَدَفق دَه في  الدددِّين ، َول 
َداء ، م   َخلَدَق الس  دَمَوات  َواَلأر َض،   : «   قَال َ    َكان َ
                                                 َكاَن الل ه  ولم َ َيك ن  َهي  ء  قَدبد  َله ، وََكداَن َعر ه ده  َعلَدى الم
 »              وََكَتَب في  الذِّك  ر  ك ل  َهدي  ء  
                               َخلَدَق الله  َعدز  َوَجدل  التد ر بَدَة يَددو َم الس  دب ت  ، َوَخلَدَق ف يَهدا  « :          ، ومثدل قولده  )1 (
ثد نَدين  ، َوَخَلَق ال َمك  ر وَه يَدو َم الث َلاثَاء ، َوَخَلَق الن د
، َوَخَلَق الش َجَر يَدو َم الا 
،                                                       الج  َباَل يَدو َم الأ  ََحد 
            وَر يَددو َم الأ  َر ب َعداء 
 الج  م َعددة ، في  آخ  ددر  الخ  َل ددق  ، في                   يَدددو َم الخ  َم  دديس  ، َوَخلَددَق آَدَم            َوبَددث  ف يَهددا الددد  َواب  
                           بَدع ددَد ال َعص  ددر  م  ددن  يَدددو م 
 الج  م َعة ، ف يَما بَدين  َ ال َعص  ر  إ َلى الل ي ل  
 »                                    آخ  ر  َساَعة  م ن  َساَعات 
  . )2 (
              ي دددت م  َسدددب ع َين أ م  دددة ، أَند دددت م     إ ن ك  دددم  َوفد  « :     قولددده   :                              ومدددن القسدددم الثددداني الدددذي يُتددداس إلى تأمدددل وندددث
 »                  َخيد  ر َهدا، َوَأك  َرم َهدا َعلَددى الل ده  
                                 مددن الت داريخ الماضددي الدذي لا ي علددم إلا بدالوحي، ولكددن           فهددذا الحدديث  ، )3 (
 في             مهدم للمتخصصدين    وهدو                 عددد الأمدم مندذ الخليقدة،       أن هدذا            ي فهم مدن ظداهره فد             الاختلاف في فهمده،
                                                   
 ).9047(ح  40/9البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).9972(ح  9402/4مسلم، الصحيح، ) 2(
أبو عبدالله محمد بن يزيد )، وأخرجه من طرق أخرى، وابن ماجة، 001112(ح  402/33أحمد، المسند، ) 3(
ه 1340القزوي ، سنن ابن ماجة، تحقيق: هعيب الأرنؤوط وآخرين، دمشق، دار الرسالة العالمية، الطبعة، الأولى، 
               والحديث حس نه الألباني )، 0113(ح  27/5، والتَّمذي، سنن، )9924، 7924(ح  943/5م)، 9112(
هد، المكتب الإسلامي، 1930تحقيق: محمد ناصر الدين الألباني، الطبعة الأولى للتبريزي،  (مشكاة المصابيح
 )، وكذا محقق المسند وسنن ابن ماجة.4922ح  0770/3، بيروت
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    المددراد         ا أن يكددون     ، فإم  دد               ه علددى وجهدده الص ددحيح       يبقددى فهمدد   ولكددن   ،    جندداس       وفي علددم الأ          اريخ القددديم،  الت دد
                     ويُتمددددل أن المددددراد الأمددددم المطيعدددددة  ،  )2 (                  أو المقصددددود الأمددددم الكبدددديرة  ، )1 (          كثددددير لا الت حديددددد         بالس  ددددبعين الت 
  اس              المقصدود عددد الأجند                                            المقصود ما يتعلق بالأمم التي ب عدث لهدا الر سدل دون الأنبيداء، أو    أو  ، )3 (      لرسلها
  .                       ، فهو مجال واسع للبحث والاستنباط           البشرية ... اخ
    َعلَددى   آَدم َ   َوَجددل    َعددز      الل دده     َخلَددق َ « :                   يشددمل القسددمين، مثددل قولدده                وبعددض مددا أخددبر بدده الن ددبي 
  م  دددن َ   نَدَفدددر    ه  دددم   و َ -    الند َفدددر    أ ول َ دددك َ    َعلَدددى    َفَسدددلِّم      اذ َهدددب       قَددداَل:    َخَلَقددده       فَدَلم  دددا      ذ رَاع دددا،   س  دددت ون َ   ط ول ددده    ،   ص دددوَرت ه  
     الس  ددَلام        فَدَقدداَل:      فَدَذَهَب،     قَدداَل:      ذ رِّي ت دَك.    َوتح َي ددة      تح َي ت دك َ     فَإ ند َهددا        يج  يب ونَدَك،   َمددا      فَاس  دَتم ع   -    ج ل ددوس        ال َملاَئ َكدة  
    َعلَدى   الج  َن دة َ    يَدد  خ ل    َمدن    َفك دل       قَداَل:   ه .   الل د    َوَرحم  َدة       فَددزَاد وه       قَداَل:      الل ده .    َوَرحم َة      َعَلي ك َ     الس َلام        فَدَقال وا:      َعَلي ك م .
 »  الآن َ  َحد      بَدع دَده      يَددند ق ص     الخ  َل دق     يَددَزل     فَدلَدم        ذ رَاع دا،   س  دت ون َ    َوط ول ه     آَدم َ    ص وَرة  
               ، فمدا هدو في المدلأ الأعلدى  )4 (
             زمددان الغددابرة، م                                           فيدده، وإة  ددا الت سددليم المطلددق، ولكددن أطددوال البشددر وأحجددامهم في الأ        للاجتهدداد    لا مجددال 
  .                        ، وفيه جدال دائر في العصر الحاضر           يجوز البحث فيه  َّا          تناقص ذلك، 
 :                                                             وجاءت أخبار كثيرة في معنى القسمين الس  دابقين، وذلدك مثدل: تقددير مقدادير الخلائدق، قدال 
    َعلَددى     َوَعر ه ده    :  قَدال َ  ،  َسدَنة    أَل دف َ  س  دين َ بخ  َم      َواَلأر ض َ      الس  ددَمَوات     َيخ ل دق َ  أَن     قَدب دل َ     الخ َ لاَئ دق        َمَقداد ير َ    الل ده     َكتَدب َ «
  . )5 ( »   ال َماء  
ددَق الج  َددان  م  ددن   «     ، قددال:            خلددق الملائكددة والجددن      أصدل  عدن     وأخدبر 
                         خ ل َقدت  ال َمَلائ َكددة  م  ددن  ن ددور ، َوخ ل 
 ا و ص  َف َلك م  
 »                     َمار س  م ن  نَار ، َوخ ل َق آَدم  َّ 
  . )6 (
                        َلم  دا َصدو َر الله  آَدَم في  الج  َن دة  تَدرََكده  َمدا َهداَء  « :    قدال   ،        وبعدض سديرته    آدم   خلدق         تفاصيل عن    ذكر و 
، يَدن ظ دددر  َمدددا ه  دددَو، فَدَلم  دددا َرآه  َأج  دددَوَف َعدددَرَف أَن ددده  خ ل دددَق َخل  
ددديس  ي ط يدددف  ب ددده 
   ق  دددا َلا                                                        الله  أَن  يَدتد  ر َكددده ، َفَجَعدددَل إ ب ل 
                                                   
                                                قائق الس نن، تحقيق: عبدالحميد هنداوي، مكة المكرمة، مكتبة نزار الحسين بن عبدالله، الكاهف على حالطيبي، ) 1(
 .3793/20م)، 7990هد (7040الباز، الطبعة الأولى، 
مرقاة المفاتيح هرح مشكاة المصابيح، بيروت، دار الفكر، الطبعة ، علي بن سلطان محمد الملا الهرويالقاري، ) 2(
 .3514/9، م)2112( 2240الأولى، 
، محمد بن إسماعيل الحس ، التنوير هرح الجامع الصغير، تحقيق: محمد إبراهيم، الرياض، مكتبة دار الصنعاني) 3(
 .950/4م)، 0012هد (2340السلام، الطبعة الأولى، 
 ).0492(ح  3902/4)، ومسلم، الصحيح، 2233(ح  030/4البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).3522(ح  4412/4مسلم، الصحيح، ) 5(
 ).2992(ح  4922/4يح، مسلم، الصح) 6(
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 »     يَدَتَمالَدك  
                               َمَسدَح َظه  ددَره ، َفَسدَق َ م  دن  َظه  ددر ه  ك دل  َنَسددَمة  ه دَو َخال ق َهددا              َلم  ددا َخلَدَق الل دده  آَدم َ « :     وقدال   . )1 (
، َوَجَعددَل بَدددين  َ َعيد  د َ  ك ددلِّ إ ن َسددان  م  دند ه م  َوب يص  ددا م  ددن  ن دور ، م   َعر َ
         َضدده م  َعلَددى آَدَم                                                    م  دن  ذ رِّي ت دده  إ َلى يَدددو م  الق َياَمدة 
 ذ رِّيد ت ددَك، فَدددرََأى َرج ددلا  م  ددند ه م  فََأع َجبَدده  َوب دديص  َمددا بَدددين  َ َعيد  نَدي دده ،                   فَدَقداَل: َأي  َربِّ ، َمددن  َهددؤ َلاء   قَددا
                                          َل: َهددؤ َلاء 
دَك يد َقدال  لَده  َداو د  فَدَقداَل: َربِّ 
   َكدم                                                         فَدَقاَل: َأي  َربِّ َمن  َهَذا  فَدَقداَل: َهدَذا َرج دل  م  دن  آخ  در  الأ َمدم  م  دن  ذ رِّي ت 
ددَي ع م  ددر  آَدَم            َجَعل ددَت ع م  ددَره   قَدداَل: 
                                              س  ددتَِّين َسددَنة ، قَدداَل: َأي  َربِّ ، ز د ه  م  ددن  ع م  ددر ي أَر بَع ددَين َسددَنة ، فَدَلم  ددا ق ض 
َهددا ابد نَددَك َداو د َ
    قَدداَل:                                                            َجدداَءه  َملَددك  ال َمددو ت  ، فَدَقدداَل: َأولم َ يَدب ددَق م  ددن  ع م  ددر ي أَر بَدع ددوَن َسددَنة   قَدداَل: َأولم َ تد ع ط 
 »                                           َجَحَدت  ذ رِّيد ت ه ، َون سَِّي آَدم  فَدن سَِّيت  ذ رِّيد ت ه ، َوَخط د ََ آَدم  َفَخط  َدت  ذ رِّيد ت ده         َفَجَحَد آَدم  ف َ
        ، وفي روايدة:  )2 (
َدَك   ه  َرب ده                                                              َلم ا َخَلَق الل ه  آَدَم َونَدَفَخ ف يه  الر وَح َعَطَس فَدَقاَل: اَلحم  د  ل ل ه ، َفَحم  دَد الل دَه ب إ ذ ن ده ، فَدَقداَل لَد «
    : َرحم 
ند ه م  ج ل وس  ، فَدق دل : الس  دَلام  َعلَدي ك م  ، قَدال  
       وا: َوَعَلي دَك                                                       الل ه  يَا آَدم ، اذ َهب  إ َلى أ ول َ َك ال َملاَئ َكة ، إ َلى َمَلإ  م 
                         ن يدَك، بَديد  ددنَده م  ، فَدَقدداَل الل ده  لَدده  َويَددَداه                                       الس  دَلام  َوَرحم  َددة  الله ، م   َرَجدَع إ َلى َربِّدده ، فَدَقدداَل: إ ن  َهدذ ه  تح َي ت ددَك َوتح َي ددة  ب َ
         َبَسددَطَها فَددإ َذا                                                    َمق ب وَضددَتان  : اخ  تَدددر  أَيد ه َمددا ه  دد  َت، قَدداَل: اخ  تَدددر ت  يم َددَين َرخِّ وَك ل تَددا يَددَدي  َرخِّ يم َددين  م َبارََكددة  م   
 َمك  ت ددوب  ع م  ددر ه                               ف يَهددا آَدم  َوذ رِّيد ت دده ، فَدَقدداَل: َأي  َربِّ ، َمددا َهددؤ َلاء  
                                    فَدَقدداَل: َهددؤ َلاء  ذ رِّيد ت ددَك، فَددإ َذا ك ددل  إ ن َسددان 
دديه م  َرج ددل  َأض  ددَوؤ ه م  
                        قَدداَل: يَددا َربِّ َمددن  َهددَذا  قَدداَل: َهددَذا ابد ن ددَك  -          َأو  م  ددن  َأض  ددَوئ ه م   -                         بَدددين  َ َعيد  نَدي دده ، فَددإ َذا ف 
دَب لَده . قَداَل: َأي                     َداو د  َقد  َكَتب ت  لَده  ع م  دَر أَر بَع دين َ
                                            َسدَنة . قَداَل: يَدا َربِّ ز د ه  في  ع م  در ه . قَداَل: َذاَك ال دذ ي ك ت 
       اَء الل ده ،                                                    َربِّ ، فَإ نيِّ َقد  َجَعل ت  َله  م ن  ع م  ر ي س  تَِّين َسَنة . قَداَل: أَن دَت َوَذاَك، قَداَل: م   أ س  دك َن الجَن دَة َمدا َهد
نَدف س  ه ، قَاَل: فَأَتَاه  َمَلك  ال َمو ت  ، فَدَقاَل َله  آَدم : َقد  َعج ل دَت، قَدد  ك ت دَب        م   أ ه  ب  َ م  ند  َها، 
                                                     َفَكاَن آَدم  يَدع د  ل 
ددك  َداو َد س  ددتَِّين َسددَنة ، َفَجَحددَد َفَجَحددَدت  ذ رِّيد ت دده ، َون َ
  س  ددَي                                                    لي  أَل ددف  َسددَنة . قَدداَل: بَدلَددى َوَلك ن ددَك َجَعل ددَت لا ب ن 
 »                               ت  ذ رِّيد ت ه . قَاَل: َفم ن  يَدو م   ذ  أ م  َر ب الك َتاب  َوالش ه ود     فَدَنس  ي َ
  . )3 (
                إ ن  الله ََعدز  َوَجدل  َخلَدَق آَدَم م  ددن   «     ، قدال:              ، وتندوع أمدزجتهم                 عدن سدبب تغدير ألدوان البشدر     وأخدبر
ددند ه م  الأ  َبد ددَيض    ، ر ض                                     قَدب َضددة  قَدَبَضددَها م  ددن  جم َ يددع  الأ  َر ض  ، َفَجدداَء بَدن ددو آَدَم َعلَددى قَددد  ر  الأ  َ
  ،   َوالأ  َحم  َدددر    ،           َجدداَء م 
َك، َوالخ  َب يث  ، َوالط يِّب    ،    َوالأ  َس  َود  
ك َ  ،         َوالس ه  ل ، َوالح َ ز ن    ،                 َوبَدين  َ َذل 
 »     َوبَدين  َ َذل 
  . )4 (
                                                   
 ).0022(ح  2012/4مسلم، الصحيح، ) 1(
ظلال الجنة في تخريس السنة لابن أخ ، وقال الألباني: حسن صحيح ()2713(ح  700/5التَّمذي، السنن، ) 2(
، ومشكاة 212-412ح  19/ 0، م)1990ه (1140عاصم، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الأولى، 
 .)2224ح  0230/3المصابيح، 
 .، وحكمه مثل الذي قبله)9233(ح  303-203/5التَّمذي، السنن، ) 3(
 .، وصحح المحقق إسناده، وتخريجه فيه)29590(ح  353/23، المسند، أحمد) 4(
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   َو َأَهدد                      نَددَزَل اَلحَجدر  اَلأس  دَود  م  دَن الجَن دة ، َوه د « :      ، فقدال      والمقدام   كن                  علمنا عن الحجر الأسدود والدر  وأ َ
 »                         بَدَياض  ددا م  ددَن الل ددَس  َفَسددو َدت ه  َخطَايَددا بَدد   آَدم َ
ََقدداَم يَاق وتَدتَددان  م  ددن  يَدداق وت  الجَن ددة ،  «      ، وقددال:  )1 (
                               إ ن  الددر ك  َن، َوالم
َغ ددر ب  
ددس  ن وَرهم  َددا َلأَضدداَءتَا َمددا بَدددين  َ ال َمش  ددر ق  َوالم
 »                                           َطَمددَس الل دده  ن وَرهم  َددا، َولَددو  لم َ َيط م 
            ، وهددذا يختصددر علددى  )2 (
  .  لاث  الث                     ارسين طريق ا طويلا  في أصول هذه   الد 
                                                                أم ا الأخبار عن الأنبياء عليهم الس لام فكثيرة جد ا، سبقت الإهارة إليها في المبحث الأول.
  ، في                     أَنَدا َأو َلى الن داس  ب ع يَسدى اب دن  َمدر يم ََ «       ، فقدال:                      أن ه لا نبي بينه وبين عيسى بن مريم    بين  و 
                          الأ  َن ب يَددداء  إ خ  دددَوة  م  دددن  َعدددلا  ت  ، َوأ م َهددداتد ه م  َهددد   ،  «    قَددداَل:                 قَدددال وا: َكي دددَف  يَدددا َرس  دددوَل الله   »        الأ  وَلى َوالآ  خ  دددَرة  
يند ه م  َواح  د ، فَدَلي َس بَديد  نَدَنا َنبي   
  . )3 ( »                    َود 
                                                   
 .)9022ح  132/2وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، )، 779(ح  902/2التَّمذي، السنن، ) 1(
، الرياض، مكتبة المعارف، ححه الألباني (صحيح التَّغيب والتَّهيب)، وص979(ح  902/2التَّمذي، السنن، ) 2(
 ).7400ح  92/2، م1112هد/ 0240الطبعة الأولى، 
 )، واللفظ له.5232(ح  7390/4)، ومسلم، الصحيح، 3443، 2443(ح  720/4البخاري، الصحيح، ) 3(
ينهم واحد، وهو التوحيد، وإن اختلفت فروع                                      وأولاد العلا ت: الإخوة من الأب وأ مهاتُم ه ، والمعنى: أن  أصل د
، ولكنها ونبينا                            . وجاءت أخبار  عن ر سل كانوا بين عيسى المراد أن أزمنتهم مختلفة :الشرائع، وقيل
(ابن                                             لم ي بعث بعد عيسى نبي  بشريعة م ستقلة، وإةا ب عثوا لتقرير هريعته                             ضعيفة، وإن صح ذلك فقد يكون المراد أن ه
 ).994/2الباري،  حجر، فتح
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       الإلاية ن  ن              وترسيخ مفاهيم الس    ،           اريخ وتفسيره                    المبحث الثالث: تعليل الت 
        لم يكدددن ي همدددل                       ، أو مواقدددف لهددا ارتبددداط بالت دداريخ،               يسدددوق أخبددار ا تاريخيدددة    سددول            حينمددا كدددان الر  
 ،                                زئي ددا لدبعض أحداثدده؛ وذلددك حسدب الحالددة والحاجددة      اريخ، أو ج                              تعليلهدا وتفسدديرها، إم دا تفسددير ا كلي ددا للت د
                      ب مدن أعظددم مددا يسددتفيد مندده دارس       وهددذا بددا  ،                                  ورك  دز كثددير ا علددى مفدداهيم الس  ددنن الددتي تحكددم حيدداة البشدر
                  ة المسدلمة إلا لإهمالهدا في فدتَّات      فدت الأم د                خصدي أو الجمداعي، ومدا تخل                سواء على المسدتوى الش   ،     الت اريخ
 ،                                        الس نن الإلهيدة، والأمثلدة كثديرة فيمدا يخدص م َعلِّدم البشدرية الخدير         الس ببية و                     متكررة من تاريخها لمفاهيم 
      ماذس:         وهذه بعض الن 
  ،         للأمددم الأخددرى     بدداعهم                      ضددعف المسدلمين بعددد قددوتُم، مثدل اتِّ                بعددض الت علدديلات لأسددباب   ر َ َكدد ذ َ
رَاع  ،  « :     ، قدال   دى        عليده مدن اله د م           وتركهم لمدا ه د
دبد  ر ا َوذ رَاع دا ب دذ 
دبد  ر ا ه 
                                   لََتت دبَدع ن  َسدَنَن َمدن  َكداَن قَددبد َلك م ، ه 
، اليَده دود  َوالن َصداَرى  قَداَل:  ، قد   »                   َح   َلو  َدَخل وا ج ح  َر َضبٍّ تَب ع ت م دوه م  
 »  !  َفَمدن   «                              ل نَدا: يَدا َرس دوَل الل ده 
 ،  )1 (
ددبد  ر ا ب ش  دبر   َوذ رَاع دا ب ددذ رَاع   «     وقدال: 
 الق ددر ون  قَدبد  َلَهدا، ه 
        ، َفق يدَل: يَددا  »                                               لا َتَدق دوم  الس  دداَعة  َحد   تَأ خ  ددَذ أ م دتي  ب َأخ  دذ 
 »  !         َوَمن  الن اس  إ لا  أ ول َ ك َ «   اَل:                     َرس وَل الل ه ، َكَفار َس َوالر وم   فَدق َ
  . )2 (
                     جداء في خدبر آخدر مددا هدو أصددرح مندده،   قددد                                     وفي الحدديث الس  ددابق إهدارة إلى تشددابه أعمدال البشددر، و 
           ، تقدددول عائشدددة:                     صدددلي بالن ددداس أبدددو بكدددر الصِّ دددديق                وهدددو في مدددرض الوفددداة بدددأن ي     ر           وذلددك حينمدددا أمددد
                                        َبك  ر  َرج ل  َأس  يف  َوإ ن ه  َم َ َمدا يَدق دم  َمَقاَمدَك لا َي س  دم ع  الن داَس، فَدلَدو  أََمدر َت      إ ن  أَبَا  ،             فَدق ل ت  : يَا َرس وَل الل ه  
ديف  ، َوإ ن ده    ، »                م ر وا أَبَا َبك  ر  ي َصلِّي ب الن اس   «         ع َمَر، فَدَقاَل: 
ف  َصَة: ق دولي  لَده : إ ن  أَبَدا َبك  در  َرج دل  َأس 
                               فَدق ل ت  لح َ
ب  ي وس دَف، م در وا أَبَددا  «                           َمددَك لا َي س  دم ع  الن داَس، فَدلَددو  أََمدر َت ع َمدَر، قَدداَل:        َمد َ يَدق دم  َمَقا
                   إ ن ك دن  َلأَند دت   َصددَواح 
يدق  إ َذا قَددرَأ َال ق در آَن     سلم:  لم       ، وفي رواية  »            َبك  ر  أَن  ي َصلَِّي ب الن اس  
، إ ن  أَبَدا َبك  در  َرج دل  َرق 
                                   فَدق ل ت  يَا َرس دوَل الله 
يَددة  أَن  يَدَتَشدداَءَم الن داس   َلا 
دك  َدم  َعدده  فَدلَدو  أََمددر َت َغيد  ددَر َأخ  َبك  در ، قَالَددت  : َوالله ، َمدا خ  إ لا  َكرَاه 
       ، ب ددَأو ل  َمددن                                                     َيم ل 
          اس  أَب دو َبك  در  فَدإ ن ك ن         ل ي َصدلِّ ب الن د «                           ، قَاَلت  : فَدرَاَجع ت ه  َمر تَدين   َأو  َثَلاث ا، فَدَقاَل:                يَدق وم  في  َمَقام  َرس ول  الله  
ب  ي وس ف َ
                                                 ، أي مثلهن في إظهار خلاف ما في البداطن؛ فزليخدا اسدتدعت النِّسدوة وأظهدرت  )3 ( »       َصَواح 
                                                                 الإكرام بالضيافة، وم رادها أن ينظرن إلى ح سدن يوسدف ويعدذ رنها في محبتده، وعائشدة أظهدرت أن سدبب 
                                     أمومين القدراءة لبكائده، ومرادهدا أن لا يتشداءم الن داس                                 إرادتُا صرف الإمامة عن أبيهدا كونده لا ي سدمع المد
                                                   
 ).9222(ح  4512/4)، ومسلم، الصحيح، 1237(ح  310/9البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).9037(ح  210/9البخاري، الصحيح، ) 2(
 ).904(ح  303/0)، ومسلم، الصحيح، 307(ح  440/0البخاري، الصحيح، ) 3(
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                                       تدددائس مقاربدددة، والقدددرآن الكدددريم ملددديء بهدددذا المعدددنى، وخاصدددة   الن                      ، وتشدددابه أعمدددال البشدددر يعددد  أن  )1 (  بددده
  .                  محاورات الأنبياء لأقوامهم
 خ    َعددن  أ َ ف     أنددواط،     ذات                                    ص مددن السِّ دديرة في المفهددوم الس  ددابق، ومدن ذلددك قصددة هددجرة َصدد        وتكدررت الق َ
 الل ي ث يِّ : أَند ه م  َخَرج وا َعن  َمك  دَة َمدَع َرس دول  الله  
                          إ َلى ح نَددين  ، قَداَل: وََكداَن ل ل ك ف دار  س  دد  َرة  يَدع ك ف دوَن                                َواق د 
َحتَده م  ، يد َقددال  َلهَددا: َذات  أَند ددَواط  ، قَدداَل: َفَمَرر نَددا ب س  ددد  َرة  خ َ
             ض  ددرَاَء َعظ يَمددة ، قَدداَل:                                                     ع ن ددَدَها، َويد َعلِّق ددوَن به  َددا َأس  ددل 
، اج  َعل  لََنا َذاَت أَند َواط  فَدَقاَل َرس دول  الله  
                     قد ل دت م  َوال دذ ي نَدف س  دي ب يَدد ه  َكَمدا قَداَل   : «                                      فَدق ل َنا: يَا َرس وَل الله 
ٱَّ  يي  يى  يم  يخ  يح   هييج  هى  هم  هج  ني  نى ٱٱُّٱ         قَدو م  م وَسى:
                إ ند َها الس َنن ، لَتَدر َكس   س َنَن  ،  )2 (
 »          َكاَن قَدبد َلك م  س ن ة  س دن ة    َمن   
                                              وكدذا تعلدق الن فدوس بالص دور والت ماثيدل، َّدا يجدر إلى تعظيمهدا، فقدد بدين    . )3 (
                        َسدددَلَمَة َكن يَسددددة  رَأَيد نَدَهدددا ب الحََبَشددددة  ف يَهددددا         َحب يبَددددَة، َوأ م   أ م                          سدددبب انحددددراف الن صدددارى، إذ لمددددا ذكدددرت لدددده  
  إ ن  أ و  «            َتَصاو ير  ، فَدَقاَل: 
د ا، َوَصدو ر وا ف يده 
ح  َفَماَت، بَدنَدو ا َعَلى قَدبر  ه  َمس  دج 
يه م  الر ج ل  الص ال 
                                                   ل َ َك إ َذا َكاَن ف 
 »                                 ت ل َك الص دَوَر، فَأ ول َ دَك ه  درَار  الخَل دق  ع ن دَد الل ده  يَددو َم الق َياَمدة  
                          ، ولدذا حدذ ر مدن اتخداذ قدبره مسدجد ا، كمدا  )4 (
          سيأتي معنا.
                   ، وهددي س  ددن ة الر كددون إلى الددد نيا     الددتَّ  ف                        عوب عنددد الر خدداء المددادي وسدديطرة        مددا يُددل بالش  دد   إلى   ه   ونب دد
 أَند ددت م   « :    قددال                            والاهتمددام بالمظدداهر والتن ددافس عليهددا، 
َحددت  َعلَددي ك م  فَددار س  َوالددر وم ، َأي  قَدددو م 
  ، »                              إ َذا ف ت 
                   الر حم َن  ب ددن  َعددو ف  : نَدق ددول  َكَمددا أَم َ     قَدداَل َعب ددد  
ددَك، تَدتَدَناَفس ددوَن، م     : «              َرنَددا الله ، قَدداَل َرس ددول  الله 
                  َأو  َغيد  ددَر َذل 
ين  ال م  َهددددداج  
   ر يَن،                                                     تَدَتَحاَسدددددد وَن، م   تَدتَدددددَدابَدر وَن، م   تَدَتَباَغض دددددوَن، َأو  َنح دددددَو َذل دددددَك، م   تَدن طَل ق دددددوَن في  َمَسددددداك 
 »                     فَدَتج  َعل ددوَن بَدع َضدده م  َعلَددى ر قَدداب  بَدع ددض  
                       ع أصددحابه لأجددل المددال الددذي جدداء مددن   تجم  دد        ، ولمددا رأى )5 (
ددر وا َوأَمِّل ددوا َمددا َيس ددر ك م  ، فَدددَوالله  َمددا ال َفق  ددَر َأخ  َشددى َعلَددي ك م  ، َوَلك دد ِّ َأخ  َشددى  «                البحددرين، تبس  ددم وقددال: 
                                          فَأَب ش 
                             َكددداَن قَدددبد َلك م  ، فَدتَدَناَفس  دددوَها َكَمدددا تَدَناَفس  دددوَها،                                 َعلَددي ك م  أَن  تد ب َسددد َ الدددد  ند َيا َعلَددي ك م  ، َكَمدددا ب س  دددَطت  َعلَددى َمدددن  
                                                   
 .350/2ابن حجر، فتح الباري، ) 1(
 الأعراف.) 2(
، قال المحقق: إسناده صحيح على هرط )11902، 79902( 032، 222-522/23أحمد، المسند، ) 3(
، 9145ح  9940/3مشكاة المصابيح، )، وصححه الألباني (1902(ح  54/4، والتَّمذي، السنن، الشيخين
 ).27ح  73/0ظلال الجنة، و 
 ).925ح ( 573/0)، ومسلم، الصحيح، 724(ح  39/0البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).2292(ح  4722/4مسلم، الصحيح، ) 5(
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َكك ددم  َكَمددا أَه  َلَكددتد ه م  
 »               َوتد ه  ل 
                        ، ومنهددا الأحاديددث الددتي تح  ددذِّر َّددا صددنع                   والأخبددار في هددذا المعددنى كثدديرة  ، )1 (
  .                                    حريف والت بديل، َّا كان سبب ا في فساد دينهم ودنياهم         الن صارى من الت        اليهود و 
                        أن  بدايددددة انحدددددار الأم  ددددة هددددو الافتتددددان   ،                      أن  مددددن الددددد روس الت اريخيددددة العظيمددددة  ل     الر سددددو    أوضددددح  و 
يَهدا، فَديَدن ظ در  َكي دَف تَدع َمل دوَن، فَداتد ق وا  « :            بالنِّساء، قال 
ف ك م  ف 
                                                 إ ن  الد  ند َيا ح ل َوة  َخض  َرة ، َوإ ن  الله َم س  َتخ  ل 
 »                        َأو َل ف تد  نَدة  بَد   إ س  درَائ يَل َكانَدت  في  النَِّسداء                    الدد  ند َيا َواتد ق دوا النَِّسداَء، فَدإ ن 
                     والافتتدان بالنِّسداء بداب  واسدع،   ، )2 (
 ؛          والاهتمدام بهدا      المظداهر        بتغليدب     ، وذلدك                     لدور النِّساء في انحددار الأم دة           مثلا  قصة واقعية     ضرب     وقد
                      َأو َل َمدا َهلَدَك بَدن دو إ س  درَائ يَل أَن  ام  درَأََة  «      قدال: إن                                      َّ ا ي كِّلف الفقدير، ويصدد  عدن الجدوهر، وينتشدر الت بدذير،
           ، فَدذََكَر ام  درَأَة  م  دن                                                        ال َفق ير  َكاَنت  ت َكلِّف ه  م َن الثدَِّياب  َأو  الصِّب غ  ، َأو  قَاَل: م َن الصِّيَغة  َما ت َكلِّف  ام  درَأَة  ال غَد   
                                  ت  ر ج  لَدددين   م  دددن  َخَشدددب  َوَخاَتم دددا لَددده  َغلَدددق  َوطَبَدددق ، َوَحَشدددت ه  م س  دددك ا،                   بَددد   إ س  دددرَائ يَل َكانَدددت  َقص  ددديرَة ، َواتخ  َدددذ َ
                        يَدت دددب ع ه م  فَدَعدددَرَف الط دددو يَلتَدين  ، ولم َ يَدع دددر ف                                         َوَخَرَجدددت  بَددددين  َ ام  دددرَأَتَدين   طَدددو يَلتَدين   َأو  َجس  ددديم تَدين  ، فَدبَدَعث دددوا إ ن َسدددان ا
 » َشب               َصاح  َبَة الرِّج  َلين   م ن  خ َ
                     ، وكانت تح  رِّك الخاه فيفوح ريُه )3 (
  . )4 (
                    وم باهدداة بالخ ددداع، فقددد خطددب        وتدددليس                  وصددل الش  ددعر، وفيدده تزويددر  :                     ومددن تغليددب النِّسدداء للمظدداهر
                                     ، فَدتَدنَداَوَل ق ص ددة  م  ددن  َهدَعر ، وََكانَددت  في  يَددَدي  َحَرس  ديٍّ ، فَدَقدداَل: يَددا                           معاويدة بدن أخ سدفيان بالمسددجد الن بددوي
يَنة ، أَي َن ع َلَماؤ ك م   سم َع ت  الن بي       أَه  َل ا
د 
َ
                إ ة  َدا َهَلَكدت  بَدن دو إ س  درَائ يَل  «                  يَدند  َهى َعدن  م ث دل  َهدذ ه   َويَدق دول  :                        لم
 »            ح  ددَين اتخ  َددَذَها ن َسدداؤ ه م  
       َوإ ن  نَددبي   الله   «               إ ن ك ددم  قَددد  َأح  ددَدثد ت م  ز ي  َسددو ء :                   ، وفي روايددة: قددال معاويددة:  )5 (
         قَداَل قَدتَداَدة :   ،                    قَداَل م َعاو يَدة : َأَلا َوَهدَذا الدز ور    ،                        قَاَل: َوَجاَء َرج ل  ب َعص ا َعَلى رَأ س  َها خ  ر َقة    ، »        نَدَهى َعن  الز ور  
 النَِّساء  َأه  َعاَره ن  م َن الخ  َرق   «
 »                            يَدع    َما ي َكثدِّر  ب ه 
  . )6 (
  ،    والمدددراء  ،           ، كثدددرة الاخدددتلاف        ر منهدددا الن دددبي   تي حدددذ                               ومدددن الس  دددنن المؤذندددة بهدددلاك الأمدددم الماضدددية الددد
                                                   
 ).0292(ح  3722/4مسلم، الصحيح، )، و 5014(ح  49/5 ،البخاري، الصحيح) 1(
 ).2472(ح  9912/4مسلم، الصحيح،  )2(
ابن خزيمة، محمد بن إسحاق، التوحيد وإثبات صفات الرب عز )، و 2522(ح  5270/4مسلم، الصحيح، ) 3(
(ح  957/2م)، 4990هد (4040لرهد، الطبعة الخامسة، وجل، تحقيق: عبدالعزيز الشهوان، الرياض، مكتبة ا
 .، واللفظ له)794
محمد بن إسحاق، صحيح ابن خزيمة، تحقق: محمد مصطفى )، وابن خزيمة، 22400ح ( 12/90أحمد، المسند، ) 4(
 ).9920ح ( 909/2، م)3112هد (4240الأعظمي، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثالثة، 
 ).7202(ح  9720/3)، ومسلم، الصحيح، 9243(ح  370/4 ،حيحالبخاري، الص) 5(
 ).7202(ح  1920/3مسلم، الصحيح،  )6(
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       قَدد  فَدددَرَض الله    ،       أَيد َهدا الن داس   «      ، فَدَقداَل:                          َعدن  َأخ  ه َريد دَرَة، قَداَل: َخطَبَدنَددا َرس دول  الله       شددد، ف  والت   ،     والجددال
   »            َعَلي ك م  الح َ س ، َفح ج وا
                     َفَسدَكَت َحد   قَاَلهَدا َثَلاث دا، فَدَقداَل َرس دول                         ، فَدَقاَل َرج ل : َأك ل  َعدام  يَدا َرس دوَل الله 
                        َذر وني  َما تَددرَك  ت ك م  ، فَإ ة  َدا َهلَدَك َمدن  َكداَن  «     ، م   قَاَل:  »                       َلو  قد ل ت  : نَدَعم  َلَوَجَبت  ، َوَلَما اس  َتَطع ت م    : «  الله  
ه م  َعلَدددى أَن ب يَدددائ ه  
م  َواخ  دددت َلاف 
 فَدددأ ت وا م  ن ددده  َمدددا اس  دددَتَطع ت م  ، َوإ َذا                              قَددددبد َلك م  ب َكثد  دددَرة  س  دددَؤاله  
                                  م  ، فَدددإ َذا أََمدددر ت ك م  ب َشدددي  ء 
 »              نَدَهي ت ك م  َعن  َهي  ء  َفَدع وه  
                                            ، ولما اختلف عبدالله بن مسدعود مدع صدحاخ آخدر في آيدة، قدال الر سدول  )1 (
ف وا، فَإ ن  َمن  َكاَن قَدبد َلك م  ا « : 
 »         خ  تَدَلف وا فَدَهَلك وا                             ك لاَك َما مح  س  ن ، َولا ََتخ َتل 
  . )2 (
                                              بعددض الص  دددحابة يتمددارون في المسددجد في آيددة مدددن القددرآن، أو في الَقددَدر، حددد            وسمددع الر سددول 
،  «                                 م غضب ا قد احمر  وجهه، يدرميهم بدالتَّ  اب، ويقدول:                      ارتفعت أصواتُم، فخرس عليهم 
         َمه  دلا  يَدا قَددو م 
ك م ، 
 الأ  َمم  م ن  قَدب ل 
م  ال ك ت دَب بَدع َضدَها ب دبَدع ض  ، إ ن  ال ق در آَن                  به  ََذا أ ه  ل َكت 
ه م  َعَلى أَن ب َيائ ه م  ، َوَضدر به  
                                            ب اخ  ت َلاف 
ن ده ،                                                          لم َ يَدن ز ل  ي َكذِّب  بَدع ض ه  بَدع ض ا، َبل  ي َصدِّق  بَدع ض ه  بَدع ض ا، َفَما َعَرفد ت م  م ن ه ، فَاع َمل وا ب ده ، َوَمدا ج َ
       ه  ل دت م  م 
     فَدر د وه  إ  
  . )3 ( »     َلى َعال م ه 
              لهدلاك الأمدم، ومدن ذلدك       ، وأن ده سدبب               في القضاء والأحكام              على خطورة الظ لم         وأك د الر سول 
َخ  ز وم ي دة  ال دتي    ، ف                     الانتقائية في تطبيق القوانين
َدر أَة  الم
                                            َعن  َعائ َشدَة َرض  دَي الل ده  َعند  َهدا، أَن  قد َري ش  دا َأَهم ه دم  َهدأ ن  الم
ددب                           ، فَدَقدال وا: َوَمدن  ي َكلِّددم  ف يَهدا َرس دوَل الل ده     َسدَرَقت  
 إ لا  أ َسدداَمة  ب دن  َزي دد ، ح 
                              فَدَقددال وا: َوَمدن  َيج دَتَّ ئ  َعَلي ده 
                      أََتش  دددَفع  في  َحددددٍّ م  ددددن  ح  دددد ود  الل ددده ، م   قَدددداَم   : «                      َفَكل َمددده  أ َسدددداَمة ، فَدَقددداَل َرس  دددول  الل دددده           َرس  دددول  الل ددده  
دديه م  الش  ددر يف  تَدرَك ددوه ، ف َ
يَن قَدددبد َلك م  ، أَند ه ددم  َكددان وا إ َذا َسددَرَق ف 
       َوإ َذا َسددَرَق                                                       اخ  َتطَددَب، م   قَدداَل: إ ة  َددا أَه  لَددَك ال ددذ 
ديه م  الض دع يف  أَقَددام وا َعَلي ده  الحَددد ، َوايم   الل ده  لَددو  أَن  فَاط َمدَة ب ن دَت مح َم  ددد  َسدَرَقت  َلَقط َ
 »      ع ددت  يَدَدَها                                               ف 
    فددإذا   . )4 ( 
                             اتد ق ددوا الظ ل ددَم، فَددإ ن  الظ ل ددَم ظ ل َمددات  يَدددو َم ال ق َياَمددة ،  « :                                اجتمددع مددع الظ لددم الش  ددح، وقعددت الكارثددة، قددال 
َمدددداَءه م  و َ
     اس  ددددَتَحل وا                                              َواتد ق ددددوا الش  ددددح ، فَددددإ ن  الش  ددددح  أَه  لَددددَك َمددددن  َكدددداَن قَدددددبد َلك م ، َحمََله  ددددم  َعلَددددى أَن  َسددددَفك وا د 
 »     َمحَار َمه م  
  . )5 (
                                                   
 .9927ح  49/9دون القصة، الصحيح،  )، وعند البخاري قوله 7330(ح  579/2مسلم، الصحيح، ) 1(
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                                                 س  دددن ة سدددي ة تسدددتمر في أم تددده، وهدددي مدددن أمدددور الجاهليدددة، وتح  ددددث الخدددلاف والف رقدددة بدددين       وذكدددر
، َلا يَدتد ر ك دونَده ن : ال َفخ  در  في   « :                          المسلمين، وهي دعدوى الجاهليدة، قدال 
                                  أَر بَدع  في  أ م دتي  م  دن  أَم  در  الج  َاه ل ي دة 
س  دددَقاء  ب دددالن ج وم  ، َوالندَِّياَحدددة          الأ  َح  َسددداب  ، و َ
 »                                 الط ع دددن  في  الأ  َن َسددداب  ، َوالا  س  ت 
                ويدددأتي مزيدددد بيدددان لهدددذا في  ،  )1 (
            المبحث الرابع.
                                        عن الماضين، تميز الجيدل الأول لأتبداع الأنبيداء، م مدع الدز من                        ومن الس نن التي صر ح بها الر سول 
  َمددا  « :     ، قددال                         ، َّددا يُتدداس إلى إصددلاح بجميددع الوسددائل    تبدددل                            تتغدير الأجيددال، وتندددرس معددالم الدددِّين وت
 َحَوار ي ددوَن، َوَأص  ددَحاب  يَأ خ ددذ وَن ب س  ددن 
         ت ه  َويَدق  تَدددد وَن                                                م  ددن  نَددبي  ٍّ بَدَعثَدده  الله  في  أ م  ددة  قَدب ل ددي إ لا  َكدداَن لَددده  م  ددن  أ م ت دده 
م  خ ل دددو 
   َفَمدددن   ،                                ف  يَدق ول دددوَن َمدددا َلا يَدف  َعل دددوَن، َويَدف  َعل دددوَن َمدددا َلا يد دددؤ َمر ون َ                     ب دددَأم  ر ه ، م   إ ند َهدددا َتخ ل دددف  م  دددن  بَدع دددد ه 
َسددان ه  فَده  ددَو م ددؤ م ن ، َوَمددن  َجاَهددَده م  ب َقل ب دده  فَده  ددَو م دد
ه  فَده  ددَو م ددؤ م ن ، َوَمددن  َجاَهددَده م  ب ل 
    ؤ م ن ،                                                            َجاَهددَده م  ب يَددد 
 »    ة  َخددر َدل                     َولَددي َس َورَاَء َذل ددَك م  ددَن الإ   يمَددان  َحب دد
                       ، والحواريددون: هددم الخ لصدداء والأنصددار )2 (
        ويصدددق هددذا   . )3 (
دددف  أ َمدددرَاء ،  «              وايدددة الأخدددرى، قدددال:                          علددى قيدددام الدددد ول م انحددددارها، ففدددي الرِّ 
                  م   يَدددأ تي  م  دددن  بَدع دددد  َذل دددَك َخَوال 
 »                              يَدق ول وَن َما َلا يَدف  َعل وَن، َويَدف  َعل وَن َما َلا يد ؤ َمر ون َ
  . )4 (
      َعدن  َخب دداب                                                صدحابته إلى أن الابدتلاء س  ددن ة ماضدية لا محيدد عنهدا، وأن  الظ فددر مدع الص دبر، ف     ونب ده 
                                 ، َوه  دددَو م تَدَوسِّ دددد  بد دددر َدة  لَددده  في  ظ  دددلِّ الَكع بَدددة ، قد ل نَدددا لَددده : َألا َ                         ب دددن  اَلأَرتِّ ، قَددداَل: َهدددَكو نَا إ َلى َرس  دددول  الل ددده  
در  لَنَددا، َألا َتَددد  ع  
يدده ،  «            و الل ددَه لَنَددا  قَدداَل:               َتس  تَدن ص 
دديَمن  قَدددبد َلك م  يُ  َفددر  لَدده  في  اَلأر ض  ، فَدي ج  َعددل  ف 
                                    َكدداَن الر ج ددل  ف 
                                                     فَدي َجدداء  ب ال م ن َشددار  فَدي وَضدددع  َعلَددى رَأ س  ددده  فَدي َشددق  ب ددداثد َنتَدين  ، َوَمددا َيص ددد ه  َذل دددَك َعددن  د ين ددده ، َويم  َشدد  ب  
     َأم  َشددداط 
                                                 وَن لح َم  ده  م  دن  َعظ دم  َأو  َعَصدب  ، َوَمدا َيص ددد ه  َذل دَك َعدن  د ين ده ، َوالل ده  لَي دت م ن  َهدَذا اَلأم  دَر، َحدد          اَلحد يدد  َمدا د  
ددددب  م  ددددن  َصددددند  َعاَء إ َلى َحض  ددددَرَمو َت، لا ََيخَدددداف  إ لا  الل ددددَه، َأو  الددددذِّئ َب َعلَددددى َغَنم  دددده ، َوَلك ددددن ك م  
                                                     َيس  ددددَير الر اك 
ل ون َ   َتس  تَدع  
  . )5 ( »   ج 
                                                    خل ددد انتصددار الف ددة المؤمنددة المستضددعفة علددى الط غدداة المتجددبرين؛ ليسددتذكر   )6 (               وبصدديام يددوم عاهددوراء
                                                   
 ).439(ح  442/2مسلم، الصحيح،  )1(
 ).15(ح  92/0مسلم، الصحيح،  )2(
أبو السعادات المبارك بن محمد الجزري، النهاية في غريب الحديث والأثر، تحقيق: طاهر الزاوي ومحمود ابن الأثير، ) 3(
 .954/0، م)9790ه (9930الطناحي، بيروت، المكتبة العلمية، 
 ).2144(ح  004/7أحمد، المسند، ) 4(
 ).2023(ح  012/4البخاري، الصحيح، ) 5(
 مضى تخريجه.) 6(
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                                   الن اس س ن ة الله الجارية في عاقبة الكفر والظ لم والت كبر.
                تددددذكير بفعلدددة قددددري  حينمددددا           بخيددددف بدددد  كناندددة                      في غددددزوة الفدددتح وفي حجددددة الدددوداع        وفي نزولددده 
               َنح ددن  نَدداز ل وَن َغددد ا بخ  َي ددف  بَدد    « :                                  ى مقاطعددة المسددلمين في قصددة الشِّ ددعب المشددهورة، قددال         تعاقدددت علدد
 َحص َب، َوَذل َك أَن  قد َري ش  دا وَك َنانَدَة، َتحَاَلَفدت  َعلَدى بَد     . »                    ك َنانََة، َحي ث  تَدَقاَسم وا َعَلى الك ف  ر  
                                    يَدع    َذل َك الم
ط  
 
م وا إ لَددي ه م  الن ددبي              َهاه  ددم  َوبَدد   َعب ددد الم
ددب  : أَن  لا َيد نَدداك ح وه م  َولا َيد بَدداي ع وه م  ، َحدد   ي س  ددل 
ط ل 
 
                                                ل ب  ، َأو  بَدد   الم
                                              الن زول في ذلك الموضع ليتدذكر مدا كدانوا فيده؛ فيشدكر الله تعدالى علدى مدا                ، "وإة  ا اختار الن بي  )1 (
 ه  جدد                          دخددول مكددة ظدداهر ا رغددم أنددف مددن سددعى في إخرا                                أنعددم بدده عليدده مددن الفددتح العظدديم، وتمكددنهم مددن 
  . )2 (                      وا، ومقابلتهم بالمن  والإحسان"                        ومبالغة في الص فح عن الذين أساؤ      منها، 
 إ ن   « :                        عاقبة الص بر علدى الابدتلاء، قدال  بين  ت َ         لقصة أيوب                 ومن خلال عرض الر سول 
 َاَداني  َ َعش  دَرَة َسدَنة  فَدَرَفَضده  ال َقر يدب  َوال َبع يدد  إلا  َرج لَدين                          َنبي   الل ه  أَي وَب َصل ى الل ه  َعَلي ه  َوَسل  
                                       َم لَب دَث في  َبلائ ده 
 َويَدر وَحدان  فَدَقداَل َأَحدد هم  َا ل َصداح  ب ه : تد َ
          ع لَدم  َوالل ده  َلَقدد                                                           م ن  إ خ  َوان ه  َكانَا م ن  َأَخصِّ إ خ  َوان ده  َكانَدا يَدغ دد َوان  إ لَي ده 
     َعش  دَرَة                                                          َب َذند ب دا َمدا أَذ نَدبَده  َأَحدد  م  دَن ال َعداَلم َين فَدَقداَل لَده  َصداح  ب ه : َوَمدا َذاَك  قَداَل: قَدد  َأَصدابَه  م ن دذ  َاَداني   َ  أَذ ن َ
 فَدَلم ا رََأى َحالَده  لم َ َيص  دبر   الر ج دل  َحد   ذََكدَر َذل دك َ
            لَده  فَدَقداَل أَي دوب  : لا                                               َسَنة  لم َ يَدر َحم ه  الل ه  فَدَيك ش  ف  َما ب ه 
 الل دَه تَدبَداَرَك َوتَدَعداَلى                                                     أَد ر ي َما تَدق ول  َغيد  َر أَن  الل َه يَدع َلم  م  ِّ َأنيِّ ك ن ت  أَم ر  َعَلى الدر ج َلين   يَدتَدَناَزَعدان  فَديَدذ ك رَا
               ن 
ع  إ َلى بَدي دتي  فَدأ َكفِّر  َعند  ه َمدا َكرَاَهددَة أن يدذكران الل د
                             َه إلا  في  َحدقٍّ ، وَكددان َيخ در س  إ َلى الح  َاَجدة  فَدإ َذا َقَضدداَها                                  فَدَأر ج 
ه  َحدد   يبلدغ فلمددا َذاَت يَدددو م  أَب طَدَأت  َعَلي دده  َوأ وح  دَي إ َلى أَي ددوَب في  َمَكان دده  أَن  
  هٰ ٱُّٱ                                                        أَم  َسدَكت  ام  رَأَت دده  ب يَدد 
                             تَدن ظ ر  َوأَقد َبَل َعَليد  َها َقد  أَذ َهَب الل ه  َما ب ه  م َن                   قَاَل: فَاس  َتب طَأَت ه  فَدتَدَلق ت ه    )3 (ٱَّ   ئه  ئم  يه  يم  يخ  يجيح
يددَك َهدل  رَأَي دَت نَدبي   الل دده  َصدل ى
، وه دو َأح  َسدن  َمددا َكداَن فَدَلم  دا رَأَت ده  قَالَددت  : َأي  بَداَرَك الل ده  ف 
        الل ده  َعَلي دده                                                           ال دَبلاء 
يح ا قَداَل: فَدإ نيِّ أَنَدا ه دَو                     َوَسل َم َهَذا ال م ب تَدَلى َوالل ه  َعَلى 
                                            َذل َك َما رَأَي دت  َأَحدد ا َأه  دَبَه ب ده  م ن دَك إ َذا َكداَن َصدح 
              قَداَل: وَكدان لَده  أَن دَدرَان  
                                                 : أَن دَدر  ل ل َقم  دح  َوأَن دَدر  ل لش  دع ير  فَدبَدَعدَث الل ده  تَدبَداَرَك َوتَدَعداَلى َسدَحابَدتَدين   فلمدا كاندت  )4 (
                                            ال َقم  ح  أَفد َرَغت  ف يه  الذ َهَب َح   فَاَض َوأَفد َرَغت  الأ خ  َرى في  أَن دَدر  الش  دع ير  ال دَور َق َحد               أحدهما َعَلى أَن َدر  
  . )5 ( »  فَاض َ
                                                   
 ).4030(ح  259/2)، ومسلم، الصحيح، 1950(ح  940/2البخاري، الصحيح، ) 1(
 .50/9ابن حجر، فتح الباري، ) 2(
 سورة ص.) 3(
 ).47/0   َ  َ     َ   َ                                            الأ ن د ر: البد ي د ر، وهو الموضع الذي ي داس فيه الط عام (ابن الأثير، النهاية، ) 4(
جامع البيان في تأويل القرآن، ، أبو جعفر محمد بن جرير)، والطبري، 3332(ح  92/30البزار، البحر الزخار، ) 5(
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  َعدن                 غيدير بنداء الكعبدة، ف       سدبب عددم ت        : بيانده           المواقدف والأحدداث    لدبعض            عليلات الجزئيدة     ومن الت 
   قد ل ددت  :   . »  نَدَعددم   «                    َعدن  الجَددد  ر  أَم  ددَن البَدي ددت  ه  ددَو  قَدداَل:         : َسددأَل ت  الن ددبي                       َعائ َشدَة َرض  ددَي الل دده  َعند  َهددا، قَالَددت  
ددم  الند َفَقدة   «                      َفَمدا َله ددم  لم َ ي دد  خ  ل وه  في  البَدي ددت   قَدداَل: 
ع ددا   »                إ ن  قَدو َمدك  َقص ددَرت  به  
                 قد ل ددت  : َفَمددا َهدأ ن  بَاب دده  م ر َتف 
ي ددد  خ  ل وا َمددن  َهددا     قَدو م ددك  ،       فَدَعددَل َذل ددَك  «    قَدداَل: 
يث  َعه  ددد ه م   ؤ            وا َوَيم نَدع ددوا َمددن  َهددا ؤ            ل 
                   وا، َولَددو لا َأَن  قَدو َمددك  َحددد 
ي ة ، فََأَخاف  أَن  تد ن ك َر قد ل وبد ه م  ، أَن  أ د خ  َل اَلجد  َر في  البَدي ت  ، َوأَن  أ ل ص  َق بَابَه  ب اَلأر  
  . )1 ( »ض                                                        ب الج  َاه ل 
                              إ ن  ع ف  ر يت ددا م  ددَن الج ددنِّ تَدَفل ددَت الَبار َحددَة ل يَدق طَددَع َعلَددي   «      ب، قددال:       للعفريدد    ربطدده    عدددم    سددبب     وذكددر 
َس  دج  د  َحد  
          تَدن ظ در وا إ لَي ده                                                       َصَلاتي  ، فََأم  َكَن   الل ه  م ن ه  فََأَخذ  ت ه ، فََأَرد ت  أَن  أَر ب َطه  َعَلى َسار يَة  م ن  َسدَوار ي الم
ي فَدَرَدد ت ددددده              ك ل ك  ددددم  ، فَدددددذََكر ت  َدع دددددو َ
                                      َة َأخ  ددددي س  دددددَلي َماَن َربِّ َهدددددب  لي  م ل ك  ددددا لا َيَدن َبغ دددددي لأ  ََحدددددد  م  ددددن  بَدع دددددد 
 »    َخاس   ا
  . )2 (
يَل لم َ َيخ نَدز  الل ح  دم ،  «                   وسبب فساد اللحم، فقال:   ،               بعض تصرفات النِّساء  ل   وعل  
                      َلو لا َبَدن و إ س  رَائ 
 »      َجَهدا الدد ه  ر َ              َولَدو لا ََحدو اء  لم َ َتخ دن  أ ند ثَدى َزو  
             ن  بد  إسدرائيل اد خدروا لحددم                : الت غدير  والن دت  ، في قدال إ   والخَنَددز   ،  )3 (
                                                            الس  دل َوى، وكدانوا ند ه دوا عدن ذلدك، فع وقبدوا بدذلك، وقيددل: لدولا أن  بد  إسدرائيل سدن وا ادِّخدار اللحدم حدد  
                          فلأنهددا زي نددت لآدم الأكددل مددن الش  ددجرة، فمعددنى                     أم  ددا فيمددا يتعلددق بخيانددة َحددو اء                 أند ددَت لمددا اد خددر فلددم يد ن ددت  .
                                                               خيانتهددا أنه  ددا قَب لددت  مددا َزي ددن لهددا إبلدديس حدد  زي نتدده لآدم، ولدديس المددراد بالخيانددة هنددا ارتكدداب الفددواح ، 
                                                             حاهددا وكددلا، وأم  ددا مددن جدداء بعدددها مددن النِّسدداء فخيانددة كددل واحدددة مددنهن نسددبها، وقريددب مددن هددذا 
                 ربدد  الأسددباب مسددبباتُا، في          ، فالر سددول            ، كمددا سددلف معنددا )4 (                   حددديث جحددد آدم فجحدددت ذ ريتدده
                                         َفَجَحَد َفَجَحَدت  ذ رِّيد ت ده ، َوَنس  دَي فَدَنس  دَيت  ذ رِّيد ت ده . قَداَل: َفم  دن  يَدو م   دذ   «    عنه:                قصة جحود آدم فقال 
 »             أ م  َر ب الك َتاب  َوالش ه ود  
             اريخ يُ  تداس فيهدا إلى   الت د                                والمقصود أن تفسير كثير من أمور البشدر وأحدداث  ، )5 (
لددل       الر جددوع ل
 :  ى                               ، ولا ي فهدددم مددن هددذا أن  المددراد كمددا في عقيدددة الن صدددار                       لماضددي، ودراسددة الأسددباب والع 
                                                                                                                                                             
، 202-002/02، م)1112هد (1240تحقيق أحمد محمد هاكر، بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الأولى، 
 ).70ح  35/0لة الصحيحة، سلسال)، وصححه الألباني (9992ح ( 750/7وابن حبان، صحيح ابن حبان، 
 ).3330(ح  379/2)، ومسلم، الصحيح، 4950(ح  240/2البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).045(ح  493/0)، ومسلم، الصحيح، 3243(ح  220/4البخاري، الصحيح، ) 2(
 ).1740(ح  2910/2)، ومسلم، الصحيح، 9933(ح  450/4البخاري، الصحيح، ) 3(
 .923-723/2ابن حجر، فتح الباري، ) 4(
 مضى تخريجه.) 5(
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  صخ  صح  سم  سخٱُّٱ  ، )1 (ٱَّ  نح  نج  مم  مخ  مح   مج  ٱٱُّٱ  :      في الإسدددددددلام    الدددددددذي                 "الخطي دددددددة والت كفدددددددير"، بدددددددل 
  . )2 (ٱَّ   صمضج
                      ر  َكال م َعايَدنَدددة ، إ ن  الله ََعدددز  َوَجدددل  َأخ  بَددددَر        لَدددي َس الخ  َبَدددد «            للألدددواح، فقدددال:          إلقددداء موسدددى   ر    وبدددر  
                      فَدَلم  دددددا َعددددداَيَن َمدددددا َصدددددنَدع وا، أَل َقدددددى الأ  َل دددددَواَح                               م وَسدددددى م  َدددددا َصدددددَنَع قَدو م ددددده  في  ال ع ج  دددددل  ، فَدلَدددددم  يد ل دددددق  الأ  َل دددددَواَح،
 »      فَان َكَسَرت  
  .   اريخ                                      ، وفي هذا فهم  دقيق للن فوس، وضرب للح  َكم والأمثال من الت  )3 (
        ، فَدَقداَل: إ نيِّ                          َعن  َأخ  َسع يد ، أَن  أَع رَاب ي دا أَتَدى َرس دوَل الله          الس بب، ف        أكل الض ب وبين       وعاف َ
دي  قَداَل: فَدلَدم  يج  ب ده ، فَدق ل نَدا: َعداو د ه ، فَدَعداَوَده ، فَدلَدم  
    َثَلاث ددا، م      يج  ب ده                                                          في  َغدائ    َمَضدب ة ، َوإ ن ده  َعام دة  َطَعدام  أَه  ل 
        َعلَددى س  ددب    م  ددن  بَدد    -     َأو  َغض  ددَب  -             يَددا أَع ددرَاخ  ، إ ن  الله ََلَعددَن  «             في  الث ال ثَددة ، فَدَقدداَل:             نَدداَداه  َرس ددول  الله  
ب وَن في  الأ  َر ض  ، فَددَلا أَد ر ي، َلَعددل  َهددَذا م  ند  َهددا، فَدَلس  ددت  
            آك ل َهددا، َوَلا أَند َهددى                                                  إ س  ددرَائ يَل َفَمَسددَخه م  َدَواب  ، يَددد 
  . )4 ( »    َعند  َها
        َلَقدد  َهمَم  دت  أَن   «      ، فقدال:  )5 (                   ة، وهي إتيان المدرأة المرضدعل َ ي      هي عن الغ              سبب تراجعه عن الن      وبر ر 
 َوفَدددار َس، فَدددإ َذا ه  دددم  ي غ يل دددوَن َأو َلاَده  دددم  ، فَدددَلا َيض دددر  َأو َلا 
دددَك                                                       أَند َهدددى َعدددن  ال غ يلَدددة ، فَدَنظَدددر ت  في  الدددر وم 
      َده  دددم  َذل 
 »   َهي   ا
  .                  في أحوال الأمم المعاصرة له              ، وفيه كذلك نظره  )6 (
                                بأحددداث الت دداريخ؛ ولا يخفددى مددا في هددذا مددن تددأثير علددى                    الإهددادة بددأمر معددين  أو َمق  تَدده     َ بَدد  ور َ
 ،                          مثدل صديام يدوم عاهدوراء، وسدبق ذكدره      الت داريخ،                          واستحضار للمعنى الذي ي ستفاد من         فس البشرية،   الن 
     ونهدى عدن          بقتدل الدوز                                                     فهو دلالة على نهاية الط غيدان وهدلاك الباطدل، ون صدرة الحدق وأهلده. ولمدد ا أمدر 
  َتك دن   لم َ     الن دار   في    أ ل ق دي َ  ح  دين َ          الص دَلاة َوالس  دَلام      َعَلي ده        إ بد درَاه يم َ  أَن  «               ربطده بالس  دبب، فدأخبر:           قتل الض فدع، 
 َ ت    إ لا      َداب ة      الأ  َر ض   في  
 »   َعَلي ه      يَدند ف خ     َكان َ      ال َوَز  ،   َغيد  ر َ     َعن ه ،    الن ار َ  ط ف 
د  َ  «     وقال:  ،  )7 (
            َكانَدت  الض دف دَع  ت ط ف 
                                                   
 المدثر.) 1(
 .مواضع خمسة، وتكررت في القرآن في 90 آية فاطر،سورة ) 2(
وصححه الألباني  )4022، 3022(ح  79، 29/40، وابن حبان، )7442(ح  122/4أحمد، المسند، ) 3(
 .)9375ح  9950/3(مشكاة المصابيح، 
ه  أن  ،عدم أكلهل ا آخر  سبب         عليه بين   لآخر المتفق)، وفي الحديث ا0590(ح  2450/3مسلم، الصحيح، ) 4(
 ).5490ح  3450/3، ومسلم، الصحيح، 1145ح  27/7ليس بأرض قومه (البخاري، الصحيح، 
 .214/3ابن الأثير، النهاية، ) 5(
 ).2440(ح  7210/2مسلم، الصحيح،  )6(
وصححه الألباني  ،)0323ح ( 093/4، وابن ماجة، سنن، )33542(ح  09-19/04أحمد، المسند، ) 7(
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 »                                                    الن دداَر َعددن  إ بد ددرَاه يَم، وََكدداَن ال ددَوَز  يَدددند ف خ  ف يدده ، فَدن ه  ددَي َعددن  قَدت ددل  َهددَذا، َوأ م  ددَر ب َقت ددل  َهددَذا
    أَمِّن ددوا  «      ، وقددال:  )1 (
يس  ، َوَتك  ب دددير ، إ ن  ال بَدَهددائ َم اس  ددَتأ َذَنت  َربد َهدددا في  أَن         الض ددف دََع؛
ي َتس  ددَمع وَن َتس  ددب يح ، َوتَدق  ددد 
                                                      فَددإ ن  َصددو َته  ال دددذ 
ََ الن اَر َعن  إ بد رَاه يَم، فََأذ َن ل لض َفاد ع  فَدتَدرَاَكَبت  َعَلي ه ، فَأَب َدَلهَا الل ه  ن  َرِّ الن ار  ال 
 »  َماء َ                                                      ت ط ف 
  . )2 (
          وذلددك بفعددل أم                  عي بددين الص ددفا والمددروة،                   بعددض العبددادات، مثددل الس  دد              بدددايات مشددروعية    وقددص  
َك َسددع ي  الن دداس  بَديد  نَده َمددا « :           إسماعيددل، قددال 
           اب ددن  َعب دداس  ، َرفَدَعدده      ، فعددن             ومثددل رمددي الجمددرات  ، )3 ( »                 فَددَذل 
يدددل  الل ددده  ال َمَناس  ددد «    قَددداَل: 
يم  َخل 
        فَدَرَمددداه  ب َسدددب ع    ،                      َك َعدددَرَض لَددده  الش  دددي طَان  ع ن دددَد َجم دددَرة  ال َعَقبَدددة                            َلم  دددا أَتَدددى إ بد دددرَاه 
                  فَدَرَمداه  ب َسدب ع  َحَصدَيات  َحد   َسداَخ في    ،                                 َحَصَيات  َح   َساَخ في  الأ  َر ض  ، م   َعدَرَض لَده  ع ن دَد الج َ م  دَرة  الث ان يَدة  
      قَددداَل اب دددن    ، »                     فَدَرَمددداه  ب َسدددب ع  َحَصدددَيات  َحددد   َسددداَخ في  الأ  َر ض    ،      ة  الث ال ثَدددة                   الأ  َر ض  ، م   َعدددَرَض لَددده  ع ن دددد  الج َ م  دددر َ
      تتبعون                        َعب اس  : الش ي طَاَن تَدر جم  ون  َوم ل َة أَب يك م  
  . )4 (
                فقدددال في معدددرض قصدددة بنددداء  ،           مقدددام إبدددراهيم                      سدددبب تسدددمية بعدددض الأهدددياء، مثدددل     وبدددين  
يم  يَدب    ، َح   إ َذا ار تَدَفَع الب َناء ، َجاَء به  َدَذا اَلحَجدر  فَدَوَضدَعه           َفَجَعَل إ سم  َاع ي «       الكعبة: 
                                                   ل  يَأ تي  ب الح َجاَرة  َوإ بد رَاه 
يدل  يد َناو ل دده  الح َجدداَرة َ
 »                                 لَده  فَدَقدداَم َعَلي دده ، َوه  ددَو يَدب دد   َوإ سم  َاع 
             عين ددا جاريددة، قددال      زمددزم         لمدداذا لم تكدن   أوضددح   ، و  )5 (
يَل، َلو  تَدرََكت  َزم  َزَم       يَدر َحم  الل   « : 
َداء   -                   ه  أ م  إ سم  َاع 
              ، َلَكانَدت  َزم  دَزم  َعيد  ن دا -                   َأو  قَداَل: لَدو  لم َ تَدغ در ف  م  دَن الم
 »     َمع ين ا
  . )6 (
                                                                                                                                                             
 .)9533(ح  040/4)، وبعضه عند البخاري، الصحيح، 0950ح  910/4(السلسلة الصحيحة، 
بن همام الصنعاني، المصنف، تحقيق: حبيب الرحمن الأعظمي، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة اعبدالرزاق، ) 1(
ناده  صحيح على هرط الشيخين ، قال محقق مسند أحمد: إس)2939(ح  244/4، هد3140الثانية، 
 .)09/04(
 ).3939(ح  244/4عبدالرزاق، المصنف، ) 2(
 ).4233(ح  240/4البخاري، الصحيح، ) 3(
)، واللفظ له، 3070(ح  932/0)، والحاكم، المستدرك، 7292(ح  3930/2ابن خزيمة، صحيح ابن خزيمة، ) 4(
 ).2500ح  73/2وصححه الألباني (صحيح التَّغيب والتَّهيب، 
 ).5233، 4233(ح  440، 240/4البخاري، الصحيح، ) 5(
 ).4233(ح  240/4البخاري، الصحيح، ) 6(
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             لت اريخ إيجابًيا      توظيف ا             المبحث الرابع: 
  مدا           ون بالت داريخ في        إة  دا يقتدات -                       على المستوى الفدردي أو الجمداعي  –                       إن  الذين تغلب عليهم الأنانية
                                          ون إلى الت حريف، والت زوير، والت هويل، ونحو ذلدك، ومدن َم  فدإن  الن تدائس                    يصلح لهم فق ، وكثير ا ما يلجؤ 
  ،            يُتداس إلى عقدل راجدح    فإن ده                                توظيدف الت داريخ فيمدا يخددم الص دالح العدام  والخداص   أم دا                تكون كارثية غالب ا، 
   بددأ   قدد و   ،                           ، وصدفاء قلدب، وهدذا مدا كدان مدن الر سدول         رد عدن الأندا   ، وتجد          وبصديرة نافدذة  ،        ونظر ثاقدب
                       قبددل أن ي ددرخ غدديره عليهددا، وهددو بهددذا   ،     وخدبراتُم            ، وتجددارب البشددر            مددن أحددداث الت دداريخ             بنفسده، فاسددتفاد 
   هددي  ا       وبددين  لدده  ، )1 (ٱَّ   فمقح  فخ  فجفح  غم  غج  عم ٱُّٱ               حينمددا أمددره بقولدده:                يسددتجيب لنددداء ربدده 
         مدن ذلدك: أن دهو   . )2 (ٱَّ ئىئي  ئن  ئم  ئز  ئر  ّٰ  ِّ  ُّ   َّ  ٍّ ٱٱُّٱٱ ٱٹٱٹ ،        الأنبياء         فائدة َقَصص   من
س  ددَمة ، فَددَأع َطى الأَقد  ددرََع ب ددَن َحداب س  م ائَددة  م  ددَن الإ  ب ددل  ، َوأَع طَدد 
 ى                                                           َلم  دا َكدداَن يَدددو م  ح نَدددين  ، آثَدددَر أ نَاس  دا في  الق 
 الَعددَرب  فَددآثَدَره م  
، قَدداَل َرج ددل : َوالل دده  إ ن                                       ع يَديد  نَددَة م  ث ددَل َذل ددَك، َوأَع طَددى أ نَاس  ددا م  ددن  َأه  ددرَاف 
س  ددَمة 
                        يَدو َم  ددذ  في  الق 
س  دددَمَة َمدددا ع دددد َل ف يَهدددا، َوَمدددا أ ر يدددَد به  َدددا َوج  ددده  الل ددده ، فَدَقدددال َ
                   َفَمدددن  يَدع دددد ل  إ َذا لم َ يَدع دددد ل  الل ددده    : «                                       َهدددذ ه  الق 
 »   َفَصدبَدر َ                                 َوَرس ول ه ، َرح  َم الل ه  م وَسى قَدد  أ وذ َي ب دَأك  ثَدَر م  دن  َهدَذا
       َكدَأنيِّ أَن ظ در                    ، وقدال عبددالله بدن مسدعود:   )3 (
، َضَربَه  قَدو م ه  فََأد َمو ه ، َوه َو َيم َسح  الد  َم َعن  َوج  ه  ده  َويَدق دول  :      إ َلى الن بي  ِّ 
     الل ه دم   «                                                     ، َيُ ك ي نَب ي ا م َن الأَن ب َياء 
ي فَإ ند ه م  لا َيَدع َلم ون َ
َقو م 
ر  ل 
  . )5 (                وهذا في هأن غنائم حنين  ، )4 ( »                   اغ ف 
   َكداَن         قدال صدهيب:                                              درس ا بليغ دا َّ دا حدل  بقدوم ندبي مدن الأنبيداء؛ بسدبب إعجابده بجندوده،    أخذ  و 
 دا إ َذا َصدل ي َت َهمَس  دَت َهد         َرس ول  الل ه  
  ي   ا                                                إ َذا َصل ى َهمََس َهي   ا َلا يخ  بر  نَا ب ه ، قد ل َنا: يَا َرس وَل الل ده  إ ن دَك َّ 
 أ ع ط دَي ج ن دود ا م  دن  قَدو م  ده ،  «            ، قد ل دت  : نَدَعدم  ، قَداَل:  »      َفط ن ت م  لي   «  :         َلا نَدف  َقه ه ، قَال َ
                                ذََكدر ت  نَب ي دا م  دَن الأ  َن ب يَداء 
 َ َهددؤ َلاء  
َقو م  دددَك إ ح  ددَدى ثَدددَلاث  : إ م  دددا أَن  ي َسددلِّ  َ                 فَدَقدداَل: َمدددن  ي َكددداف 
يدددَل لَدده : اخ  تَددددر  ل 
     َعدددد و ا م  دددن                                       قَددداَل: َفق 
َك َعَلى قَدو م ه ، قَداَل: فَدَقدال وا: أَن دَت نَدبي   الل ده ، فَد
م  ، َأو  الج  وَع، َأو  ال َمو َت، قَاَل: فَدَعَرَض َذل 
        اخ  تَدر  لَنَدا،                                                           َغير  ه 
                   َصددل ى، فَدَقداَل: الل ه ددم  إ ن  ت َسددلِّ                                               قَداَل: فَدَقدداَم إ َلى الص دَلاة ، قَدداَل: وََكدان وا َّ  ددا إ َذا َفز ع دوا َفز ع ددوا إ َلى الص دَلاة ، ف َ
م  فَدددَلا، َأو  الج  دددوع  فَددَلا، َوَلَكدددن  ال َمدددو َت، قَدداَل: َفَسدددل  َ َعلَدددي ه م  ال َمددو َت، َفَمددداَت م  دددند  
  ه م                                                      َعلَددي ه م  م  دددن  َغددير  ه 
ي َتس  َمع وَن أ َ
                          ق ول  : الل ه م  ب دَك أ َحداو ل  ، َوب دَك أ َصداو ل  ، َوَلا                                      َسبد ع وَن أَل ف ا في  َثَلاثَة  أَي ام  ، قَاَل: فَدَهم س  ي ال ذ 
                                                   
 .19الأنعام، آية سورة ) 1(
 .120سورة هود، آية ) 2(
 .)2210(ح  937/2، ومسلم، الصحيح، )1503(ح  59/4البخاري، الصحيح، ) 3(
 ).2970(ح  7040/3)، ومسلم، الصحيح، 7743(ح  570/4البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).0334(ح  053/7أحمد، المسند، ) 5(
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 »           َحو َل َوَلا قد و َة إ لا  ب ك َ
  . )1 (
 إ ن   «    قددال:               للمدينددة وحرمهدا،                                   بنددبي الله إبددراهيم حينمددا حددر م مكددة ودعددا لهددا، فدددعا   ى     وتأس  دد
يم  َمك  دَة، َوإ نيِّ َدَعدو ت  في  َصداع َها                               إ بد رَاه يَم َحر َم َمك  َة َوَدَعا لأ  َه  ل َها، َوإ نيِّ َحر م ت  ال 
                                  َمد يَنَة َكَما َحدر َم إ بد درَاه 
يم  لأ  َه  ل  َمك ة َ
ثد َلي  َما َدَعا ب ه  إ بد رَاه 
 »                           َوم دَِّها م  
  . )2 (
     ، وذلدك                    وإن كاندت مدن زمدن الجاهليدة        الس  دامية      القديم                          الت وظيف الإيجداخ للت داريخ، الإبقداء علدى     ومن
  ،            بقصدددد الاسدددتفادة                         الجيددددة، وأفعدددال الأهدددخاص الحميددددة؛                 بعض الأحدددداث الت اريخيدددة          مثدددل الإهدددادة بددد
                                        ضددح للمتبصِّددر العدددل الن بددوي في الن ظددر لكخددرين ولددو كددانوا مددن غددير                       وضددرب المثددل والقدددوة الحسددنة، ويت 
يَددار ك م  في  ا « :              الحميدددة، لددذا قددال        وأخلاقهددم ،      الجيدددة                       المسددلمين، مثددل الإهددادة بأفعددالهم 
      لجَاه ل ي ددة           َفخ 
َيار ك م  في  الإ س  َلام  إ َذا فَدق ه وا
  .                  ، وهذه ةاذس لهذا المفهوم )3 ( »                   خ 
               الل ه  ب ن  ج دد  َعاَن ح  ل ف دا َمدا             َقد  َهه د ت  في  َدار  َعب د  ل َ «     قال: ف          نلف الفضول،               لقد أهاد الر سول 
 »         الإ   س  دَلام  َلأََجب دت                     أ ح  ب  أَن  لي  ب ه  حم  َر الند َعم  َوَلو  أ د َعى ب ه  في  
                   تَدَعاقَدد وا َوتَدَعاَهدد وا َعلَدى أَن  َلا  "    ، فقدد  )4 (
 ددن  َدَخَلَهددا م  ددن  َسددائ ر  الن دداس  إلا  قَددام وا َمَعدده ، وََكددان وا َعلَددى َمددن               يج َ ددد وا م  َك  ددَة َمظ ل وم  ددا م  ددن  
م  َّ 
                                              أَه  ل َهددا َوَغددير  ه 
                                                   
أبو بكر عبدالله بن محمد، الكتاب المصنف في ، وابن أخ هيبة، )0579(ح  124/5عبدالرزاق، المصنف، ) 1(
(ح  42/2، ه9140الأحاديث والآثار، تحقيق: كمال يوسف الحوت، الرياض، مكتبة الرهد، الطبعة الأولى، 
 )، وصحح المحقق إسناده،73990، 33990(ح  722، 222/03وأحمد، المسند،  ه،، واللفظ ل)91592
 .)9542ح  995/5السلسلة الصحيحة، ، وصححه الألباني ()1433(ح  492/5والتَّمذي، السنن، 
 )، واللفظ له.1230(ح  0099/2)، ومسلم، الصحيح، 9202(ح  72/3البخاري، الصحيح، ) 2(
 .)9732(ح  2490/4، ومسلم، الصحيح، )4733ح ( 740/4البخاري، الصحيح، ) 3(
                      ِّ                                               عبدالملك بن هشام الحميري، الس يرة الن بوية، تحقيق: مصطفى السقا وإبراهيم الأبياري وعبدالحفيظ ابن هشام، ) 4(
، 430/0، م)5590هد (5730هلبي، القاهرة، هركة مكتبة مصطفى الباخ الحلبي وأولاده، الطبعة الثانية، 
بن جرير، تُذيب الآثار (الجزء المفقود)، تحقيق: علي رضا، دمشق، دار المأمون للتَّاث، الطبعة  والطبري، محمد
أبو بكر أحمد بن الحسين، السنن الكبرى، تحقيق: والبيهقي، )، 2(ح  12م)، ص5990هد (2040الأولى، 
(ح  295/2، م)3112ه (4240محمد عبدالقادر عطا، بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الثالثة، 
ب  أ ن  لي  حم  ر  «، وفي بعض طرق الحديث: )19130
ل ف  ال م ط ي ب ين  م ع  ع م وم تي  و أ ن ا غ لام ، ف م  ا أ ح 
 َ      َ    َ   َ  َ  َ    َ   َ َ َ      َ  َ    َ    َه ه د ت  ح 
                                     ، وصح ح المحقق إسناده، وينظر تخريجه فيه)، وهو نفسه 5520ح  390/3(أحمد، المسند،  »    َ    ََ ِّ  َ الند ع م  ، و أ ني  أ ن ك ث ه  
                                                               وإةا سم  ي بالمطيبين لأن القبائل التي عقدته قديم ا بهذا الاسم هي نفسها التي تحالفت بالفضول حلف الفضول؛ 
 .)795/2(البيهقي، السنن الكبرى، 
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 "  َمت ه              ظََلَمه  َح   تد َرد  َعَلي ه  َمظ ل  
          ي ظهدر اعتدزازه                                    فالعدل "قيمة م طلقة وليست نسبية، وأن الر سدول  ،  )1 (
                                                                   بالمشددداركة في تعزيدددز مبددددأ العددددل قبدددل بعثتددده بعقددددين، فدددالقيم الإيجابيدددة تسدددتحق الإهدددادة بهدددا حددد  لدددو 
  . )2 (                 صدرت من أهل الجاهلية"
            لأهددخاص مختلدف، فددلا               الحكدم الأخددروي علدى ا       وإن كددان ،      الجيددة            ي ثدد  علدى الأفعددال    سدول    والر  
                                ار، وهذا في غاية الأهميدة في بنداء قواعدد الأحكدام                     نيوية أن يكون مصيرهم إلى الن               يمنع ح سن أفعالهم الد 
  يَدا      قالدت:                               ، فلم ا سألت عائشة رضي الله عنها رسدول الله                        ية أن تكون مضبوطة ميزان الشرع   اريخ  الت 
، اب ن  ج د  َعاَن َكاَن في  الج  َ
َين، فَدَهدل  َذاَك نَاف ع ده   قَداَل:                     َرس وَل الله 
دم  ال م س  دك 
دل  الدر ح  َم، َوي ط ع 
 َلا  «                                       اه ل ي ة  َيص 
دددر  لي  َخط ي َدددتي  يَددددو َم الددددِّين 
 »                                   يَدند  َفع ددده ، إ ن ددده  لم َ يَدق دددل  يَدو م  دددا: َربِّ اغ ف 
        أفعدددال ابدددن               ، ولم ي نكدددر الر سدددول  )3 (
                     الس  ددؤال الددذي يخددص الأمددر الأخدددروي         ا أجدداب عددن  ة  ددد                                ج دددعان، أو يددذمها؛ لأندده فعلهددا وهددو كددافر، وإ
    سدلمة        ، وسدؤال أم   )4 (      عدن والدده                                     ، ونحوه ما ورد عن سدؤال عددي بدن حداه الط دائي لرسدول الله   فق 
                      ي كدافَ الكدافر علددى جميدل صددنعه،            ، بدل إن  الر سددول  )5 (           هشدام بدن المغديرة     عمهدا            رضدي الله عنهدا عدن
                       بدن عددي حي دا م كلمده فديهم؛ لمدا بددر               ى بددر لدو كدان المطعدم                         ومن ذلك استعداده لإطلاق سراح أسدر 
دم  ب دن  َعدد يٍّ َحي دا، م    « :     قال      في مكة،                            من المطعم من أعمال حسنة تجاه الر سول 
ط ع 
 
                   َلو  َكداَن الم
 الن تد  َنى لَتَدرَك  تد ه م  َله  
 »                    َكل َم   في  َهؤ َلاء 
  . )6 (
                     قائليهددا؛ لاهددتمال قصددائدهم                 ليين الر اقيددة، وأثددنى علددى              بددبعض أهددعار الجدداه             واستشددهد الر سددول 
ر  ، َكل َمددة  لَب يددد : « :     فقددال                         علددى معددان  سددامية، وح  َكددم ومددواعظ،
    َألا َك ددل                              َأص  ددَدق  َكل َمددة  قَاَلهَددا الش  دداع 
ددل  
 »              َهدي  ء  َمددا َخددلا َالل دَه بَاط 
 .                     ، ولكندده قدال هددعره وهددو جدداهلي )8 (      قدد أسدلم     ربيعددة             ، وإن كددان لبيدد بدن  )7 (
                                                   
 .430/0ابن هشام، السيرة النبوية، ) 1(
م)، 3112هد (4240العمري، أكرم ضياء، السيرة النبوية الصحيحة، الرياض، مكتبة العبيكان، الطبعة الخامسة،  )2(
 .200/0
 ).402(ح  290/0مسلم، الصحيح، ) 3(
 .          ، وحس نه المحقق)22290(ح  112/13أحمد، المسند، ) 4(
)، 212(ح  972/32المعجم الكبير، ، والطبراني، )5292(ح  014/20أبو يعلى، مسند أخ يعلى،  )5(
 .)7292ح  1310/2وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 
 ).9303(ح  09/4 البخاري، الصحيح،) 6(
 ).2522(ح  9270/4)، ومسلم، الصحيح، 0493(ح  24/5البخاري، الصحيح، ) 7(
عبدالله بن عبدالمحسن التَّكي بالتعاون مع الإصابة في تمييز الصحابة، تحقيق: ، ابن حجر، أحمد بن علي العسقلاني )8(
 .773/9م)، 9112د (ه9240مركز هجر، القاهرة، دار هجر للطباعة والنشر، الطبعة الأولى، 
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           : َرد ف دت  َرس دوَل الله             بدن س دويد الث قفدي        قال الش  دريد ،                   من هعر أمية بن أخ الص لت             واستنشد الر سول 
 َهدددي  ء   «          يَدو م  ددا، فَدَقددداَل:  
يددده   «           قد ل ددت  : نَدَعدددم  ، قَددداَل:  »                        َهدددل  َمَعددَك م  دددن  ه  دددع ر  أ َمي دددَة ب ددن  َأخ  الص  دددل ت 
 »   ه 
 :      ، م قددال              َحدد   أَن َشددد  ت ه  م  ائَددَة بَدي ددت   »   ه  يدده   «                م   أَن َشددد  ت ه  بَدي ت ددا، فَدَقدداَل:  »  يدده  ه   «                 فَأَن َشددد  ت ه  بَدي ت ددا، فَدَقدداَل: 
م  في  ه  ددع ر ه   «
 »               فَدَلَقددد  َكدداَد ي س  ددل 
                   اس  َتح  َسددَن ه  ددع َر أ َمي ددَة َواس  ددتَدزَاَد م  ددن                 َمق ص ددود  الح  َددد يث  أَن  الن ددبي     ، "و  )1 (
                                                   الإ   قد  ددرَار  ب ال َوح  َدان ي دة  َوال بَدع ددث  َفف يدده  َجددَواز  إ ن َشدداد  الشِّ دع ر  ال ددذ ي َلا ف ح  دد َ ف يدده  َوَسمَاع دده                إ ن َشداد ه  ل َمددا ف يدده  م  ددن َ
 َوَغيد ر ه م  
ع ر  الج  َاه ل ي ة 
 "                  َسَواء  ه 
  . )2 (
     نَدَفدر  م  دن     َعلَدى       َمدر  الن دبي       ، فقدد  )3 (                                     وفي ذ كر خصدال الأجدداد المحمدودة الحدث  علدى العمدل مثلهدا
          َأس  َلَم يَدن َتض  ل ون َ
 »                          ار م وا َب   إ سم  َاع يَل، فَإ ن  أَبَاك م  َكاَن رَام ي ا  : «        ، فَدَقاَل الن بي    )4 (
  . )5 (
                                                             ومن الت وظيف الإيجداخ للت داريخ تجندب مدا فيده مضدرة مدن أفعدال الماضدين، وإهمدال مدا لا فائددة منده، 
           أَر بَع  في  أ م دتي  م  دن  أَم  در   « :    قال          القبيحة،        الس ابقة          من الأعمال                        أو قد يفتح باب هرٍّ وفساد، والت نفير
س  ددددددَقاء  ب ددددددالن ج و 
، َلا يَدتد ر ك  ددددددونَده ن : ال َفخ  ددددددر  في  الأ  َح  َسدددددداب  ، َوالط ع ددددددن  في  الأ  َن َسدددددداب  ، َوالا  س  ت 
  م  ،                                                        الج  َاه ل ي ددددددة 
 »      َوالندَِّياَحدددة  
، َوم ب تَدددغ  في  الإ  س  دددَلام  س  دددن َة           أَبد غَدددض  الن ددداس  إ َلى  « :    قدددال و   ، )6 (
                              الل ددده  َثلاَثَدددة : م ل ح  دددد  في  الحَدددَرم 
ب  َدم  ام ر ئ  ب َغير   َحقٍّ ل يد َهر يَق َدَمه  
 »                               الجَاه ل ي ة ، َوم ط ل 
                              ، وس ن ة الجاهلية: اسم ج  ن س  ، يَدع م  جميدع مدا كدان  )7 (
   ومددن                          مددرتب  بالت دداريخ، فهددو كلدده مددن الماضددي،     ، وهددو )8 (                                أهدل الجاهليددة يعتمدوندده، وجدداء الإسددلام بتَّكدده
                                َمددن  اد َعددى َدع ددَوى الجَاه ل ي ددة  فَإ ن دده  م  ددن  ج ثَددا َجَهددن َم، فَدَقدداَل  «                  عدن دعددوى الجاهليددة، قددال:     نهيدده        أمثلتدده: 
ي َسم ددداك م                                                 َرج  دددل : يَدددا َرس  دددوَل الله  َوإ ن  َصدددل ى َوَصددداَم  قَددداَل: َوإ ن  َصدددل ى َوَصددداَم، فَددداد ع وا ب دددَدع َوى 
         الله  ال دددذ 
م َين ال م ددؤ م ن َين، ع بَدداَد الل دده  
 »                    ال م س  ددل 
                                         ولمددد ا تصددايح المهدداجرون والأنصددار لددبعض في غددزوة المريسدديع، قددال   . )9 (
                                                   
 .، واللفظ له)5522(ح  7270/4مسلم، الصحيح، )، و 0493(ح  24/5البخاري، الصحيح،  )1(
النووي، يُيى بن هرف، المنهاس هرح صحيح مسلم بن الحجاس، بيروت، دار إحياء التَّاث العرخ، الطبعة الثانية،  )2(
 .20/50هد، 2930
 .29/2ابن حجر، فتح الباري،  )3(
 .)27/5        ِّ                            امون بالس هام للمسابقة (ابن الأثير، النهاية، يتَّ  )4(
 ).9992(ح  93/4البخاري، الصحيح،  )5(
 ).439(ح  442/2مسلم، الصحيح،  )6(
 ).2992(ح  2/9البخاري، الصحيح،  )7(
 .002/20ابن حجر، فتح الباري،  )8(
(ح  245-544/4ن، )، وصححه المحقق، والتَّمذي، سن17070(ح  214-414/92أحمد، المسند،  )9(
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 »               َمددا بَددال  َدع ددَوى الجَاه ل ي ددة   « : 
        في خطبددة حجددة    ي ة   السِّ دد                بددبعض أمددور الجاهليددة       الر سددول   ك  ددر   . وذ َ )1 (
َمدداءَك م  َوأَم  ددَواَلك م  َحددرَام  َعلَددي ك م ، َكح ر َمددة  يَدددو م ك م  َهددَذا في  َهدده  ر ك م   «     ا قددال:  وَّ دد   ا،             الددوداع، ونف ددر منهدد
                                      إ ن  د 
َمداء  الج  َاه ل ي د
ي دة  َتح دَت قَدَدَمي  َمو ض دوع ، َود 
 م  دن  أَم  در  الج  َاه ل 
ك م  َهَذا، َأَلا ك ل  َهدي  ء 
        ة  َمو ض دوَعة ،                                                         َهَذا، في  بَدَلد 
َمائ نَددا َدم  اب ددن  َرب يَعددَة ب ددن  الح  َددار ث  ، َكدداَن م س  تَدر ض  ددع ا في  بَدد   َسددع د  فَدَقتد َ
        َلت دده  ه  ددَذي ل ،                                                   َوإ ن  َأو َل َدم  َأَضددع  م  ددن  د 
 ال م ط ل دب  ، فَإ ن د
ي ة  َمو ض وع ، َوَأو ل  ر ب دا َأَضدع  ر بَانَدا ر بَدا َعب داس  ب دن  َعب دد 
 »        ه  َمو ض دوع  ك ل ده                                                َور بَا الج  َاه ل 
     ، وكدان  )2 (
  ،                             فَدَقدداَم َرج ددل  م  ددَن الأ  َن َصددار  فَدَقدداَل: يَددا َرس ددوَل الل دده                          يخطددب علددى المنددبر في مسددجده بالمدينددة،        الر سددول 
 بَدن ددو ثَدع َلبَددَة ب ددن  يَدر ب ددوع  ال ددذ يَن قَدتَدل ددوا ف َلان ددا في  الج  َاه ل ي ددة ، َفخ ددذ  لَنَددا ب ثَأ ر نَددا
   َأَلا َلا  «    قَدداَل: و          ، فَدَرفَددَع يََدي دده                                                  َهدؤ َلاء 
، َأَلا َلا َيج دد   ام  ددر ؤ  َعلَددى َولَددد  
 »                       َيج دد   ام  ددر ؤ  َعلَددى َولَددد 
 :     ، قددال                      مددن أمددور الجاهليددة الددتي نهددى عنهددا و   . )3 (
 »                                        لَي َس م ن ا َمن  َلَطَم الخ د وَد، َوَهق  الج ي وَب، َوَدَعا ب َدع َوى الجَاه ل ي ة   «
  . )4 (
                                                                ياء من الآثار المادية أو القوانين الس ابقة الس ائدة، ليس فيها مضرة، بدل فائددتُا راجحدة،        وتبقى أه
                                                         ، مثل كثير من الآثار العمرانية، فهذه إرث حضاري إنساني لا معنى لتددميره وإزالتده،            تركها الر سول 
           وت الددتي ت عبددد مددن           للأصددنام والبيدد                                           إلا إذا ارتددب  بدده جانددب يخ  ددالف التعدداليم الإسددلامية، مثددل هدمدده 
                    أمدا مدا عددا ذلدك فلدم يدؤثر أن ده   ،             كدون وسديلة للشدرك                         بتسوية القبور، ومحو الص دور الدتي ت ه           دون الله، وأمر  
            َلا تَده  دد م وا الآ  طَداَم،  « :     فقدال        المديندة،   )5 (    آطدام    هددم           بل ورد الن هي عن   ،             هدم أو خر ب ما سواه 
                                                                                                                                                             
)، والحديث أخرجه جمع كبير من 3292ح  540/3)، وصححه الألباني (صحيح سنن أخ داود، 3292
 المحدثين.
 ).4952(ح  9990/4)، ومسلم، الصحيح، 5194(ح  450/2البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).9020(ح  299/2مسلم، الصحيح،  )2(
الزهد، تحقيق: حبيب الرحمن الأعظمي، بيروت، دار الكتب العلمية،  ابن المبارك، أبو عبدالرحمن عبدالله، كتاب )3(
ابن أخ هيبة، أبو بكر عبدالله بن محمد، مسند )، و 4200(ح  433، صم)4112هد (5240الطبعة الثانية، 
، )م7990( هد9040 وأحمد المزيدي، الرياض، دار الوطن، الطبعة الأولى، الغزاويابن أخ هيبة، تحقيق: عادل 
إرواء ، وصححه الألباني ()9394(ح  55/9، السنن الصغرى، النسائي، و ، وصحح المحقق إسناده323/2
 53/7، م)5990هد (5140الغليل في تخريس أحاديث منار السبيل، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثانية، 
ح  513/3 ،م)9990( ه9040 ،، الطبعة الأولىمكتبة المعارف، الرياض، صحيح سنن النسائي، و 439ح 
 .)9494
 ).310(ح  99/0)، ومسلم، الصحيح، 4920(ح  09/2البخاري، الصحيح، ) 4(
 .)45/0ن (ابن الأثير، النهاية،                 الأ ط م: بناء  مرتفع كالحص) 5(
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 »            فَإ ند َها ز يَنة  ال َمد يَنة  
  . )1 (
         كددل  َقس  ددم  ق سددَم في  «         مثددل قولدده:                          بعددض الأحكددام الس  ددابقة قبددل الإسددلام،          بقددى الر سددول    بددل وأ
 »                                                 الجاهلية فهدو علدى مدا قسدم، وكدل َقس  دم  أدرَكده الإسدلام  فإنده علدى َقس  دم الإسدلام  
     أحكدام   أن  "   ، أي  )2 (
        فيهددا أيددام       كددم مددنهم               ماضددية علددى مددا وقددع الح    ،                                الأمددوال والأنسدداب والأنكحددة الددتي كانددت في الجاهليددة
     سدتأنف  ه ي    فإن د  ،                      مدا حددث مدن هدذه الأحكدام في الإسدلام   وإن   ،             منها هيء في الإسدلام د   ر َ        الجاهلية لا يد  
 »                    َعلَدى َمدا َكانَدت  َعَلي ده  في  الج  َاه ل ي دة    )4 (        أَقَددر  ال َقَسداَمة َ «  قدد           كدان الر سدول  و ،  )3 ( "           فيه حكم الإسلام
  ، )5 (
  . )6 (     ب  هاهم             امة في الجاهلية فيس َ ل ق َ      وكانت أو  
   عوة   والدد   ،      والمحداورة  ،      والمجادلدة  ،           تداريخ في المحاججدةل   ل  ه        اسدتخدام                    ومن الت وظيف الإيجاخ للت اريخ: 
                                                   
الطحاوي، أبو جفعر أحمد بن و  دون قوله: "فإنها زينة المدينة"، )،0595(ح  132/20البزار، البحر الزخار،  )1(
ح معاني الآثار، تحقيق: محمد زهري النجار ومحمد سيد جاد الحق، راجعه: يوسف المرعشلي، بيروت، محمد، هر 
 )، والبيهقي، معرفة السنن والآثار،2232(ح  490/4، م)4990هد (4040عالم الكتب، الطبعة الأولى، 
(ح  212/4 ،)م0112هد (2240تحقيق: سيد كسروي حسن، بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الأولى، 
الهيثمي، علي بن ، وقال الهيثمي: رواه البزار عن الحسن بن يُيى، ولم أعرفه، وبقية رجاله رجال الصحيح ()7903
 /ه4040أخ بكر، مجمع الزوائد ومنبع الفوائد، تحقيق: حسام الدين القدسي، القاهرة، مكتبة القدسي، 
(مختصر زوائد مسند البزار على الكتب الستة  إسناد البزار            ، وحس ن ابن حجر)9975ح  013/4، م4990
م، 2990هد/ 2040ومسند أحمد، تحقيق: صبري عبدالخالق، بيروت، مؤسسة الكتب الثقافية، الطبعة الأولى، 
، وقال الألباني: الحديث بتمامه منكر، أما هطره الأول فيمكن تحسينه (السلسلة الضعيفة، )709ح  974/0
 .)9594ح  024/10
، وصححه الألباني (إرواء )5942(ح  735/3)، وابن ماجة، السنن، 4092(ح  935/4اود، السنن، أبو د) 2(
 .)7070ح  750/2الغليل، 
هد 0530معالم السنن، حلب، المطبعة العلمية، الطبعة الأولى، ، الخطاخ، أبو سليمان حمد بن محمد البستي )3(
 .210/4، م)2390(
َ        َ    َ      َ    َ  َ َ   َ َ            َ  َ          َأ ن  يد ق س  م م ن  أ و ل ي اء  الد م خم  س ون  ند ف را  ع ل ى اس  ت ح  قاق هم د م  صاح  بهم، إ ذ ا  :          م. وحقيقت ها   َ        َ       َ َالق سامة: ال ي م ين ، كالق س   )4(
ين  يم  ينا ، و  
ين  أ ق س م الموج ودون خم  س 
يلا  بد ين   قد و م و لم   يد ع ر ف قات ل ه، ف إ ن  لم   ي ك ون وا خم  س 
يه م     َ     َ    َ  َ  َ    َ َ    َ         َ   َ  َ     َ   َ  َ  َ           َ   َ  َ      َوج د وه ق ت 
 َ  ص بي  ،  َ  َ      لا  ي ك ون  ف 
د 
 
 تد ه م ون ع ل ى ند ف ي  الق ت ل ع ند ه م ، فإن  ح ل ف الم
ية،  َ َ    ََ    َ َ  َ      َ َ  َ   َ       َ    َ     ََ   َ    َ    َ         َ َ    و لا  ام ر أ ة ، و لا  مج  نون، و لا  ع ب د، أ و  يد ق س  م به  ا الم
      َ  َ       ع ون اس  ت ح ق وا الد 
 تد ه مون لم   تد ل زم ه م الد ية
م طويل حول صورتُا )، وفي كتب الفقهاء كلا22/4(ابن الأثير، النهاية،       َ َ     َ     َ  َ         وإن  ح ل ف الم
 وكيفيتها.
 ).1720(ح  5920/3مسلم، الصحيح،  )5(
 ).5493(ح  34/5البخاري، الصحيح،  )6(
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    ، مثدل              وبيدان انحددراف أقدوام  ،         إقددرار أحكدام      بدل وفيده  ،     صددارى          مدع اليهدود والن        ، وخاصددة       وهدذا كثدير  ،    إلى الله
                     أ تي  َ ب يَده دود يٍّ َويَده ود ي دة  قَدد  َزنَديَدا،               ب َن ع َمَر، أَن  َرس وَل الله    الله    َعب د     عن                   ة تحريم اليهود لحد الر جم، ف قص  
        قَددال وا: ن َسددوِّد   »                   َمددا تج َ ددد وَن في  التد ددو رَاة  َعلَددى َمددن  َز َ  «              َحدد   َجدداَء يَده ددوَد، فَدَقدداَل:              فَددان طََلَق َرس ددول  الله  
َمدددددا، قَددددداَل:                     و ج وَهه َمدددددا، َونح َمِّل ه َمدددددا، َو   َدددددال ف  
 إ   «                       بَددددددين  َ و ج وه  ه  َمدددددا، َوي طَددددداف  به  
     ن  ك ن دددددت م           فَدددددأ ت وا ب دددددالتد و رَاة 
                                              وَها َحد   إ َذا َمدر وا ب آيَدة  الدر ج  م  َوَضدَع ال َفد َ ال دذ ي يَدق  درَأ  يَدَده  َعلَدى آيَدة  الدر ج  م  ،  ؤ        وا به  َا فَدَقر َ ؤ      ، َفَجا »    َصاد ق ين َ
 ب ن  َسَلام  : َوه دَو َمدَع َرس دول  الله                َورَاَءَها، فَدَقاَل َله  َعب د        َها، َوَما          َوقَدرَأ ََما بَدين  َ يََديد  
            م در ه  فَدل يَدر فَدع  يَدَده ،   :                   الله 
     ، فَدر جم  َا                              فَإ َذا َتح تَدَها آيَة  الر ج  م  ، فََأَمَر به  َما َرس ول  الله    ،      فَدَرفَدَعَها
  . )1 (
ددد وَن َحددد  الددز اني  في    «      ، فَدَقدداَل:                م م  ددا َمج ل ددود ا، فَددَدَعاه م        ب يَده ددود يٍّ مح  َ         م ددر  َعلَددى الن ددبي  ِّ و 
              َهَكددَذا تج َ
ي أَند ددَزَل التد ددو رَاَة َعلَددى  «                               ، قَددال وا: نَدَعددم  ، فَددَدَعا َرج ددلا  م  ددن  ع َلَمددائ ه م  ، فَدَقدداَل:  »     ك تَدداب ك م  
                        أَن ش ددد َك ب ددالله  ال ددذ 
                          قَدداَل: َلا، َولَددو َلا أَن ددَك َنَشددد  َت   به  َددَذا لم َ أ خ  ددبر  َك، نج َ ددد ه   »       اني  في  ك تَدداب ك م                    م وَسددى، أََهَكددَذا تج َ ددد وَن َحددد  الددز  
            أََقم  نَدا َعَلي ده  الح  َدد ،                                                      الر ج  َم، َوَلك ن ه  َكثد َر في  َأه  رَاف َنا، َفك ن ا إ َذا َأَخذ  نَا الش ر يَف تَدرَك  نَداه ، َوإ َذا َأَخدذ  نَا الض دع يف َ
يم  ددده  َعلَدددى الش  دددر يف  َوال َوض  ددديع  ، َفَجَعل نَدددا الت ح  م  ددديَم، َوالج  َل دددَد قد  
دددع  َعلَدددى َهدددي  ء  ن ق 
    َمَكددداَن                                                     ل نَدددا: تَدَعددداَلو ا فَدل َنج  َتم 
 فَدر ج  م َ »                           الله م  إ نيِّ َأو ل  َمن  َأح  َيا أَم  َرَك إ ذ  أََمات وه    : «                الر ج  م  ، فَدَقاَل َرس ول  الله  
  . )2 (          ، فََأَمَر ب ه 
 :         لملددك الددر وم          مثدل كتابتدده                                      بتدداريخ عصددره دعددا ملددوك وأمددراء زماندده، كددل  مددا يناسددبه،         ولمعرفتدده 
              ب س  ددم  الل دده  الددر حم َن  الدد «
: َسددَلام  َعلَددى َمددن  اتد بَددَع             ر ح  يم  ، م  ددن  مح َم  ددد  َعب د 
                                   الل دده  َوَرس ددول ه  إ َلى ه  َرق ددَل َعظ  دديم  الددر وم 
م  َتس  َلم  ، يد ؤ ت َك الل ه  َأج  َرَك َمر تَدين  ، فَدإ ن  تَدَول ي دَت          اله َدى، أَم ا بَدع  
  فَدإ ن                                                         د ، فَإ نيِّ أَد ع وَك ب د َعايَة  الإ س  َلام  ، َأس  ل 
 »           َعَلي دددَك إ م   َاَلأر يس  ددديِّين َ
     "، وهدددم      اَلأر يس  ددديِّين َ    ذكدددر "                               ، فلق بددده بلقبددده، وفخ  دددم أمدددره كمدددا هدددو عندددد قومددده، و  )3 (
                                                      ، "أراد عليدددك إم الض  دددعفاء والأتبددداع إذا لم ي سدددلموا تقليدددد ا لددده؛ لأن الأصددداغر أتبددداع  م            الفلاحدددون بلغدددته
             وحيد، وأن  عيسدى عبدد                       قسيس ا بالإسكندرية ويقول بالت     كان                      أو أنه  م أت باع "أريوس" الذي  ، )4 (       الأكابر"
  .               ذا هدو الأظهدر والله أعلدم   ، وهد    ثليدث        ياندة إلى الت     فدت الدِّ                          ، وكانت أوربا على مذهبه، إلى أن تحر   )5 (    مخلوق
            اتخدذ خاتم دا ليخددتم      بدل إن دده   .                                    مدن ذكدر "الس  ددلام"؛ لأن  هدذا المفهدوم هددائع عندد الن صدارى  ر َ   كثَددوأ َ
                                                   
 .)، واللفظ له9920(ح  2230/3، ومسلم، الصحيح، )2554(ح  73/2البخاري، الصحيح،  )1(
 ).1170(ح  7230/3مسلم، الصحيح،  )2(
 ).7(ح  9/0البخاري، الصحيح،  )3(
 .93/0ر، فتح الباري، ابن حج )4(
 .74/0د.ت، ابن حزم، علي بن أحمد الأندلسي، الفصل في الملل والأهواء والنحل، القاهرة، مكتبة الخانجي،  )5(
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  .       بتاريخهم               وكل هذا من معرفته   ، )1 (                م لن يقبلوا به إلا كذلك              الكتاب؛ لمد ا علم بأنه  
           ي ظلدم عنددده أحدد  لا     بهدا ملك  دا                      أصدحابه بدالهجرة إلى الحبشددة لأن      وأمدر
  وم     أن  الددر      وأخدبر   . )2 (
                                          ائرة بينهمدا، وقدد راهندت قريش  دا أبدا بكدر علدى انتصدار الف درس                       سينتصرون علدى الف درس في الحدرب الدد 
 ،  )3 (
َك نَاس  َكث ير                 فلم ا انتصر الر وم "
 "               َأس  َلَم ع ن َد َذل 
  . )4 (
                  ه أبدو بكدر الصِّدديق، فجدرت                        نفسه على قبيلدة ربيعدة، وكدان معد                   ووردت قصة في عرض الر سول 
                                          والصِّديق معه للمعرفة الد قيقة بتاريخ القبيلة، َّدا كدان لده                                محاورة طويلة ظهر فيها استخدام الر سول 
  .                       ، ولكنه يصلح للاستشهاد الت اريخي )6 (   كلام          في ثبوت الخبر   كان     ، وإن   )5 (  ها                 أبلغ الأثر في نفوس أفراد
                                                   
 ).9392(ح  54/4البخاري، الصحيح،  )1(
 ).1903ح  775/7)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 43770(ح  20/9البيهقي، السنن الكبرى،  )2(
، وإةا )4533ح  223/7)، وصححه المحقق، والألباني (السلسلة الضعيفة، 5942(ح  292/4د، المسند، أحم )3(
 .ذكره في هذه السلسلة لأجل لفظة لا تصح
 .)4903ح  013/3صحيح سنن التَّمذي، ، وحسنه الألباني ()4903(ح  990/5التَّمذي، سنن،  )4(
                             ِّ                لن بوية وأخبار الخلفاء، م ستل من كتاب الث قات، تعليق: عزيز بك،                              ابن حبان، محمد بن حبان الب ستي، السيرة ا )5(
أبو نعيم، أحمد بن عبدالله الأصبهاني، دلائل النبوة، و  ،39/0هد، 7040بيروت، الكتب الثقافية، الطبعة الثالثة، 
، م)2990هد (2140تحقيق: محمد رواس قلعه جي وعبدالبر عباس، بيروت، دار النفائس، الطبعة الثانية، 
 .234/2، دلائل النبوةوالبيهقي،  ،292/0
                 ، وحس ن إسناده ابن حجر )7542ح  2210/30                                           ضع فه الألباني، ونقل كلام علماء آخرين (السلسلة الضعيفة،  )6(
الصوياني، محمد بن حمد، السيرة النبوية كما جاءت في  وصححه:             )، وجو د إسناده122/7(فتح الباري، 
، والصحيح من 032/0م)، 4112هد (4240رياض، مكتبة العبيكان، الطبعة الأولى، الأحاديث الصحيحية، ال
 .310م)، ص0012هد (2340أحاديث السيرة النبوية، الرياض، مدار الوطن للنشر، الطبعة الأولى، 
 04
 
                    ت عليم والت ربية والبشارة                            المبحث الخامس: استخدام الت اريخ لل
                                                               وهذا باب عظيم توظ ف فيه أحداث الت اريخ، والكلام فيه يطول، وأمثلته كثيرة جدد ا، ويكفدي مدن 
                                      على توظيفه فيما ي فيد المسلم في دنياه وآخرتده، مثدل                               القلادة ما يُ  ي  بالع نق، وقد حرص الر سول 
                                        والس لوكية، والتَّ  بوية، بدل وحد  الن فسدية مثدل ذكدره للت سدلية                                   تقرير المسائل العقدية، والش رعية، والعلمية،
                                        والتَّ  ويح عن الن فوس، وهذه بعض الأمثلة على هذه الجوانب:
                                          باتِّبددداع س  دددن ة الخلفددداء الر اهددددين بعدددده، وتدددأتي في الوصدددايا، وَّدددا                     فمدددن إبدددراز الق ددددوات، وصددديته 
                           ، وخطدورة الاهتمدام بالمظداهر، وعواقدب     أيوب                   لمفهوم الص بر من خلال قص ة           مضى: ترسيخه 
                           عم  ددا نددال أتبدداع الأنبيدداء مددن تعدددذيبهم                                      سدديطرة الددتَّ  ف. ومددن الث بددات علددى الحددق والت حمددل، إخبدداره 
                   وقتلهم، وقد مضى ذكره.
يدت  َخم س  دا لم َ يد ع َطه دن  َأَحدد  قَدب ل دي:  « :                              وفي حديث جمع معاني موضدوع المبحدث كلده، قدال 
                     أ ع ط 
د ا َوَطه ور ا، فََأيم  َا َرج ل  م  دن  أ م دتي  أَد رََكت ده   ن ص  
     الص دَلاة                                                        ر ت  ب الر ع ب  َمس  يرََة َهه  ر ، َوج ع َلت  لي  اَلأر ض  َمس  ج 
  ولم َ تح َ دددل  لأ  ََحدددد  قَدب ل دددي، َوأ ع ط يدددت  الش  دددَفاَعَة، وََكددداَن الن دددبي   
غَدددا  
َ
          يد بد  َعدددث  إ َلى قَدو م  ددده                                               فَدل ي َصدددلِّ، َوأ ح  ل دددت  لي  الم
 »                  َخاص ة  َوب ع ث ت  إ َلى الن اس  َعام ة  
  . )1 (
        الكددلام فيهددا            ، وفس  ددر أخددرى، و                    كثدديرة، فص ددل بعضددها الر سددول         تاريخيددة                   وفي القددرآن الكددريم أخبددار
   ق يددَل  «                          عدن الكلمدة الددتي بددلها اليهددود، قدال:              ومدن ذلددك إخبداره                         طويدل، وفي البحدث أمثلدة متعددددة، 
ٱَّ نى  نم  نخ  نح  نج ٱُّٱ         إ س  درَائ يَل:  ل بَد  
ه م  ، َوقَددال وا:   )2 (
                               فَدبَدد ل وا، فَدَدَخل وا يَدز َحف دوَن َعلَدى َأس  دَتاه 
 »       َحب ددة  في  َهددع َرة  
                 إ ة  َددا سم ِّددَي اَلخض  ددَر أَن دده  َجلَددَس َعلَددى  « :                        وعددن سددبب تسددمية اَلخض  ددر بددذلك، قددال   . )3 (
دده  َخض  ددرَاء َ                     فَدددر َوة  بَدي َضدداَء، فَددإ َذا ه  ددَي تَده  تَدددز  م  دد
 »       ن  َخل ف 
                    تفاصدديل أخددرى في قصددة اَلخضددر مددع       ، وذكددر  )4 (
                        موسى، وقد مضت الإهارة إليها.
                      مهمددا عظدددم الددذ نب، وأن  بددداب الت وبدددة                                وتَبددين  في قصدددة الددذي قتدددل مائددة نفدددس سددعة رحمدددة الله 
                                                   
)، والحديث له طرق كثيرة، 025(ح  173/0)، ومسلم، الصحيح، 533(ح  47/0البخاري، الصحيح، ) 1(
                                                                  يكفي هنا ما اتفق عليه الش يخان، وقد جمع طرقه وألفاظه الحافظ الضياء المقدسي، في جزء سينزل  وزيادات عدة،
                                في الس وق قريب ا إن هاء الله، بتحقيق الباحث.
 .95سورة البقرة، آية ) 2(
 ).5013(ح  2032/4)، ومسلم، الصحيح، 3143(ح  250/4البخاري، الصحيح، ) 3(
 ).2143(ح  250/4البخاري، الصحيح، ) 4(
 44
 
دديَمن  َكدداَن قَدددبد َلك م  ر َ « :     ، قددال  )1 (                       مفتددوح مددا لم تبلددغ الددر وح الحلقددوم
              ج ددل  قَدتَددَل ت س  ددَعة  َوت س  ددع َين                َكدداَن ف 
ددب  ، فَأَتَدداه  فَدَقدداَل: إ ن دده  قَدتَددَل ت س  ددَعة  َوت س  ددع ين َ
      نَدف س  ددا،                                                        نَدف س  ددا، َفَسددَأَل َعددن  أَع لَددم  أَه  ددل  الأ  َر ض  فَددد ل  َعلَددى رَاه 
                       َل َعدن  أَع لَدم  أَه  دل  الأ  َر ض  فَدد ل  َعلَدى َرج دل                                      فَدَهل  َله  م ن  تَدو بَة   فَدَقاَل: َلا، فَدَقتَدَله ، َفَكم  دَل ب ده  م ائَدة ، م   َسدأ َ
اَئَة نَدف س  ، فَدَهل  َله  م ن  تَدو بَة   فَدَقاَل: نَدَعدم  ، َوَمدن  َيُ دول  بَديد  نَده  َوبَددين   َ
          التد و بَدة   ان طَل دق                                                         َعالم   ، فَدَقاَل: إ ن ه  قَدَتَل م 
                           الله ََمَعه ددم  ، َوَلا تَدر ج  ددع  إ َلى أَر ض  ددَك، فَإ ند َهددا أَر ض              يَدع ب ددد وَن الله َفَاع ب ددد    س  ددا                    إ َلى أَر ض  َكددَذا وََكددَذا، فَددإ ن  به  َددا أ نَا
، فَان طََلَق َح   إ َذا َنَصدَف الط ر يدَق أَتَداه  ال َمدو ت  ، فَاخ  َتَصدَمت  ف يده  َمَلائ َكدة  الر حم  َدة  َوَمَلائ َكد
       ة  ال َعدَذاب  ،                                                          َسو ء 
َكددة  ال َعددَذاب  : إ ن دده  لم َ يَدع َمددل  َخيد  ددر ا             فَدَقالَددت  َمَلائ َكددة  ال
                                                   ر حم  َددة : َجدداَء تَائ ب ددا م ق  ددب لا  ب َقل ب دده  إ َلى الله ، َوقَالَددت  َمَلائ 
يس دوا َمدا بَددين  َ الأ  َر َضدين  ، فَدإ َلى أ َ
     َمدا َكداَن   ي ت ه                                                          َق ، فَأَتَاه م  َمَلك  في  ص وَرة  آَدم  ديٍّ ، َفَجَعل دوه  بَديد  دنَده م  ، فَدَقداَل: ق 
 »                                                  أَد  َ فَده  دددَو لَددده ، فَدَقاس  دددوه  فَدَوَجدددد وه  أَد  َ إ َلى الأ  َر ض  ال دددتي  أَرَاَد، فَدَقَبَضدددت ه  َمَلائ َكدددة  الر حم  َدددة  
       ، وفي لفدددظ:  )2 (
يَل َرج دل  قَدتَدَل ت س  دَعة  َوت س  دع َين إ ن َسدان ا، م   َخدرََس َيس  دَأل  ، فَدأََتى ر َ «
               اه ب دا َفَسدأََله  فَدَقداَل لَده :                                               َكاَن في  َب   إ س  درَائ 
  قَدداَل: َلا، فَدَقتَدلَدده ، َفَجَعدَل َيس  ددَأل  ، فَدَقدداَل لَدده  َرج ددل : ائ دت  قَدر يَددَة َكددَذا وََكددَذا، فََأد رََكدده  
َددو ت  ،                                                           َهدل  م  ددن  تَدو بَددة 
      الم
                            الَعدَذاب  ، فَدَأو َحى الل ده  إ َلى َهدذ ه  أَن  تَدَقدر خ  ،                                         فَدَناَء ب َصد  ر ه  َنح َوَها، فَاخ  َتَصَمت  ف يه  َملاَئ َكة  الر حم َة  َوَملاَئ َكة  
يس  دددوا َمدددا بَديد  نَده َمدددا، فَدو ج  دددَد إ َلى َهدددذ ه  أَقد  دددَرَب ب ش  دددبر  ، فد َ
   غ ف  دددَر                                                          َوَأو َحدددى الل ددده  إ َلى َهدددذ ه  أَن  تَدَباَعدددد ي، َوقَددداَل: ق 
 » َله  
  . )3 (
                     َقدداَل لَدده : َأَسددَرق َت  قَدداَل: َكددلا  َوالل دده          َرج ددلا  َيس  ددر ق  ، فد َ «  رََأى             أن  عيسددى ابددن مددريم      وحكددى 
 »                                       ال دذ ي لا َإ لَددَه إ لا  ه  ددَو، فَدَقدداَل ع يَسددى: آَمن ددت  ب الل ده ، وََكددذ ب ت  َعي دد  
                    ، "فددالله سددبحانه في قلدب المسديح  )4 (
  ه،                                                             أجل  وأعظم مدن أن يُلدف بده أحدد كاذب دا، فلمدا حلدف لده الس  دارق دار الأمدر بدين تُمتده وتُمدة بصدر 
     أمدر ا أو                            ، وهذا فيه ردع لمن يتهاون مقام ربده  )5 (                                  فرد الت همة إلى بصره؛ لمد ا اجتهد له في اليمين بالله"
     نهي ا.
           الدر حمن سدبحانه         ا هدو برضدا                     قص  قصة تددل  علدى أن الت فداخر إة  د                   ولمد ا انتسب رجلان عند الن بي 
                   ، فَدَقداَل َأَحدد هم  َا: أَنَدا ف دَلان  ب دن            َعلَدى َعه  دد  م وَسدى         ند َتَسَب َرج َلان   ا « :                  وليس بكثرة الآباء، قال 
                                                   
 .905-705/2وللحديث فوائد كثيرة، ذكر بعضها: ابن حجر، فتح الباري، ) 1(
 ).2272(ح  9902/4مسلم، الصحيح،  )2(
 ).2272(ح  9902/4)، ومسلم، الصحيح، 1743(ح  470/4البخاري، الصحيح، ) 3(
 ).9232(ح  9390/4)، ومسلم، الصحيح، 4443(ح  720/4البخاري، الصحيح، ) 4(
                                                                          ابن القيم، محمد بن أخ بكر الجوزية، إغاثة اللهفان في مصايد الشيطان، تحقيق: محمد شمس، وخر س أحاديثه:  )5(
 .212/0هد، 2340مصطفى إيتيم، مكة المكرمة، دار عالم الفوائد، الطبعة الأولى، 
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س  َعة ، َفَمن  أَن َت َلا أ م  َلَك  قَداَل: أَنَدا ف دَلان  ب دن  ف دَلان  اب دن  الإ   س  دَلام  . قَداَل: فَد
      َأو َحى الله                                                    ف َلان  ، َح   َعد  ت 
 في  الن دار  فَأَن دَت              : أَن  َهَذي ن  ال م ن َتس  بَدين  ، أ َ      إ َلى م وَسى 
دب  إ َلى ت س  دَعة 
                                      م ا أَن دَت أَيد َهدا ال م ن َتم  دي َأو  ال م ن َتس 
ب  إ َلى اثد نَدين   في  الج  َن ة ، فَأَن َت ثَال ثد ه َما في  الج  َن ة  
ر ه م  ، َوأَم ا أَن َت يَا َهَذا ال م ن َتس 
  . )1 ( »                                                َعاه 
                            في أي عمل، ولو كان في أمر خدير، وذلدك مدن خدلال                       أهمية تعليق المشي ة بالله تعالى     وأوضح 
                                          قَددداَل س  دددَلي َمان  ب ددن  َداو َد َعَلي ه  َمدددا الس  دددَلام : َلأَط ددوَفن  الل يد  لَدددَة م  ائَدددة   « :     ، قددال             قصددة الن دددبي سدددليمان 
 
َ
دل  في  َسدب يل  الل ده ، فَدَقداَل لَده  الم
                          لَدك  : ق دل  إ ن  َهداَء الل ده ، فَدلَدم  يَدق دل  َوَنس  دَي،                                         ام  رَأَة ، تَل د  ك دل  ام  درَأَة  غ َلام دا يد َقات 
                     : لَدو  قَدداَل: إ ن  َهداَء الل ده  لم َ َيُ نَددث  ،       قَداَل الن دبي     .                              فََأطَداَف به  دن ، ولم َ تَل دد  م  ددند ه ن  إ لا  ام  درَأَة  ن ص  دَف إ ن َسددان  
 »            وََكدداَن أَر َجددى لح  َاَجت دده  
                       في هددذا الحددديث علددى آفددة الت مدد ِّ والإعددراض                   ، "قددال بعددض الس  ددلف: نب دده  )2 (
  . )3 (         عن الت فويض"
                    ، وسددعة رحمتدده، وفضدديلة الخددوف                                        وفي قصددة عجيبددة تَبددين  منهددا أهميددة الت وحيددد، وكمددال قدددرة الله 
َدو ت  قَداَل ل َبن يده : إ   « :             منده جدل  وعدز  ، قدال 
       َذا أَنَدا م ددت                                        َكداَن َرج دل  ي س  در ف  َعلَددى نَدف س  ده  فَدَلم  دا َحَضدَره  الم
              اب ا َمدا َعذ  بَده  َأَحددد ا،                                              فَدَأح  ر ق وني  ، م   اط َحن دوني  ، م   َذر وني  في  الددرِّيح  ، فَدَوالل ده  لَد  ن  قَددَدَر َعلَدي  َرخِّ لَيد َعدذِّبَد ِّ َعددذ َ
                           ك  م ن ه ، فَدَفَعَلت  ، فَإ َذا ه َو قَدائ م ، فَدَقداَل:                                          فَدَلم ا َماَت ف ع َل ب ه  َذل َك، فََأَمَر الل ه  اَلأر َض فَدَقاَل: اجم َع ي َما ف ي
 »                                 َمددا َحمَلَددَك َعلَددى َمددا َصددنَدع َت  قَدداَل: يَددا َربِّ َخش  ددَيت َك، فَدَغَفددَر لَدده  
                     ، وهددذا حددديث متددواتر، وهددو يدددل  )4 (
                                                               على أن  الر جل مؤمن بالله في الجملة، ومؤمن باليوم الآخدر، وهدذا عمدل صدالح، وهدو خوفده مدن الله أن 
                                                              عاقبه على تفريطه، ولكن ه أخطدأ مدن هدد ة خوفده، كمدا أن  الدذي وجدد راحلتده بعدد إياسده منهدا أخطدأ ي  
  . )5 (         من هدة فرحه
                      َخَرَجددت  طَائ َفددة  م  ددن  بَدد   إ س  ددرَائ يَل َحدد   أَتَدددو ا  « :                               وعددن قدددرة الله تعددالى علددى إحيدداء المددوتى، قددال 
م  ، فَدَقدددال وا: لَددد
 دددن  قَدددد  َمددداَت، ن َسدددائ ل                        َمق  بَددددَرة  م  دددن  َمَقددداب ر ه 
  ه  َعدددن                                         و  َصدددل يد  َنا َوَدَعو نَدددا الل دددَه، فَدددَأخ  رََس لَنَدددا َرج  دددلا  َّ 
                                                   
 ).1720ح  522/3)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 97002(ح  100/53أحمد، المسند، ) 1(
)، والحديث عندهما له 4520(ح  5720/3)، ومسلم، الصحيح، 2425(ح  93/7البخاري، الصحيح، ) 2(
                ِّ    روايات أخرى في عدد الن ساء.
  .024/2ابن حجر، فتح الباري، ) 3(
 ).2572(ح  9102/4)، ومسلم، الصحيح، 0943(ح  270/4البخاري، الصحيح، ) 4(
بدالحليم الحراني، مجموعة الرسائل والمسائل، تعليق: محمد رهيد رضا، بيروت، دار ابن تيمية، أبو العباس أحمد بن ع) 5(
 .240-540/3م)، 2990هد (2040الكتب العلمية، الطبعة الثانية، 
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َك إ َذا اط لَددَع َرج ددل  رَأ َسدده  م  ددن  قَدددبر   م  ددن  ت ل ددَك ال َمَقدداب ر ، خ  َلاس  ددي              ال َمددو ت  ، فَدَفَعل ددوا،
                                         فَدبَديد  نَددا ه ددم  َكددَذل 
  بَدددين  َ   )1 (
 أَثَددر  الس  د
 َمدا أََرد ه  ، إ ن د   َلَقددد  م دت  م دذ  م ائَدة  َعدام  ، َفَمدا َسدَكَنت  َعد ِّ َحددرَاَرة             َعيد  نَدي ده 
                                                 ج ود ، فَدَقداَل: يَدا َهدؤ َلاء 
 »                              ال َمو ت  َح   َكاَن الآ  َن، فَاد ع وا الل َه ي ع د  ني  َكَما ك ن ت  
  . )2 (
                    نَددا َرج دل  َيس ددوق  بَدَقدَرة  إ ذ  رَك بَدَهددا  بَديد   «                                 بقصدتين فيهمددا عظديم قدددرة الخدالق جددل  وعدز  ، قدال:     وأخدبر 
ل َحدددر ث  
 بَدَقددَرة  َتَكل دددم ،   ، »                                 َفَضددَربَدَها، فَدَقالَدددت  : إ ن ددا لم َ    لَدددق  له  َددَذا، إ ة  َدددا خ ل ق  نَددا ل 
                           فَدَقدداَل الن ددداس  : س  ددب َحاَن الل ددده 
ََذا، أَنَا َوأَب و َبك  ر ، َوع َمر  ،  «     فَدَقاَل: 
ن  به 
 إ ذ  َعدَدا الدذِّئ ب  ،  -     َوَما هم  َا َم   -                        فَإ نيِّ أ وم 
                         َوبَديد  َنَما َرج دل  في  َغَنم  ده 
ن ه ، فَدَقاَل َله  الدذِّئ ب  َهدَذا: اس  دتَدند  َقذ  تَدَها م  د ِّ 
      ، َفَمدن  َلهَدا                                                          َفَذَهَب م  ند  َها ب َشاة ، َفطََلَب َح   َكأَن ه  اس  تَدند  َقَذَها م 
ئ دب  يَددَتَكل م ، قَداَل:   ، »    ا َغير  ي               يَدو َم الس ب ع  ، يَدو َم لا َرَاع َي له ََ
َدَذا  «                               فَدَقاَل الن داس  : س دب َحاَن الل ده  ذ 
دن  به 
         فَدإ نيِّ أ وم 
 »-     َوَما هم  َا َم   -             أَنَا َوأَب و َبك  ر  َوع َمر  ، 
  . )3 (
                     إ ن  َهددذ ه  الص  ددَلاَة ع ر َضددت  َعلَددى َمددن  َكدداَن  «                          علددى المحافظددة علددى صددلاة العصددر، فقددال:     وحف ددز 
 »                                    قَدبد َلك م  َفَضيد ع وَها، َفَمن  َحاَفَظ َعَليد  َها َكاَن َله  َأج  ر ه  َمر تَدين   
  . )4 (
                                                       وفي قصدددة تجل ددددى فيهددددا "فضددددل الص  دددددقة، والإحسددددان إلى المسدددداكين وأبندددداء الس  ددددبيل، وفضددددل أكددددل 
           ر ض  ، َفَسدم َع َصدو ت ا               بَديد  َنا َرج ل  ب َفَلاة  م َن الأ  َ « :      ، يقول  )5 (                             الإنسان من كسبه، والإنفاق على العيال"
ددَك الس  دَحاب  ، فَددأَفد ر ََ َمداَءه  في  َحددر ة ، فَدإ َذا َهددر َجة  م  دن  ت  
 ل ددَك                                                          في  َسدَحابَة : اس  ددق  َحد يَقدَة ف ددَلان  ، فَدتَدَنح  دى َذل 
َك ال َماَء ك ل ه ، فَدَتَتب دَع ال َمداَء، فَدإ َذا َرج دل  قَدائ م  في  
 اس  تَدو َعَبت  َذل 
يَقت ده  يُ  َدوِّل  ال َمداَء م  س  دَحات                                                الشِّرَاس  َقد 
  ه ،                   َحد 
  الله              فَدَقداَل لَده : يَدا َعب دد َ -  بَة                  ل لا  س  دم  ال دذ ي سم َ دَع في  الس  دَحا -              الله  َمدا اسم  دَك  قَداَل: ف دَلان             فَدَقاَل َله : يَا َعب دد َ
 ََتس  ددأَل    َعدددن  اسم   دددي  فَدَقددداَل: إ نيِّ سم َع دددت  َصدددو ت ا في  الس  ددح َ
                          اب  ال دددذ ي َهدددَذا َمددداؤ ه  يَدق دددول  : اس  دددق  َحد يَقدددَة                           لم 
يَهددا  قَدداَل: أَم  ددا إ ذ  قد ل ددَت َهددَذا، فَددإ نيِّ أَن ظ ددر  إ َلى َمددا َيخ ددر س  م  ند  َهددا، فَأ َ
   َتَصددد ق                                                        ف ددَلان  ، لا  سم  ددَك، َفَمددا َتص  ددَنع  ف 
                                                   
  ).02/2أسمر (ابن الأثير، النهاية، ) 1(
عبد بن حميد،  ، وعبد بن حميد، عبدالحميد بن حميد، المنتخب من مسند)25(ح  292-092/0وكيع، الزهد، ) 2(
م)، 9990هد (9140تحقيق: صبحي السامرائي ومحمود الصعيدي، القاهرة، مكتبة السنة، الطبعة الأولى، 
)، وابن أخ داود، عبدالله بن سليمان بن الأهعث، البعث، تحقيق: محمد السعيد زغلول، 2500(ح  943ص
، وصححه الألباني، (السلسلة )5(ح  20م)، ص7990هد (7140بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الأولى، 
 ).2292ح  9210/2الصحيحة، 
 ).9932(ح  7590/4)، ومسلم، الصحيح، 0743(ح  470/4البخاري، الصحيح، ) 3(
 ).139(ح  925/0مسلم، الصحيح،  )4(
 .500/90النووي، المنهاس،  )5(
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، َوآك ل  أَنَا َوع َيالي  ثد ل ث ا، َوأَر د  ف يَها ثد ل ث َ
 »ه                               ب ثد ل ث ه 
  . )1 (
 أَن   «     ، فدذكر                                والصِّدق معه في هذه القصة التي حكاهدا الر سدول                   وظهر أثر الت وكل على الله 
                                                     َرج  دددلا  م  دددن  بَددد   إ س  دددرَائ يَل، َسدددَأَل بَدع دددَض بَددد   إ س  دددرَائ يَل أَن  ي س  دددل َفه  أَل دددَف د ينَدددار ، فَدَقددداَل: ائ ت ددد   ب الش  ددده َ
   َداء 
دديلا  ، قَدداَل: َصددَدق َت،            أ ه  دده د ه م  ، فَدَقدداَل: ك َ
                                                     َفددى ب الل دده  َهدده يد ا، قَدداَل: فَددأ ت    ب الَكف يددل  ، قَدداَل: َكَفددى ب الل دده  َكف 
 إ َلى َأَجددل  م َسددم ى، َفَخددرََس في  الَبح  ددر  فَدَقَضددى َحاَجتَدده ، م   الددَتَمَس َمر َكب ددا يَدر َكبد َهددا يَدق  دد
      َدم  َعَلي دده                                                             فَددَدفَدَعَها إ لَي دده 
ي َأج َله ، فَدَلم  يج َد  َمر َكب دا، فََأَخدَذ َخَشدَبة  فَدنَدَقَرَهدا، فََأد َخدَل ف يَهدا أَل دَف د ينَدار  َوَصدح  يَفة  م ن ده       ل لأ  ََجل  ا
   إ َلى                                                           ل ذ 
َددا إ َلى الَبح  ددر ، فَدَقدداَل: الل ه ددم  إ ن ددَك تَدع لَددم  َأنيِّ ك ن ددت  
         َتَسددل ف ت  ف لاَن ددا                                                   َصدداح  ب ه ، م   َزج  ددَس َمو ض  ددَعَها، م   أَتَددى به 
      ى ب الل ده                                                           أَل َف د يَنار ، َفَسأََل   َكف يَلا، فَدق ل ت  : َكَفى ب الل ه  َكف يلا  ، فَدَرض  َي ب َك، َوَسأََل   َهه يد ا، فَدق ل ت  : َكَفد
دَد َمر َكب دا أَبد َعددث  إ لَي ده  ال دذ ي لَدده  فد َ
ر  ، َوإ نيِّ َأس  ددتَدو د ع َكَها،                                            َهده يد ا، فَدَرض  دَي ب دَك، َوَأنيِّ َجَهددد ت  أَن  َأج 
                    لَدم  أَق دد 
س  َمر َكب ددا َيخ ددر س  إ َلى بَدلَددد  
      ه ، َفَخددرََس                                                 فَدَرَمددى به  َددا في  الَبح  ددر  َحدد   َوَلجَددت  ف يدده ، م   ان َصددَرَف َوه  ددَو في  َذل ددَك يَدل ددَتم 
ي َكاَن َأس  َلَفه ، يَدن ظ ر  َلَعل  َمر َكب ا قَدد  َجداء َ
                                    الر ج ل  ال ذ 
َدال  ، فََأَخدَذَها لأ  َه  ل ده 
                                     م  َال ده ، فَدإ َذا ب اَلخَشدَبة  ال دتي  ف يَهدا الم
َاَل َوالص ح  يَفَة، م   َقد َم ال ذ ي َكاَن َأس  َلَفه ، فَأََتى ب الأَل ف  د يَنار  
          ، فَدَقداَل: َوالل ده                                                           َحطَب ا، فَدَلم ا َنَشَرَها َوَجَد الم
، قَدداَل: َهددل               َمددا ز ل ددت  َجاه  ددد ا في  طَلَددب  
ددَك، َفَمددا َوَجددد ت  َمر َكب ددا قَدب ددَل ال ددذ ي أَتَدي ددت  ف يدده 
                                              َمر َكددب  لآ  ت يَددَك م  َال 
د  َمر َكب ا قَدب َل ال ذ ي ج   دت  ف يده ، قَداَل: فَدإ ن  
  قَاَل: أ خ  بر  َك َأنيِّ لم َ َأج 
        الل دَه قَدد  أَد ى                                                   ك ن َت بَدَعث َت إ َلي  ب َشي  ء 
 »                                 ي بَدَعث َت في  اَلخَشَبة ، فَان َصر ف  ب الأَل ف  الدِّيَنار  رَاه  د ا     َعن َك ال ذ  
  . )2 (
             اه  دتَدَرى َرج دل  م  دن  َرج دل   « :                                    مدثلا للأماندة والدورع بقصدة رجلدين مدن الس  دابقين، قدال      وضرب 
ي اه  دتَدَرى الَعَقداَر:                                             َعَقار ا َله ، فَدَوَجَد الر ج ل  ال ذ ي اه  تَدَرى الَعَقاَر في  َعَقار ه  َجر ة  ف يَها 
                          َذَهب  ، فَدَقاَل لَده  ال دذ 
       إ ة  َدا ب ع ت دَك                                                      خ ذ  َذَهَبَك م  ِّ ، إ ة  َا اه  تَدَري ت  م ن َك اَلأر َض، ولم َ أَبد َتع  م ن َك الذ َهَب، َوقَاَل ال ذ ي لَده  اَلأر ض  : 
                               ي َتحَاَكَمدا إ لَي ده : أََلك َمدا َولَدد   قَداَل َأَحدد هم  َا: لي  غ دَلام ،                                 اَلأر َض َوَما ف يَها، فَدَتَحاَكَما إ َلى َرج ل  ، فَدَقاَل: ال ذ  
 »     َوَتَصد قَا  ،                                                   َوقَاَل الآَخر  : لي  َجار يَة ، قَاَل: أَن ك ح وا الغ َلاَم الجَار يََة َوأَن ف ق وا َعَلى أَند ف س  ه َما م ن ه  
  . )3 (
      ، فقددال:            مدثلا بددالن بي داود   ب                                     وفي الحدض علددى العمدل باليددد، والاسددتغناء عدن الن دداس، ضددر 
 َداو َد  «
       ، َكدداَن يَأ ك ددل                                                 َمدا َأَكددَل َأَحددد  َطَعام دا قَدد ، َخيد  ددر ا م  ددن  أَن  يَأ ك دَل م  ددن  َعَمددل  يَددد ه ، َوإ ن  نَدبي   الل دده 
                                                   
 ).4992(ح  9922/4مسلم، الصحيح،  )1(
 ).0922(ح  59/3البخاري، الصحيح،  )2(
 ).0270(ح  5430/3)، ومسلم، الصحيح، 470(ح  470/4البخاري، الصحيح،  )3(
 34
 
 »       م  ددن  َعَمددل  يَددد ه  
                                                    ، وفي الحددديث: "فضددل العمددل باليددد، وتقددديم مددا ي باهددره الش  ددخص بنفسدده علددى مددا )1 (
                                                               ي باهره بغيره، والح ك مة في تخصيص داود بالذِّكر أن  اقتصداره  في أكلده علدى مدا يعملده بيدده لم يكدن مدن 
                                                                 الحاجة؛ لأن ه خليفة في الأرض، كما قال الله تعالى، وإة  ا ابتغى الأكدل مدن طريدق الأفضدل؛ ولهدذا أورد 
                  قصددت ه  في مقددام الاحتجدداس بهددا"    الن ددبي 
  ىٰ ٱٱُّٱٱٱ ٱٹٱٹ          ك بددار الملددوك،      كددان مددن          ، فددداود  )2 (
  . )4 (         ا يعمل بيده                       ، ومع ذلك كان يتور ع ولا يأكل إلا َّ  )3 (ٱَّ  ٌّ
                                                 عددن عمددل جميددع الأنبيدداء برعددي الغددنم، َّ ددا ي ددبرز قيمددة العمددل، والت واضددع، وعدددم             ومثلدده إخبدداره 
               ، فَدَقداَل َأص  دَحاب ه : َوأَن دَت   »   لَغَنم َ                   َما بَدَعَث الل ه  نَب ي ا إ لا  َرَعى ا «                           الأنفة من العمل ما لم يكن حرام ا، قال: 
 »                        نَدَعددم ، ك ن ددت  أَر َعاَهددا َعلَددى قَدددرَار ي َ لأ  َه  ددل  َمك  ددة َ «     فَدَقدداَل: 
   َكدداَن  « :    قددال              ، وعددن عمددل زكريددا  )5 (
 »       زََكر ي اء  َنج ار ا
  . )6 (
         قصدة، فقددال:                   ولدو كددان مدن الحشدرات، حكددى   )7 (                           ولبيدان قيمدة العدددل في قتدل المدؤذي فحسدب
، فََأَمَر ب َقر يَة  الن م  ل  ، فَأ ح  ر َقت  ، فََأو َحى الل ه  إ لَي ه : أَن  قَدر َ  قَدر َ «
           َصدت َك َة لَدة  َأح  َرق دَت                                                         َصت  َة َلة  نَب ي ا م َن الأَن ب َياء 
 »          أ م دة  م  دَن الأ َمددم  ت َسدبِّح  
                 َدَغت ده  َة لَددة ، فَدَأَمَر بج  ََهدداز ه                        نَددَزَل نَدبي   م  ددَن الأَن ب يَداء  َتح ددَت َهدَجَرة ، فَدل َ «        . وفي روايددة:  )8 (
 » َدة                                                    فَأ خ  ر َس م ن  َتح ت َها، م   أََمَر ب بَدي ت َها فَأ ح  ر َق ب الن ار ، فََأو َحى الل ه  إ لَي ه : فَدَهلا  َة َلة  َواح  
  . )9 (
 ة    بقصد                                 وعليه هيء من الحرير وظهدر عليده ندوع ك دبر  ، فدأخبر                   وجاء أعراخ إلى مجلس رسول 
 ،                    الله  ب ن  َعم  ر و: ك ن دا ع ن دَد َرس دول  الله    َعب د                                          نوح عندما حضرته الوفاة، في حديث مليء بالفوائد، قال
                              َفَجاَء َرج ل  م ن  أَه  ل  ال َباد يَة ، َعَلي ه  ج ب ة  س  ديَجان  
                                 َمدز ر وَرة  ب الددِّيَباس  ، فَدَقداَل: َأَلا إ ن  َصداح  َبك م  َهدَذا قَدد    )01 (
                                                   
 ).2712(ح  75/3البخاري، الصحيح،  )1(
 .213/4ابن حجر، فتح الباري،  )2(
 12سورة ص، آية  )3(
 .554/2ابن حجر، فتح الباري،  )4(
 ).2222(ح  99/3البخاري، الصحيح،  )5(
 ).9732(ح  7490/4مسلم، الصحيح،  )6(
ألمح إلى هذا المعنى: ابن الجوزي، أبو الفرس عبدالرحمن بن علي، كشف المشكل من حديث الصحيحين، تحقيق:  )7(
 .323/3، ، د.تعلي البواب، الرياض، دار الوطن
 ).0422(ح  9570/4)، ومسلم، الصحيح، 9013(ح  22/4البخاري، الصحيح،  )8(
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                                                        ك ددل  فَددار س  اب ددن  فَددار س  قَدداَل: ي ر يددد  أَن  َيَضددَع ك ددل  فَددار س  اب ددن  فَددار س  ، َويَدر فَددَع ك ددل  رَاع  اب ددن  رَاع  قَدداَل:    َوَضددع َ
ددل   «              م ََجددام ع  ج ب ت دده ، َوقَدداَل:            فََأَخددَذ َرس ددول  الله  
 بي      إ ن  نَدد «    م   قَدداَل:   ، »                   َأَلا أََرى َعَلي ددَك ل بَدداَس َمددن  َلا يَدع ق 
ددي َة: آم دددر َك ب ددداثد َنتَدين  ، َوأَند َهددداَك َعدددن         الله  ن وح  ددا 
                                                   َلم  دددا َحَضدددَرت ه  ال َوفَددداة  قَدداَل لا  ب ن ددده : إ نيِّ قَددداص  َعَلي دددَك ال َوص 
دَعت                                                اثد َنتَدين  ، آم ر َك ب َلا إ َلَه إ لا  الله ، فَدإ ن  الس  دَمَوات  الس  دب َع، َوالأ  َر ض  دَين الس  دب َع، لَدو  
، َوو ض 
             و ض  دَعت  في  ك ف دة 
             َوالأ  َر ض  ددَين الس  ددب َع، ك ددن                                             َلا إ لَددَه إ لا  الله  في  ك ف ددة ، َرَجَحددت  به  ددن  َلا إ لَددَه إ لا  الله ، َولَددو  أَن  الس  ددَمَوات  الس  ددب َع،
              َحل َقدة  م بد  َهَمددة ، َقَصدَمتد ه ن  
، َوبه  َدا يد ددر َزق                 َلا إ لَددَه إ لا  الله ، َوس دب َحاَن   )1 (
، فَإ ند َهدا َصددَلاة  ك دلِّ َهددي  ء 
                            الله  َون  َم  ددد ه 
يددَل يَددا َرس ددوَل الله : َهددَذا الشِّ ددر ك  قَددد  َعَرفد نَدداه ، َفَمددا   . »                 الخ  َل ددق ، َوأَند َهدداَك َعددن  الشِّ ددر ك  َوال ك ددبر   
                                        قَدداَل: قد ل ددت  َأو  ق 
بد  در  أَن  َيك دوَن لأ  ََحدد ن َ
بد  در   قَداَل: ال ك 
      قَداَل: ه دَو   ، »َلا  «    قَداَل:                          ا نَدع دَلان  َحَسدَنَتان  َله َمدا ه  درَاَكان  َحَسدَنان                      ال ك 
نَا ح ل ددة  يَدل َبس  ددَها  قَدداَل: 
نَا َداب ددة  يَدر َكبد َهددا  قَدداَل:   ، »َلا  «                      أَن  َيك ددوَن لأ  ََحددد 
بد  ددر  ه  ددَو أَن  َيك ددوَن لأ  ََحددد 
                                  قَدداَل: ال ك 
س ددوَن إ لَي دده   قَدداَل:              قَدداَل: أَفَده  ددَو أَن  َيك ددوَن لأ  َ  ، »َلا  «
                ق يددَل: يَددا َرس ددوَل الله ، َفَمددا   ، »َلا  «                      َحددد نَا َأص  ددَحاب  َيج ل 
بد  ر   قَاَل: 
 »              َسَفه  الح َ قِّ ، َوَغم ص  الن اس   «        ال ك 
                                ، وَسَفه الحق، أو َسف ه الحدق: َجه  دل الحدق واسدتخف  بده،  )2 (
                        الن ددداس، الدددوارد في حدددديث آخدددر، أي:                                وأصدددل الس  دددفه: الخ ف  دددة والط دددي . وَغم  دددَص الن ددداَس: مثدددل َغمددد
                                   احتَدَقدرهم، وأزدراهدم، ولم يَدددَره م هدي  ا، ومددا أهدبه ذلددك
                             ، فالقص دة جدداءت لتأكيدد معددنى الك دبر  والت نفددير  )3 (
                                   منه، وإن  وردت فيها معان  وفوائد أخرى عظيمة.
 أن     بددين                                                      وغالب دا مدا يكددون ح كدم الن داس علددى الظ داهر والمظداهر، ولكددن مدن خدلال قصددة عجيبدة
                                 َكاَنت  ام  رَأَة  تد ر ض ع  ابد ن ا َلهَدا م  دن  بَد   إ س  درَائ يَل، َفَمدر  به  َدا  «                                الن تائس قد تكون عكس ما يعتقد البشر، قال: 
           ، فَدَقداَل: الل ه دم                                                        َرج ل  رَاك ب  ذ و َهاَرة  فَدَقاَلت  : الل ه م  اج  َعل  اب    م  ثد َله ، فَدتَددَرَك ثَدد  يَدَها َوأَقد بَدَل َعلَدى الر اك دب  
 -       َيمَدص  إ ص  دبَدَعه                           قَاَل: أَب و ه َريد َرَة َكَأنيِّ أَن ظ در  إ َلى الن دبي  ِّ  -                        َلا َتج َعل    م  ثد َله ، م   أَقد َبَل َعَلى ثَد  ي َها َيمَص ه ، 
                            تَددددَرَك ثَدددد  يَدَها، فَدَقددداَل: الل ه  دددم  اج  َعل ددد   م  ثد َلَهدددا،                                م   م دددر  ب َأَمدددة ، فَدَقالَدددت  : الل ه  دددم  لا ََتج َعدددل  اب ددد   م  ث دددَل َهدددذ ه ، فد َ
ددددب  َجب ددددار  م  ددددَن الجَبَدددداب َرة ، َوَهددددذ ه  اَلأَمددددة  يَدق ول ددددوَن: َسددددَرق ت  ، َزنَدي ددددت  ، ولم َ 
                                                            فَدَقالَددددت  : لم   ََذاَك  فَدَقدددداَل: الر اك 
                                                   
 ).47/4   َ     َ                                                     الق ص م: ك س ر الشيء وإبانته، وبالفاء: كسره من غير إبانة (ابن الأثير، النهاية، ) 1(
 محمد بن إسماعيل، الأدب المفرد، تحقيق: محمد )، والبخاري، أبو عبدالله3952(ح  150/00أحمد، المسند، ) 2(
)، 945(ح  290م)، ص9990هد (9140فؤاد عبدالباقي، بيروت، دار البشائر الإسلامية، الطبعة الثالثة، 
 ).430ح  952/0وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 
يدر آباد، مطبعة دائرة المعارف                                                   أبو عبيد، القاسم بن سلا م، غريب الحديث، تحقيق: محمد عبدالمعيد خان، ح )3(
 .293/3، 273/2، وابن الأثير، النهاية، 703، 203/0، م)4290ه (4930العثمانية، الطبعة الأولى، 
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 »   تَدف  َعل  
  . )1 (
               َكانَددت  ام  رَأَتَددان  َمَعه َمددا  «      ة، قددال:                                عددن قواعددد متينددة في الح كددم والقضدداء، في قصددة لطيفدد     وأبددان 
       خ  دَرى: إ ة  َدا                                                              ابد َناهم  َا، َجاَء الذِّئ ب  َفَذَهَب ب اب ن  إ ح  َداهم  َا، فَدَقاَلت  ل َصاح  َبت َها: إ ة  َا َذَهَب ب اب ن ك  ، َوقَالَدت  الأ 
دك  ، فَدَتَحاَكَمتَددا إ َلى َداو َد 
                           ، َفَخَرَجتَدا َعلَدى س  ددَلي َماَن ب دن  َداو َد َعَلي ه  َمددا           فَدَقَضدى ب ده  ل ل ك بد  ددَرى                        َذَهدَب ب اب ن 
       َك الل ده  ه  ددَو                                                            الس  دَلام  فََأخ  بَدَرتَداه ، فَدَقداَل: ائد ت دوني  ب السِّ ددكِّين  َأه دق ه  بَديد  نَده َمدا، فَدَقالَدت  الص ددغ َرى: لا َتَدف  َعدل  يَدر َحم د
 »                 ابد ند َها فَدَقَضى ب ه  ل لص غ َرى
  . )2 (
                                        ، وفي قصته ح  َكم وأحكام، وفيهدا لفتدة عظيمدة، بضدرورة إفدرا       يوهع       عن نبي الله    وأخبر 
                                         ، وكدذا في الأمدور المهم  دة؛ "لأن مدن لده تعل دق رمدا ضدعفت عزيمتده،                      القلب من الد نيا عند الجهداد لله 
ع ل  اَلجَوارح، وإذا اجتمدع قدوي"
                                                      وقل ت رغبته في الط اعة، والقلب  إذا تفر ق ضع ف ف 
  َغدزَا  «  :    ، قدال  )3 (
، َوه دَو ي ر يدد  أَن  يَدب د   َ 
: لا َيَدت بَدع    َرج ل  َمَلَك ب ض َع ام  رَأَة 
َقو م ه 
          به  َدا  َوَلم  دا يَددس   به  َدا،                                                     َنبي   م َن الأَن ب َياء ، فَدَقاَل ل 
در  و َلاَدَهدا، فَدغَدزَا فَدَدنَا                                          َوَلا َأَحد  بَدَنى بد ي وت ا ولم َ يَدر َفع  س ق وفَدَها، َولا ََأَحد  اه  تَدَرى َغَنم ا َأو  خ َ
                         ل َفدات  َوه دَو يَدن َتظ 
       م  اح  ب س  ددَها                                                       م  ددَن الَقر يَددة  َصددَلاَة الَعص  ددر  َأو  َقر يب ددا م  ددن  َذل ددَك، فَدَقدداَل ل لش  ددم س  : إ ن ددك  َمددأ م وَرة  َوأَنَددا َمددأ م ور  الل ه  دد
َتأ ك َلَهدددا، فَدلَدددم  َتط َعم  َهدددا                             َعَليد  نَددا، َفح ب َسدددت  َحددد   فَددددَتَح الل دده  َعَلي ددده ، َفَجَمدددع َ
                                  الَغنَدددائ َم، َفَجددداَءت  يَدع دد   الن ددداَر ل 
 َرج ددل ، فَدَلز قَددت  يَددد  َرج ددل  ب يَددد ه ، فَدَقدداَل: ف دديك 
دديك م  غ ل ددولا  ، فَدل ي بَدداي ع    م  ددن  ك ددلِّ قَب يلَددة 
        م  الغ ل ددول  ،                                                        فَدَقدداَل: إ ن  ف 
ديك م  الغ ل دول  ، َفَجدا                 يَد  َرج َلين   َأو  َثلاَثَة  ب َيد ه ، فد َ                  فَدل ي َباي ع    قَب يَلت َك، فَدَلز َقت  
           وا ب درَأ س  م ث دل  رَأ س  بَدَقدَرة   ؤ                   َقاَل: ف 
          ج  َزنَدا فََأَحل َهدا                                                           م َن الذ َهب  ، فَدَوَضع وَها، َفَجاَءت  الن ار  ، فََأَكَلتد  َها م   َأَحدل  الل ده  لَنَدا الَغنَدائ َم رََأى َضدع َفَنا، َوع َ
  . )4 ( »   لََنا
                                                                   أم ا قصة العابد ج ريس ففيها ع بر لا تنتهي، وإن  برز فيها خطورة العقوق، ونجداة العبدد الص دالح مدن 
ب  ج  ددَري س  ،  « :                    الف دت ومصدائب الددد نيا، قدال 
يَسددى اب دن  َمددر َيمَ، َوَصداح 
                                     لم َ يَدددَتَكل م  في  ال َمه  دد  إ لا  َثَلاثَدة  ع 
يَها، فَأَتَدت ه  أ م ه  َوه َو ي َصدلِّي، فَدَقالَدت  : يَدا ج دَري س  فَدَقداَل:           وََكاَن ج َري س  َرج لا  
                                                        َعاب د ا، فَاتخ ََذ َصو َمَعة ، َفَكاَن ف 
 ا        فَدَقالَدت  : يَد                                                         يَا َربِّ أ مِّي َوَصَلاتي  ، فَأَقد َبَل َعَلى َصَلات ه ، فَان َصَرَفت  ، فَدَلم ا َكاَن م َن ال َغد  أَتَدت ه  َوه َو ي َصدلِّي،
    َوه  ددَو                                                        ج  ددَري س  فَدَقدداَل: يَددا َربِّ أ مِّددي َوَصددَلاتي  ، فَأَقد بَددَل َعلَددى َصددَلات ه ، فَان َصددَرَفت  ، فَدَلم  ددا َكدداَن م  ددَن ال غَددد  أَتَدت دده  
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    َلا تم  ت دده                                                         ي َصددلِّي فَدَقالَددت  : يَددا ج  ددَري س  فَدَقدداَل: َأي  َربِّ أ مِّددي َوَصددَلاتي  ، فَأَقد بَددَل َعلَددى َصددَلات ه ، فَدَقالَددت  : الله ددم  
 ال م وم  َسدددات  ، فَدتَدددَذاَكَر بَدن دددو إ س  دددرَائ يَل ج َريج  دددا َوع َباَدتَددده  وََكانَدددت  ام  دددرَأَة  بَغ دددي  
     يد َتَمث دددل                                                          َحددد   يَدن ظ دددَر إ َلى و ج  دددوه 
ددت  إ لَيد  َهددا، فَأَتَددت  رَاع ي ددا َكدداَن                                           ن  س  ددن َها، فَدَقالَددت  : إ ن  ه  دد  ت م  َلأَف ت نَدن دده  َلك ددم  ، قَدداَل: فَدتَدَعر َضددت  لَدده ، فَدلَددم  يَدل ت َ
                   ف 
     ج دَري س  ،                                                          يَأ و ي إ َلى َصدو َمَعت ه ، فََأم  َكَنت ده  م  دن  نَدف س  دَها، فَدَوقَدَع َعَليد  َهدا َفَحَملَدت  ، فَدَلم  دا َولَدَدت  قَالَدت  : ه دَو م  دن  
ه  ال َبغ يِّ ، فَدَولَدَدت                                     فَأَتَدو ه  فَاس  تَدند  زَل وه  َوَهَدم وا َصو َمَعَته  َوَجَعل وا َيض  ر ب ونَه  فد َ
                             َقاَل: َما َهأ ن ك م   قَال وا: َزنَدي َت به  َذ 
                                       وا ب ده ، فَدَقداَل: َدع ددوني  َحد   أ َصدلَِّي، َفَصدل ى، فَدَلم  ددا ان َصدَرَف أَتَدى الص ددبي    ؤ                َقداَل: أَي دَن الص ددبي    َفَجدا    م ن دَك، فد َ
                                        أَب دددوَك  قَدداَل: ف دددَلان  الر اع ددي، قَددداَل: فَددأَقد بَدل وا َعلَدددى ج  ددَري س  يد َقبدِّل ونَددده                       َفَطَعددَن في  َبط ن دده ، َوقَددداَل: يَددا غ دددَلام  َمددن  
                                                         َويَدَتَمس  ددح وَن ب دده ، َوقَددال وا: نَدب ددد   لَددَك َصددو َمَعَتَك م  دددن  َذَهددب  ، قَدداَل: َلا، أَع يددد وَها م  دددن  ط ددين  َكَمددا َكانَدددت  ، 
  . )1 ( »     فَدَفَعل وا
                                   الأذى، وقيمدة الإحسداس بدالآخرين، بهدذه القصدة، قدال                   مثلا  علدى عظديم أجدر إماطدة      وضرب 
 »                                                    بَديد  َنَما َرج ل  َيم ش  ي ب َطر يق  َوَجَد غ ص َن َهو ك  َعَلى الط ر يق  فََأخ  َره ، َفَشَكَر الل ه  َله  فَدَغَفَر َله   « : 
  . )2 (
      ة، قدددال:        بهدددذه القصددد                                              ولبيدددان منزلدددة الر حمدددة حددد  للحيدددوان، وفضددديلة فعدددل الخدددير، أخدددبر الر سدددول 
 الَعطَدد   ، فَدَوَجدَد ب  د  ددر ا فَدنَدددَزَل ف يَهدا، َفَشددر َب م   َخدرََس، فَددإ   «
    َذا َكل ددب                                                       بَديد  َنَمدا َرج ددل  َيم ش  دي ب َطر يددق  ، اه  ددَتد  َعَلي ده 
ث دل  
َن الَعَط  ، فَدَقاَل الر ج ل : َلَقد  بَدَلَغ َهَذا الَكل َب م َن الَعَط  م 
ي َكداَن بَدلَدَغ                                                     يَدل َهث  ، يَأ ك ل  الثد َرى م 
          ال دذ 
          قَدال وا: يَدا َرس دوَل   . »                                                خ  ، فَدنَدَزَل الب  د  َر َفَمدَلأ َخ ف ده  م   أَم  َسدَكه  ب ف يده ، َفَسدَقى الَكل دَب َفَشدَكَر الل ده  لَده  فَدَغَفدَر لَده  
م  َأج  ددر ا  فَدَقدداَل: 
 »    بَددة  َأج  ددر                نَدَعددم ، في  ك ددلِّ َذات  َكب ددد  َرط   «                          الل دده ، َوإ ن  لَنَددا في  البَدَهددائ 
     بَديد  َنَمددا   «        ، وفي روايددة:  )3 (
        قَدَهددا َفَسددَقت ه                                                        َكل ددب  ي ط يددف  ب رَك ي ددة ، َكدداَد يَدق  تد ل دده  الَعطَدد   ، إ ذ  رَأَت دده  بَغ ددي  م  ددن  بَدَغايَددا بَدد   إ س  ددرَائ يَل، فَدنَدَزَعددت  م و 
 »       فَدغ ف َر َلهَا ب ه  
  . )5 (               ، ويُ  تمل تعدد القصة )4 (
         ع ددذَِّبت  ام  ددرَأَة  في   « :                            مددن الظ لددم والقسددوة ولددو مددع الحيددوان، قددال                    وفي المقابددل حددذ ر الر سددول
   ه  ددَي                                                         ه  ددر ة  َسددَجَنتد  َها َحدد   َماتَددت  ، فَددَدَخَلت  ف يَهددا الن دداَر، لا َه  ددَي أَط َعَمتد  َهددا َولا ََسددَقتد  َها، إ ذ  َحَبَسددتد  َها، َولا َ
 »                  تَدرََكتد  َهددا تَأ ك ددل  م  ددن  َخَشدداش  اَلأر ض  
                              عددض روايددات خدبر الددذي سددقى الكلددب، أو الددتي سددقت     . وفي ب )6 (
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                                الكلب، والتي عذ بت اله رة، أنهم من ب  إسرائيل.
َكم  ددا لا تددوزن ميددزان ولا ت قددد ر بددثمن، أخددذها عددن ربدده              عددن كلدديم الله موسددى      وحكددى 
                                 ح 
                 َصدة ، َوالس  داب َعة  لم َ َيك دن  م وَسدى                                َسَأَل م وَسى َرب ه  َعن  س  تِّ خ  َصال  ، َكاَن َيظ ن  أَند َهدا لَده  َخال   «     ، قال: 
ي يَدذ ك ر  َوَلا يَدن َسدى، قَداَل: فَدَأي  ع بَداد َك أَه  دَدى
      قَداَل:                                                           يُ  بد َها، قَاَل: يَا َربِّ َأي  ع َباد َك أَتد َقدى  قَداَل: ال دذ 
َك َأح  ك م   قَاَل: ال دذ ي َيُ ك د
لن داس  َكَمدا َيُ ك دم  ل نَدف س  ده ، قَداَل: فَدَأي                                       ال ذ ي يَدت َبع  اله  َدى، قَاَل: فََأي  ع َباد 
                       م  ل 
  َلا َيش  ددَبع  م  ددَن ال ع ل ددم  ، َيج َمددع  ع ل ددَم الن دداس  إ َلى ع ل م  دده ، قَدداَل: فَددَأي  ع بَددا
َك أَع لَددم   قَدداَل: َعددالم 
     د َك أََعددز                                                       ع بَدداد 
ي يَدر َضدى م  َددا يد ددؤ َتى، قَداَل: فَددَأي  ع بَدداد َك                               قَداَل: ال ددذ ي إ َذا قَدَدَر َغَفددَر، قَدداَل: فَدَأي  ع بَدداد َك 
                                  أَغ ددَنى  قَداَل: ال ددذ 
 »                أَفد َقر   قَاَل: َصاح  ب  َمند ق وص  
  . )1 (
                       مددن الدددد نيا ونسددي الآخددره، بعجددوز بددد                     مددثلا للددذي طلدددب مددن الر سددول            وضددرب الر سددول 
          فَأَتَدداه ، فَدَقدداَل   »،      ائ ت نَددا «              فََأك  َرَمدده ، فَدَقدداَل لَدده :        أَع رَاب ي ددا       أَتَددى الن ددبي                            إسددرائيل الددتي كانددت أفقدده مندده، فقددد: 
  »      َسددل  َحاَجتَددك َ  : «        َرس ددول  الل دده  
 :                                            ، فَدَقدداَل: نَاقَددة  نَدر َكبد َهددا، َوأَع ند ددز ا َيُ ل بد َهددا أَه  ل ددي، فَدَقدداَل َرس ددول  الل دده 
                        إ ن  م وَسددى َلم  ددا َسدداَر ب بَدد   إ س  ددرَائ يَل م  ددن  م ص  ددَر   : «   ، قَددال َ »                        َعَجددز ه   أَن  َتك ون ددوا م  ث ددَل َعج ددوز  بَدد   إ س  ددرَائ يَل  «
    ق دا م  ددَن                                                           َضدل وا الط ر يدَق، فَدَقدداَل: َمدا َهددَذا  فَدَقداَل ع َلَمداؤ ه م : إ ن  ي وس ددَف َلم  دا َحَضددَره  ال َمدو ت  َأَخدَذ َعَليد  نَددا َمو ث  
 أَن  َلا  َ ر َس م ن  م ص  َر َح   نَدند  ق َل ع ظَا
                                     َمه  َمَعَنا، قَاَل: َفَمن  يَدع لَدم  َمو ض  دَع قَددبر  ه ، قَداَل: َعج دوز  م  دن  بَد                         الل ه 
     اَل: َمدا                                                        إ س  درَائ يَل، فَدبَدَعدَث إ لَيد  َهدا فَأَتَدت ده ، فَدَقداَل: د لِّيد   َعلَدى قَددبر   ي وس دَف، قَالَدت  : َحد   تد ع ط يَد   ح ك  م  دي، قَد
َهددددا                  ح ك  م  ددددك   قَالَددددت  : َأك  ددددون  َمَعددددَك في  الج  َ
                                       ن ددددة ، َفَكددددر َه أَن  يد ع ط يَدَهددددا َذل ددددَك، فَددددَأو َحى الل دددده  إ لَي دددده : أَن  أَع ط 
، فَدَقالَدت  : أَن ض  دب وا َهدَذا ال َمداَء، فَأَن َضد
        ب وا، قَالَدت  :                                                         ح ك  َمَها، فَان طََلَقت  به  م  إ َلى ن َيد  َرة : َمو ض ع  م س  تَدند  َقع  َماء 
ر وا َواس  َتخ  ر ج وا ع  
ث ل  َضو ء  الند َهار               اح  َتف 
 »                                          ظَاَم ي وس َف، فَدَلم ا أَقَدل وَها إ َلى الأ  َر ض  إ َذا الط ر يق  م 
  . )2 (
               أَن  َرج ددلا  زَاَر َأخ  ددا لَدده  في  قَدر يَدددة   «             بهددذه القصددة، فدددذكر         في الله، أخددبر    الح دددبِّ           وعددن عظدديم فضددل 
                                    ا فَدَلم  ددا أَتَددى َعَلي دده ، قَدداَل: أَي ددَن ت ر يددد   قَدداَل: أ ر يددد  َأخ  ددا لي  في                             أ خ  ددَرى، فََأر َصددَد الله  لَدده ، َعلَددى َمد  َرَجت دده ، َمَلك  دد
 تَدر بد َهددا  قَدداَل: َلا، َغيد  ددَر َأنيِّ َأح  َبب ت دده  في  الله  َعددز  
، قَدداَل: َهددل  لَددَك َعَلي دده  م  ددن  ن ع َمددة 
ه  ال َقر يَددة 
         َوَجددل ، قَدداَل:                                                     َهددذ 
 »                     ب َأن  الله ََقد  َأَحب َك َكَما َأح  َبب َته  ف يه                فَإ نيِّ َرس ول  الله  إ لَي َك، 
  . )3 (
            قَدداَل َرج ددل : َلأََتَصددد َقن   « :                                        وفي قصددة الر جددل المددد تصدق علددى مددن لا يسددتحق فوائددد كثدديرة، قددال 
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            َعلَددى َسددار ق  فَدَقدداَل:                                                ب َصددَدَقة ، َفَخددرََس ب َصددَدقَت ه ، فَدَوَضددَعَها في  يَددد  َسددار ق  ، فََأص  ددَبح وا يَدَتَحددد ث وَن: ت ص دددِّق َ
     َتَحددد ث وَن:                                                       الل ه ددم  لَددَك اَلحم  ددد ، َلأََتَصددد َقن  ب َصددَدَقة ، َفَخددرََس ب َصددَدقَت ه  فَدَوَضددَعَها في  يَددَدي  زَان يَددة ، فََأص  ددَبح وا يد َ
                     َتَصددد َقن  ب َصددَدَقة ، َفَخددرََس ب َصددَدقَت ه ،                                           ت ص دددَِّق الل يد  لَددَة َعلَددى زَان يَددة ، فَدَقدداَل: الل ه ددم  لَددَك اَلحم  ددد ، َعلَددى زَان يَددة   َلأ َ
     ى َسدار ق                                                      فَدَوَضَعَها في  يََدي  َغ   ٍّ، فََأص َبح وا يَدَتَحد ث وَن: ت ص دَِّق َعَلى َغ   ٍّ، فَدَقداَل: الل ه دم  لَدَك اَلحم  دد ، َعلَد
 َوَعلَدى َغدد   ٍّ، فَدأ تي  َ َفق يدَل لَده : أَم  ددا َصدَدقد َ
                                ت َك َعلَدى َسدار ق  فَدَلَعل دده  أَن  َيس  دَتع ف  َعدن  َسدر قَت ه ، َوأَم  ددا                             َوَعلَدى زَان يَدة 
ف  َعدن  ز نَاَهدا، َوأَم  ددا الغَد    فَدَلَعل ده  يَدع تَددبر   فَديد ن ف دق  َّ  دا أَع طَددا
 »    ه  الل ده                                                     الز ان يَدة  فَدَلَعل َهدا أَن  َتس  ددَتع 
        ، وفي روايددة أن   )1 (
   ،        َوَفض  ددل  الإ   خ  ددَلاص    ،          َفض  دددل  َصددَدَقة  السِّ ددرِّ          . وفي القص ددة " )2 (              الر جددل مددن بدد  إسددرائيل
            َواس  ددت ح  َباب  إ َعددداَدة 
ر  َح   يَدَتبَدين  َ س  َواه    ،                الص َدَقة  إ َذا لم َ تَدَقع  ال َمو ق ع َ
        َوَذم  الت َضدج ر    ،                َوبَدرََكدة  الت س  دل يم  َوالرَِّضدا  ،                 َوأَن  الح  ك  َم ل لظ اه 
  . )3 ( " اء     ب ال َقض َ
 ددن  َكدداَن  «             بهددذه القص ددة، قددال:                             وعددن عظدديم فضددل الت جدداوز عددن المعسددر، أخددبر 
ددَب َرج ددل  َّ 
           ح وس 
در ا، َفَكداَن يَدأ 
َن الخ َ ير   َهي  ء ، إ لا  أَن ه  َكاَن يخ  َدال   الن داَس، وََكداَن م وس 
         م ر  غ ل َمانَده  أَن                                                       قَدبد َلك م  ، فَدَلم  ي وَجد  َله  م 
ددر ، قَدداَل: قَدداَل الله  َعدز  َوَجددل : َنح ددن  َأَحددق  ب ددَذل َك م ن ده ، َتجَدداَوز وا َعن دده       يَدَتَجداو َ
 »                                            ز وا َعددن  ال م ع س 
         ، ونحددوه قولدده  )4 (
ك م ، َكاَن َسه  لا  إ َذا بَاَع، َسه  لا  إ َذا اه  تَدَرى، َسه  لا  إ َذا َقَضى، َسده  لا       َغَفَر الله   « : 
                                                    ل َرج ل  َكاَن م ن  قَدب ل 
  . )5 ( »      ا اقد َتَضى إ ذ َ
در د ،  «                    من الغ ِّ بقصة طريفة، فقدال:      وحذ ر 
                               إ ن  َرج دلا  َحمَدَل َمَعده  َخم در ا في  َسدف يَنة  يَب يع ده ، َوَمَعده  ق 
ددر د  ال ك دديَس، َفَصددع  
 فَدددو َق                                                          قَدداَل: َفَكدداَن الر ج ددل  إ َذا بَدداَع الخ  َم  ددَر، َهددابَه  ب ال َمدداء  م   بَاَعدده ، قَدداَل: فََأَخددَذ ال ق 
      َد ب دده 
يَنار ا في  الس ف يَنة ، َح   َقَسَمه  
يَنار ا في  ال َبح  ر  َود 
 »                                             الد َقل  ، قَاَل: َفَجَعَل َيط رَح  د 
  . )6 (
                                                   
 ).2210(ح  917/2)، ومسلم، الصحيح، 0240(ح  100/2البخاري، الصحيح،  )1(
 ).2129(ح  252/40أحمد، المسند،  )2(
 .902/3 ابن حجر، فتح الباري، )3(
 )، واللفظ له.0250(ح  5900/3)، ومسلم، الصحيح، 7712(ح  75/3البخاري، الصحيح،  )4(
)، وحسنه محقق المسند، 1230(ح  012/2)، والتَّمذي، سنن، 95240(ح  22-52/32أحمد، المسند،  )5(
 ).0900ح  770/3والألباني (السلسلة الصحيحة، 
بيهقي، أحمد بن الحسين بن علي، هعب الإيمان، تحقيق عبدالعلي )، وال5519(ح  124/30أحمد، المسند،  )6(
حامد، خرس أحاديثه مختار الندوي، الرياض، مكتبة الرهد بالتعاون مع الدار السلفية بالهند، الطبعة الأولى، 
                                       ح محقق المسند وقفه، وصححه الألباني مرفوع ا (السلسلة   ورج   )،4294(ح  132/7م)، 3112د (ه3240
 ).4492ح  229/2 الصحيحة،
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                                          ، قص  خبر أمرأة في زمنه، فيها ع دبرة وعظدة لحفدظ الله لعبدده إذا صددق                وفي الت اريخ المعاصر له 
َقدن  إ َلى َهددَذا  قَد "             َرج ددل  م  دَن الط َفدداَوة :        معده، قدال 
                                           د م ت  ال َمد ينَددَة في  ع دير  لَنَدا، فَب ع نَددا ب َياَعتَدنَدا، م   قد ل ددت  : َلأَن طَل 
 إ ن   «                  ، فَددإ َذا ه  ددَو ي ددر ي   بَدي ت ددا، قَدداَل:                                        الر ج ددل  َفَكت ددَين  َمددن  بَدع ددد ي بخ  َددَبر ه ، قَدداَل: فَاند تَدَهي ددت  إ َلى َرس ددول  الل دده  
ن دَتي  َعش  دَرَة َعند  دز ا َلهَدا، َوص  يص  دَيتَدَها      ام  رَأَة  َكا
دَن ال م س  دل م َين، َوتَدرََكدت  ث 
                                                 نَدت  ف يده  َفَخَرَجدت  في  َسدر ي ة  م 
    َكانَدت     )1 (
  رَس َ                                                          تَدن س  س  به  َا، قَاَل: فَدَفَقدَدت  َعند  دز ا م  دن  َغَنم  َهدا، َوص  يص  دَيتَدَها، فَدَقالَدت  : يَدا َربِّ إ ن دَك قَدد  َضدم ن َت ل َمدن  َخد
                                                        في  َسددددب يل َك أَن  َتح َفددددَظ َعَلي دددده ، َوإ نيِّ قَددددد  فَدَقددددد ت  َعند  ددددز ا م  ددددن  َغَنم  ددددي، َوص  يص  ددددَيتي  ، َوإ نيِّ أَن ش  ددددد َك َعن ددددز ي،
                                    يَدذ ك ر  ه  ددد  َة م َناَهدَدتُ  َا ل َربدَِّهدا تَدبَدداَرَك َوتَدَعداَلى، قَدداَل َرس دول                    ، قَداَل: َفَجَعددَل َرس دول  الل دده   »     َوص  يص  دَيتي  
    الل دده 
        ، قَداَل: قد ل دت  :  »                                                  فََأص َبَحت  َعند  ز َها َوم  ثد ل َهدا، َوص  يص  دَيتد َها َوم  ثد ل َهدا، َوَهات يدَك فَأ تُ  َدا فَاس  دَأله  َا إ ن  ه  د  ت َ  : «
       َبل  أ َصدِّق َك"
  . )2 (
  ة ،                 بَديد  َنا ه دَو َذاَت يَددو م  َوَسدار َ « :                            وزوجته سارة مع الملك الط اغية، قال                 ومثلها قص ة إبراهيم 
         فََأر َسدَل إ لَي دده                                                         إ ذ  أَتَدى َعلَدى َجب ددار  م  دَن الجَبَداب َرة ، َفق يددَل لَده : إ ن  َهدا ه نَددا َرج دلا  َمَعده  ام  ددرَأَة  م  دن  َأح  َسدن  الن دداس  ، 
           َوج  ده  اَلأر ض  م دؤ م ن                                                       َفَسأََله  َعند  َها، فَدَقاَل: َمن  َهدذ ه   قَداَل: أ خ  دتي  ، فَدأََتى َسداَرَة قَداَل: يَدا َسداَرة : لَدي َس َعلَدى
         ا َدَخلَددت  َعَلي دده                                                    َغددير  ي َوَغيد  ددَرك  ، َوإ ن  َهددَذا َسددأََل   فََأخ  بَدر ت دده  أَن ددك  أ خ  ددتي  ، فَددلا َت َكددذِّب ي   ، فََأر َسددَل إ لَيد  َهددا فَدَلم  دد
                        فَددَدَعت  الل ددَه فَدددأ ط ل َق، م   تَدَناَوَلهَددا الث ان يَدددَة                                         َذَهددَب يَدتَدَناَوله  َددا ب يَدددد ه  فَأ خ  ددَذ، فَدَقدداَل: اد ع دددي الل ددَه لي  َولا ََأض دددر ك  ،
     فَدَقدداَل:                                                         فَأ خ  دَذ م  ثد َلَهدا َأو  َأَهددد ، فَدَقداَل: اد ع دي الل ددَه لي  َولا ََأض در ك  ، فَددَدَعت  فَدأ ط ل َق، فَدَدَعا بَدع ددَض َحَجَبت ده ،
:                       إ ن ك م  لم َ تَأ ت وني  ب إ ن َسان  ، إ ة  َا أَتَدي ت م و 
                                               ني  ب َشي طَان  ، فََأخ  َدَمَها َهداَجَر، فَأَتَدت ده  َوه دَو قَدائ م  ي َصدلِّي، فََأو َمدأ َب يَدد ه 
 »                                              َمه  َيا، قَاَلت  : َرد  الل ه  َكي َد الَكاف ر ، َأو  الَفاج  ر ، في  َنح ر ه ، َوَأخ  َدَم َهاَجر َ
  . )3 (
      ، قدال:               هدذه القصدة العجيبدة     ، ذكدر   دة   عديد                                 في تبرئة الله تعالى لأولياءه َّدا ي تهمدون بده بوسدائل و 
ح  َياء  م  ن دده ، فَددآَذاه  َمددن  آَذاه  م  ددن  بَددإ   «
 َهددي  ء  اس  ددت 
ددتِّير ا، لا َيد ددَرى م  ددن  ج  ل ددد ه 
                                                           ن  م وَسددى َكدداَن َرج ددلا  َحي ي ددا س 
            إ م ا بَدَرص  َوإ م ا أ د َرة                                      إ س  رَائ يَل فَدَقال وا: َما َيس  َتتَّ   َهَذا الت َستد َر، إ لا  م ن  َعي ب  بج  ل د ه : 
              َوإ م دا آفَدة ، َوإ ن  الل دَه   ، )4 (
م وَسددى، َفَخددلا َيَدو م  ددا َوح  ددَده ، فَدَوَضددَع ث َيابَدده  َعلَددى اَلحَجددر ، م   اغ َتَسددل َ
       ، فَدَلم  ددا فَدددر ََ                                                     أَرَاَد أَن  يد بَدرِّئَدده  َّ  ددا قَددال وا ل 
                                           ن  اَلحَجددَر َعددَدا ب ثَدو ب دده ، فََأَخددَذ م وَسددى َعَصدداه  َوطَلَددَب اَلحَجددَر، َفَجَعددَل يَدق ددول  :                    أَقد بَددَل إ َلى ث َياب دده  ل َيأ خ  ددَذَها، َوإ  
                                                   
 ).72/3   ِّ                         َ                  الص يص  ي ة: الص ن ارة التي ي غزل بها ويد ن س س (ابن الأثير، النهاية،  )1(
 ).5392ح  7410/2)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 42212(ح  122/43أحمد، المسند،  )2(
 .)7022( 19/3، وبتفصيلات أخرى: )9533(ح  140/4البخاري، الصحيح،  )3(
 ).03/0   َ    َ   َ      َ                  د ر ة: ند ف خ  ة  في الخ ص ي ة (ابن الأثير، النهاية،   الأ  )4(
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      َق الل دده ،                                                    ثَددو خ  َحَجددر  ، ثَدددو خ  َحَجددر  ، َحدد   اند تَدَهددى إ َلى َمددَلإ  م  ددن  بَدد   إ س  ددرَائ يَل، فَدددرََأو ه  ع ر يَان ددا َأح  َسددَن َمددا َخلَدد
ددَق ب دداَلحَجر  َضددر ب ا ب َعَصدداه ، فَدَوالل دده  إ ن  ب دداَلحَجر          َوأَبد ددرَأَه  َّ  ددا يَدق ول دد
                                                       وَن، َوقَدداَم اَلحَجددر  ، فََأَخددَذ ثَدو بَدده  فَدَلب َسدده ، َوَطف 
َك قَدو ل ده :
، َثلاَث دا َأو  أَر بَدع دا َأو  َخم س  دا، فَدَذل 
  نر  مم   ما  لي  لى  لم  كي  كى ٱُّٱ                                       لََنَدب ا م ن  أَثَر  َضر ب ه 
  . )2 ( » )1 (ٱَّ   ين  يم  يز  ير  ىٰ  نىني  نن  نم  نز
               بَديد  َنَما َرج دل  يَدَتَبخ  تَددر  ،  «               عن هاب  خ سف به، قال:                     الع جب بالن فس والخيلاء، أخبر     صفة   وفي
يَهدا إ َلى يَددو م  ال 
 الأ  َر َض، فَده دَو يَدَتَجل َجدل  ف 
 قَدد  أَع َجَبت ده  نَدف س ده ، َفَخَسدَف الله  ب ده 
َياَمدة                                                       َيم ش  ي في  بد ر َدي ه 
 ،  )3 ( »    ق 
 ن  َكاَن قَدبد َلك م  يَدَتَبخ  تَدر  في  ح ل دة    إ ن  «       وفي رواية: 
 »                    َرج لا  َّ 
 ب نَدف س  ده  ه دَو  "  :       قَداَل ال ق در ط بي    ،  )4 (
                إ ع َجداب  ال َمدر ء 
بد  ر  ال م َ  ،                              م َلاَحظَت ه  َلهَا ب َعين   ال َكَمال  َمَع ن س  َيان  ن ع َمة  الل ه  
 "  ذ  م وم                           فَإ ن  اح  تَدَقَر َغيد  َره  َمَع َذل َك فَده َو ال ك 
  . )5 (
                      ، وذكددر أنهددا سددتقع في الأم ددة، وحددذ ر                                        وكددان لأهددل الجاهليددة أعمددال قبيحددة، نب دده عليهددا الر سددول 
                                                                  منهددا، مثددل: الت فدداخر بالأحسدداب، والط عددن في الأنسدداب، ودعددوى الجاهليددة، والنِّياحددة، ولطددم الخدددود، 
  .                                          وهق الجيوب، والاستسقاء بالنِّجوم، وقد مضت في المبحث الر ابع
                                                             وَّا يدخل في هذا المبحدث مدا يتعلدق بالمبشدرات والت سدلية للأم دة َّدا يصديبها مدن الفدت والمصدائب، 
                                                                        وأمثلة هذا كثيرة، وبالذ ات ما يتعلق بالأخبدار المسدتقبلية، وفي المباحدث الأخدرى أمثلدة لهدا علاقدة بهدذا، 
        ، وأن  الإسدلام            إليده ملدك أمتده                        ، والت بشير بالفتوحات، وما سيصدل                     مثل: خلافة الن بوة بعد موته 
          ، وهدذه سدتأتي في                                                     سينتصر، وعودة الخلافة التي على منهداس الن بدوة، وعدن المهددي، وندزول عيسدى 
             المبحث السابع.
   إ َذا  «                                     بهدلاك كسدرى وقيصدر، وإنفداق المسدلمين لكنوزهمدا، قدال:                     وَّا لم ي ذكر مدن قبدل: بشدارته 
ه  لَتد دند  َفَقن  ك ن وز هم  َدا                 َهَلَك ك س  َرى َفلا َك س  َرى بَدع َده  
                                               ، َوإ َذا َهَلَك قَدي َصر  َفلا َقَدي َصَر بَدع َده ، َوال ذ ي نَدف س  ي ب َيد 
ددَن ال م س  ددل م َين  «                        ، ودخددول قصددر الحكددم بفددارس، فقددال:  )6 ( »        في  َسددب يل  الل دده  
    َأو  م  ددَن  -                   لَتَدف  ددَتَحن  ع َصددابَة  م 
س  َرى ال    -      ال م ؤ م ن َين 
 »       ذ ي في  الأ  َبد َيض            َكند  َز آل  ك 
                            َعن  َعد يِّ ب ن  َحداه   ، قَداَل: بَديد  نَدا أَنَدا ع ن دَد الن دبي  ِّ  ، و  )7 (
                                                   
 سورة الأحزاب. )1(
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 الَفاقَددَة، م   أَتَدداه  آَخددر  َفَشددَكا إ لَي ده  َقط ددَع الس  ددب يل  ، فَدَقدداَل: 
ي ، َهددل  رَأَي ددَت  «                                                     إ ذ  أَتَداه  َرج ددل  َفَشددَكا إ لَي دده 
           يَددا َعددد 
ددل  م  ددَن  «  :                   أََرَهددا، َوقَددد  أ ن ب   ددت  َعند  َهددا، قَددال َ   قد ل ددت  : لم َ  »     الح دديرََة 
                               فَددإ ن  طَالَددت  ب ددَك َحيَدداة ، لَتَدددَرَين  الظ ع ينَددَة تَدر تح َ
يَمدا بَدي د   َوبَددين  َ نَدف س  دي فَدأَي َن د ع دار  طَيِّد -                                الح يرَة ، َح   َتط وَف ب الَكع َبة  لا ََتخَاف  َأَحد ا إ لا  الل َه، 
  َ                         قد ل دت  ف 
يَن قَدد  َسدع ر وا الدب َلاَد 
             ، قد ل دت  : ك س  دَرى ب دن  ه ر م ددَز   »                           ، َولَدد  ن  طَالَدت  ب دَك َحيَداة  لَتد ف  دَتَحن  ك ن ددوز  ك س  دَرى-                ال دذ 
دل َء َكفِّدده  م  دن  َذَهددب  أ َ «    قَداَل: 
ض ددة ،                                              ك س  ددَرى ب دن  ه ر م ددَز، َولَد  ن  طَالَددت  ب دَك َحيَدداة ، لَتَدددَرَين  الر ج دَل يخ  ددر س  م 
    و  ف 
 َحدد    ،  »                            َيط ل دب  َمددن  يَدق  بَدل دده  م  ن دده  فَدلا َيج َ ددد  َأَحددد ا يَدق  بَدل دده  م ن ده  
ددل  م  ددَن الح دديرَة 
ي : فَدرَأَي ددت  الظ ع ينَدَة تَدر تح َ
                             قَدداَل َعددد 
ديَمن  افد تَدَتَح ك ن دوَز ك س  دَرى ب دن  ه  
                ر م دَز َولَد  ن  طَالَدت  ب ك دم  َحيَداة ،                                            َتط وَف ب الَكع َبة  َلا َتخَاف  إ لا  الل َه، وَك ن ت  ف 
  «  :                     لَتَدَرو ن  َمدا قَداَل الن دبي   أَب دو الَقاس  دم  
دل َء َكفِّده 
 »       يخ  در س  م 
                            ، وهدذا فيده تسدلية عجيبدة لمدن كدانوا في فقدر  )1 (
                          ومسغبة، وقد تحققت هذه النبوءة.
   مدداء                     سددرة في تبددوك، جمعددوا للر سددول                                      ومددن الت سددلية للأم ددة أيض  ددا، أن دده لمددد ا قددل  المدداء علددى جددي الع
 م ند  َهم  در             َوَغَسَل َرس ول  الله            قليلا من ب ر، "
  َأو    ،                                     ف يه  يََدي ده  َوَوج  َهده ، م   أََعداَده  ف يَهدا، َفَجدَرت  ال َعدين   م  َداء 
ك  ، يَا م َعداذ  إ   «      لمعاذ:                      قَاَل: َغز ير  َح   اس  تَدَقى الن اس  ، م   قَال َ
                   ن  طَالَدت  ب دَك َحيَداة ، أَن  تَددَرى َمدا            ي وه 
ََ ج  َنان ا
 »               َهاه َنا َقد  م ل 
  . )2 (
                                                      أم تدده بالر غددد الددذي سددتنعم بدده بعددد الشِّ دددة الددتي واجهتهددا، والقحدد  الددذي حددل بجزيددرة   ن     وطمددأ
يَض، َح   َيخ در َس الر ج د «          العرب، قال: 
                  ل  ب زََكداة  َمال ده  فَدَلا يج َ دد  َأَحدد ا                                  َلا تَدق وم  الس اَعة  َح   َيك  ثد َر ال َمال  َويَف 
ن ه ، َوَح   تَدع وَد أَر ض  ال َعَرب  م ر وج ا َوأَند َهار ا
  . )3 ( »                                 يَدق  بَدل َها م 
                               لَيَددبد  ل َغن  َهددَذا الأ  َم  ددر  َمددا بَدلَددَغ الل ي ددل  َوالند َهددار  ، َوَلا  «                       بانتشددار الإسددلام في كددل بيددت، قددال:     وبش  ددر 
          يَدتد  دددر ك  الله  بَدي دددت َ
                                                    َمدددَدر  َوَلا َوبَدددر  إ لا  أَد َخلَددده  الله  َهدددَذا الددددِّيَن، ب ع دددزِّ َعز يدددز  َأو  ب دددذ لِّ َذل يدددل  ، ع دددز ا ي ع دددز  الله  ب ددده 
    ، َلَقددد                                    وََكدداَن تم َديم  الددد ار ي ، يَدق ددول  : "قَدد  َعَرف ددت  َذل ددَك في  أَه  دل  بَدي ددتي    . »                  الإ   س  دَلاَم، َوذ لا  ي ددذ ل  الله  ب ده  ال ك ف  ددر َ
ر ا الدددذ ل  َوالص  ددد
دددند ه م  الخ  َيد  دددر  َوالش  دددَرف  َوال ع دددز  ، َوَلَقدددد  َأَصددداَب َمدددن  َكددداَن م  دددند  ه م  َكددداف 
   َغار                                                        َأَصددداَب َمدددن  َأس  دددَلَم م 
 "   َوالج  ز يَة  
  . )4 (
                  : بَديد  َنَمدددا َنح ددن  َحدددو َل َرس  دددول  الله                                     بفدددتح القسددطنطينية ورومدددا، قددال عبددددالله بدددن عمددرو    وبش  ددر 
                                                   
 ).5953(ح  990-790/4البخاري، الصحيح،  )1(
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               َنك  ت ددب  ، إ ذ  س  ددد  َل َرس  دددول  الله  
يَنتَدين   تد ف  دددَتح  َأو لا  : ق س  دددطَن ط ين ي ة  َأو  ر وم  ي دددة   فَدَقددداَل َرس  دددول  الله 
                                            : َأي  ال َمدددد 
َرق َل تد ف َتح  َأو لا       َمد يَنة    : «
          يَدع    ق س  طَن ط ين ي ة َ  ، »          ه 
  . )1 (
                              ع ت م  م  َد يَنة  َجان دب  م  ند  َهدا في  ال بَددرِّ َوَجان دب  م  ند  َهدا في  سم َ  «                       كيف ست فتح مدينة روما، فقال:      وأخبر 
        ن  بَد   إ س  دَحاَق،                           َلا تَدق وم  الس اَعة  َح   يَدغ ز َوَها َسبد ع وَن أَل ف ا م   «    قَاَل:   .               قَال وا: نَدَعم  ، يَا َرس وَل الله   »     ال َبح  ر  
َلاح  ولم َ يَدر م وا ب َسه  م  ، قَدال وا: َلا إ لَدَه إ لا  الله  َوالله  َأك  بَددر  ، فَدَيس  دق   َأَحدد                  وَها نَدزَل وا، فَدَلم  يد َقات ل وا ب   ؤ        فَإ َذا َجا
                                         س 
يَدَة: َلا إ لَدَه إ لا  الله  َوالله  َأك  بَددر   -                  قَاَل ثَدو ر  : َلا أَع َلم ه  إ لا  قَاَل  -       َجان بَديد  َها 
 ،                                   ال ذ ي في  ال َبح  در ، م   يَدق ول دوا الث ان 
ثَددَة: َلا إ لَددَه إ لا  الله  َوالله  َأك  بَدددر  ، فَديد َفددر س  َله ددم  ، فد َ
بد َهددا الآ  َخددر  ، م   يَدق ول ددوا الث ال 
              يَددد  خ ل وَها فَديَدغ َنم ددوا،                                                   فَدَيس  ددق   َجان 
َ، إ ذ  َجدداَءه م  الص ددر يخ ، فَدَقداَل: إ ن  الددد ج اَل قَدد
ددم وَن ال َمغَدا  
                                              فَدبَديد  َنَمدا ه ددم  يَدق َتس 
                 د  َخدرََس، فَدَيتد ر ك ددوَن ك ددل  َهددي  ء 
 »      َويَدر ج  ع ون َ
  . )2 (
م وَن  «                      بالانتصدددار علدددى اليهدددود، قدددال:             وتبشدددير الر سدددول 
دددَل ال م س  دددل 
                        َلا تَدق دددوم  الس  ددداَعة  َحددد   يد َقات 
م وَن َح   َيخ َتب  ََ ال يَده ود ي  م ن  َورَاء  الح َ َجر  و َ
                    الش َجر ، فَديَدق دول  الح َ َجدر  َأو  الش  دَجر  :                                          ال يَده وَد، فَديَدق  تد ل ه م  ال م س  ل 
ي، فَدتَدَعاَل فَاقد تد ل ه ، إ لا  ال َغر َقَد، فَإ ن ه  م ن  َهَجر  ال يد َ
م  يَا َعب َد الله  َهَذا يَده ود ي  َخل ف 
                                                      يَا م س  ل 
 »  ه ود 
  . )3 (
     لعوائق                                            في عدة أحاديث أن طائفة من أ م ته منصورة دائم ا مهما واجهت من ا    وأخبر 
  . )4 (
               ويح عددن الن فددوس، ولكن هددا                                        وا ددة قصددص فيهددا مددن الفوائددد مددا لا يُصددى، مددا في ذلددك الت سددلية والددتَّ  
                      ، وبندداء الكعبددة، وقص  ددة الغددلام                       وزوجتدده سددارة وابنهمددا إسماعيددل                ، مثددل: قصددة إبددراهيم      طويلددة
                  الأعمدى، وقص دة موسدى والخضدر،                                               والس احر، وخبر الثلاثة الذين أووا إلى الغار، وخبر الأبدرص والأقدرع و 
                                                                   والملك الت ائب من ب  إسرائيل، وَقَصص أخبار كثير من الأنبياء الس ابقين، وحكايدة أم  المدؤمنين عائشدة 
                                       رضي الله عنها لخبر أم  زرع، وسبقت الإهارة إليها كلها.
                                               وفي المبحثين: الثالث والس ادس أمثلة كثيرة صالحة للاستشهاد هنا.
                                                   
 ).4ح  33/0)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 5422(ح  522-422/00أحمد، المسند،  )1(
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، 0292(ح  9322 ،9322/4)، ومسلم، الصحيح، 2292، 5292(ح  24/4البخاري، الصحيح،  )3(
 )، واللفظ له.2292
(ح  127، 935/0في الصحيحين بعضها، وقد جمعها بعض المتأخرين، ومنهم: الألباني، السلسلة الصحيحة،  )4(
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                                            سادس: الأخبار التاريخية المرتبطة بالأحكام والوصايا        المبحث ال
                                                متعلدددق بالت دداريخ المسدددتقبلي، ولكددن لأن ددده صددادر مدددن المعصددوم الدددذي لا ينطددق عدددن        في أغلبدده     وهددذا
    إلى مددا                                                           الهددوى فإن دده حددق  يجددب الاعتصددام بدده، واليقددين بوقوعدده، والاهتددداء بدلالتدده وأمددره، وقددد نب دده 
                                              يرة، ربدد  بعضددها بوصددايا وأحكددام؛ لتكددون نبراس  ددا للمسددلم وم عين ددا لدده في                    سديقع مدن أحددداث تاريخيددة كثدد
              هدي  ا إلا أخدبر بده، قدال                                                 معرفة الحق، ح  لا تضل  به الس بل، وتتفرق به الأهواء، ولم يدتَّك الر سدول 
                  َذل ددَك إ َلى ق يَددام  الس  دداَعة ، إ لا                         َمَقام  ددا، َمددا تَدددَرَك َهددي   ا َيك ددون  في  َمَقام  دده                قَدداَم ف ينَددا َرس ددول  الله   «      ح َذيد َفددَة: 
ن ده  الش  دي  ء   »   َحد َث ب ه  
                                                     ، َحف ظَده  َمدن  َحف ظَده  َوَنس  دَيه  َمدن  َنس  دَيه ، قَدد  َعل َمده  َأص  دَحاخ  َهدؤ َلاء ، َوإ ن ده  لََيك دون  م 
يت ه  فََأرَاه  فََأذ ك ر ه ، َكَما يَذ ك ر  الر ج ل  َوج  َه الر ج  
     َأخ  بَددَرني   «       "، وقدال:                     ل  إ َذا َغاَب َعن ه ، م   إ َذا َرآه  َعَرفَده                                    َقد  َنس 
ن ده  َهدي  ء  إ لا  قَدد  َسدأَل ت ه ، إ لا  َأنيِّ لم َ َأس  دأَل ه : َمدا   ، »                     م  َا ه َو َكائ ن  إ َلى أَن  تَدق وَم الس  داَعة         َرس ول  الله  
                              َفَمدا م 
يَنة                يخ  ر س  أَه  َل ال َمد يَنة  م َن ال م َ
  . )1 ( "    د 
                                                           وهددذه الأخبددار علددى ثلاثدددة أقسددام: قسددم تحقدددق وقوعدده، فهددو مددن الت ددداريخ الماضددي، مثددل: خلافدددة 
                 للخدوارس، وقسددم تحقدق عدددم                    ، وقتدال أمدير المدؤمنين علددي                           الر اهددين، واستشددهاد الخليفدة عثمددان 
        اعة الك ددبرى،            ، وعلامددات الس  دد                                           وقوعدده فهددو مددن المسددتقبلي، مثددل: أخبددار الددد جال، ونددزول عيسددى 
                                                            وقسم لا ي علم على وجده الدِّقدة هدل تحقدق أم لا  مثدل: مدا يتعلدق بأحدداث كثدير مدن الف دت، وفي بعدض 
             في  َغددز َوة  تَدب دوَك َوه  ددَو في                        َعددو َف ب دَن َمال دك  ، قَدداَل: أَتَدي دت  الن دبي                           الأحاديدث مدا يشددملها، مثدل مدا َرَوى 
س  ، م   م و تَددان  يَأ خ ددذ      اع ددد د   «              قد ب ددة  م  ددن  أََدم  ، فَدَقدداَل: 
َق  ددد 
                                      س  ددت ا بَدددين  َ يَددَدي  الس  دداَعة : َمددو تي  ، م   فَدددت ح  بَدي ددت  الم
َال  َح   يد ع َطى الر ج ل  م اَئَة د يَنار  فَدَيَظل  َسداخ  ط ا، م   ف  
يك م  َكق َعاص  الَغَنم  ، م   اس  ت َفاَضة  الم
        تد  نَدة  لا َيَدبد  َقدى                                                       ف 
ر وَن فَديَدأ ت وَنك م  َتح دت َ     بَدي ت  م َن 
    َاَدان َين                                                  الَعَرب  إ لا  َدَخَلت ه ، م   ه د  نَة  َتك ون  بَديد َنك م  َوبَدين  َ َب   اَلأص  دَفر ، فَديَدغ دد 
 »                      َغايَددة ، َتح ددَت ك ددلِّ َغايَددة  اثد نَددا َعَشددَر أَل ف  ددا
                                        ، والمددد وتَان: هددو المددوت، والَغايددة: هددي الر ايددة، والإقعدداص: داء   )2 (
                                َويد َقددال  إ ن  َهددذ ه  الآ  يَددَة َظَهددَرت  في  طَدداع ون  َعَمددَواَس في  خ  َلافَدددة                          أخددذ في الص دددر، كأن دده يكسددر الع ن ددق، " ي
          َوَظَهدَرت  في  خ  َلافَدة    ،     َأي  َكثد َرت ده    ،          م   اس  ت َفاَضدة  ال َمدال    :  قَدو ل ده    ،                    وََكاَن َذل َك بَدع دَد فَددت ح  بَدي دت  ال َمق  دد س    ،  ع َمر َ
تد  نَددة  ال م َشدددار  إ لَيد  َهددا  ،                   ث َمدداَن ع ن ددَد ت ل ددَك ال ف ت دددوح  ال َعظ يَمددة  ع  
         َواس  ددَتَمر ت  ال ف  دددَت    ،              افد ت ت َحددت  ب َقت دددل  ع ث َمددان َ  :               َوال ف 
                                          "، وفي روايددات أخدددرى أنهددا الملحمدددة الكددبرى مدددع الددر وم، وفي الحدددديث              َوالس اد َسدددة لم تج َ دديء بَدع دددد    ،   بَدع ددَده  
                                                   
 ).0992(ح  7022/4مسلم، الصحيح، ) 1(
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  . )1 (           بشارة ون ذارة
                                                     بالمستقبل وما فيه من الفوائد كثير جد ا، حصره يطول، وهذه بعض الأمثلة:        وإخباره 
                 إ ن ك دم  في  الن بد دو ة  َمدا َهداَء الل ده   «                             عدن خلافدة الن بدوة وعدن الملدك بعددها، فقدال:              لقد أخبر الر سدول 
                                    َتك ون  خ  َلاَفة  َعَلى م  ند  َهداس  الن بد دو ة ، فَدَتك دون  َمدا َهداَء الل ده  أَن                              أَن  َتك وَن، م   يَدر فَدع َها إ َذا َهاَء أَن  يَدر فَدَعَها، م  
         وَن، م   يَدر فَدع َهدا                                                    َتك وَن، م   يَدر فَدع َها إ َذا َهاَء أَن  يَدر فَدَعَها، م   َتك ون  م ل ك ا َعاض ا، فَدَيك ون  َما َهاَء الل ه  أَن  َيك د
                                                    َها، م   َتك ون  َجبر  ي ة ، فَدَتك ون  َما َهاَء الل ه  أَن  َتك دوَن، م   يَدر فَدع َهدا إ َذا َهداَء أَن  يَدر فَدَعَهدا، م             إ َذا َهاَء أَن  يَدر فَدع َ
 »                   َتك  دددون  خ  َلافَدددة  َعلَدددى م  ند  َهددداس  الن بد دددو ة  
                                         ، وهدددذا الإخبدددار في غايدددة الأهميدددة، ففيددده إظهدددار لقيمدددة الحك  دددام  )2 (
 ،     بويددة       شددريعية والتَّ                      لمعرفددة منزلتهددا وقيمتهددا الت                         ق للخلافددة الددتي علددى منهدداس الن بددوة،                  العددادلين، وتحديددد دقيدد
                                                          ول لا يد عيها كدل أحدد، وتوضديح لمعدنى الحكدم الملكدي، وإن زعمدوا غدير ذلدك، كمدا أن  في الخدبر بشدارة 
           َهددَذا الأ  َم  ددر  ند بد ددو ة     َأو ل   « :                                              عظيمددة بعددودة الأم ددة إلى سددابق مجدددها، وأن  الأمددل لم ينقطددع، ومندده قولدده 
                َتكاَدم وَن َعَلي ده  َتكداد َم                                         َوَرحم َة ، م   َيك ون  خ  َلاَفة  َوَرحم َة ، م   َيك ون  م ل ك ا َوَرحم َة ، م   َيك ون  إ َماَرة  َوَرحم َة ، م   يد َ
ك م  الرِّبَدداط  
ك م  َعس  ددَقَلان                                  الح  م  ددر  فَدَعلَددي ك م  ب الج  َهدداد ، َوإ ن  أَف َضددَل جهدداد 
        ، وهددذا فيدده  )3 ( »                ، َوإ ن  أَف َضددَل ربدداط 
                                                             وصية بالجهاد عند الت نازع على الحكم، بل وتحديد لمكان معين  له أفضلية خاصة بالرِّباط.
                                                               وكددان أهددل ذلددك الز مددان يستشددعرون أهميددة هددذه الأخبددار الت اريخيددة، فلم  ددا سمددع الص ددحاخ اامددة بددن 
                               َخَطَب فَدَبَكى ب َكاء  َهد يد ا، فَدَلم  دا أَفَداَق َواس  دتَدَفاَق  "               ء باستشهاد عثمان                 عدي وهو أمير على صنعا
                        ، َوَصدداَرت  م ل ك  ددا َوَجبر  ي ددة  َمددن  َأَخددَذ َهددي   ا َغلَدددَب                               قَدداَل: ال يَدددو َم اند ت ز َعددت  خ  َلافَددة  الن بد ددو ة  م  ددن  أ م ددة  مح َم  ددد  
 "   َعَلي ه  
  . )4 (
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، والبخاري، 19/3، م9290منيع، الطبقات الكبرى، تحقيق: إحسان عباس، بيروت، دار صادر، الطبعة الأولى، 
دائرة المعارف العثمانية،  عيد خان، حيدر آباد،، التاريخ الكبير، عناية: محمد عبدالممحمد بن إسماعيل أبو عبدالله
)، وقال الهيثمي: رواه الطبراني 5140، 4140(ح  19/2، والطبراني، المعجم الكبير، 270/2د.ت، 
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 :                                         د ا زمنيدددة لدددبعض الفدددتَّات الت اريخيدددة؛ حددد  لا تلتدددبس بغيرهدددا، قدددال   مدددد           بدددل حدددد د الر سدددول 
لدَك  «
 
 »      مدن يشداء -      أو ملكده-                            خلافدة  الن بدو ة ثلاثدوَن سدنَة، م يدؤتي الله الم
                   ، وقدد فهدم الص دحابة الدذين  )1 (
                                                             أدركدددوا ذلدددك العصدددر هدددذا الت حديدددد جيدددد ا، قدددال الص  دددحاخ َسدددف ينة راوي الحدددديث للت دددابعي سدددعيد بدددن 
                                      أمس  دددك  عليدددَك: أبدددا بكدددر  سدددنتين، وع مدددَر عشدددرا ، وعثمددداَن اثندددتي                       همدددان في تتم  دددة الحدددديث الس  دددابق: "ج  
                                                                   عشرة، وعلي  كذا، قال سعيد : قلت لسفينة: إن هؤلاء يزع مون أن عليا  لم يكدن بخليفدة ، قدال: كدذَبت  
                ودقتهم في ضب  الت اريخ.                          "، وهذا يدل على عمق فهم الص حابة                     أستاه  ب  الز رقاء، يع  ب  مروان
                            بدين  أن  المقصدود هدو الاسدتنان بهدم، وأنه  دم قددوة                                ومع الت حديد الز م  لخلافة الن بوة فإن  الر سول 
     َمهديَِّين د                   علدددديك م بسددددن تي وس  ددددن ة  الخ لفدددداء ، الدددد « :                               حسددددنة، وفيدددده إلمدددداح إلى وقددددوع الاخددددتلاف، فقددددال 
يَن يَدل دونَده م ، م    « :                         ، وإذا أضفنا إليه حديث الر سدول  )2 ( »              الر اهديَن، َتمَس كوا بها
                     َخيد  در ك م  قَددر ني  ، م   ال دذ 
يَن يَدل ددونَده م  
 إ ن    : «      قَدداَل الن ددبي    -             بَدع ددد  قَدددر نَدين   َأو  َثلاَثَددة                       قَدداَل ع م  ددرَان : لا َأَد ر ي أَذََكددَر الن ددبي    - »           ال ددذ 
ددديه م              بَدع ددددَك م  قَدو م  دددا َيخ ون دددو 
ر وَن َولا َيَدف دددوَن، َوَيظ َهدددر  ف 
                                                  َن َولا َيد ؤ  َتمَن دددوَن، َوَيش  دددَهد وَن َولا َي س  َتش  دددَهد وَن، َويَدن دددذ 
 »    السَِّمن  
                                                   ، فإن  هذا يستلزم معرفة تاريخ تلك القرون؛ لمعرفته حقهم، وللت أسي بهم. )3 (
                الس  دددداَعة  َحددد   يَدن ددددز َل الددددر وم       َلا تَدق ددددوم   «      بقولددده:                                 هدددذا فيمددددا مضدددى، أم  ددددا المسددددتقبل فمنددده إخبدددداره 
يَنة ، م ن  خ  َيار  أَه  ل  الأ  َر ض  يَدو َم  ذ  
 َأو  ب َداب ق  ، فَدَيخ  ر س  إ لَي ه م  َجي   م َن ال َمد 
 »                                                     ب الأ  َع َماق 
  . )4 (
            اقد تَدد وا ب الل دَذي ن  «     ا قدال:   ، وَّ د                             بعض الأهخاص الذين ي قتدى بهم بعد وفاتده           وسم ى الر سول 
 اب دن  َمس  دع ود  
 »                                                 م ن  بَدع د ي م ن  َأص َحاخ  َأخ  َبك  ر  َوع َمَر، َواه  َتد وا به  َد  ي  َعم ار ، َوَتمَس  دك وا ب َعه  دد 
    ، وألمدح  )5 (
            ام  ددرَأَة ، َفَكل َمت دده  في         أَتَددت  الن ددبي                                         إلى أن الخليفتددين بعددده أخ بكددر وعمددر رضددي الله عنهمددا، فقددد  
َددو َت،        َهددي  ء ، فََأَمر َ
                                                         َهددا أَن  تَدر ج  ددَع إ لَي دده ، قَالَددت  : يَددا َرس ددوَل الل دده ، أَرَأَي ددَت إ ن  ج   ددت  ولم َ َأج  ددد  َك َكأَند َهددا ت ر يددد  الم
                                                                                                                                                             
)، وقال ابن حجر: رواه 97540، 77540ح  99/9بإسنادين، ورجال أحدهما رجال الصحيح (مجمع الزوائد، 
 ).79/2د صحيح (الإصابة، البخاري في تاريخه وابن سعد بإسنا
)، وأخرجه جمع كبير من المحدثين، أفاض الألباني في تخريجه وصححه 7424(ح  44-34/7أبو داود، سنن، ) 1(
 ).954ح  129/0(السلسلة الصحيحة، 
)، وهو حديث صحيح، له تخريس طويل عند الألباني في عدة كتب، ومنها: 7124(ح  20/7أبو داود، سنن، ) 2(
 ).5542ح  710/9غليل، (إرواء ال
 ).5352(ح  4290/4)، ومسلم، الصحيح، 0522(ح  070/3البخاري، الصحيح،  )3(
 ).7992(ح  0222/4مسلم، الصحيح،  )4(
 ).3320/3)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 5193(ح  940/2التَّمذي، سنن،  )5(
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 »             إ ن  لم َ تج َ ددد ي   ، فَدأ تي  أَبَددا َبك  در   «    قَداَل: 
    تحديددد  -              وإن كددان فيهدا مقددال  –                  ، وجدداء في أحاديدث متفرقدة  )1 (
             َلَقدد  َكداَن ف ديَمن  َكدداَن  «     فقددال:                       علدى رجاحددة عقدل عمدر بدن الخطداب      ، وأك  دد )2 (         أخ بكدر وعمدر
يَل ر َجددال  ، ي َكل م ددوَن م  ددن  َغددير   أَن  َيك ون ددوا أَن ب يَدداَء، فَددإ ن  َيك ددن  م  ددن  أ م ددتي  
       م  ددند  ه م  َأَحددد                                                    قَدددبد َلك م  م  ددن  بَدد   إ س  ددرَائ 
 »   فَدع َمر  
  . )3 (
                             عظيمدددة في معرفدددة الحكدددم الش  دددرعي في بعدددض الأمدددور             للأهدددخاص فائددددة              وفي تسدددمية الر سدددول 
          ر أمدير المددؤمنين                                                           المشدتبهة، وخاصدة في الفددت، كمدا في تحديدد الف ددة الباغيدة عنددد اقتتدال الط دائفتين في عصدد
 َدة  الَباغ يَدة ، يَدد ع وه م  إ َلى الجَن دة ، َويَد   « :        ، فقد قال            علي بن أخ طالب
      ع ونَده  إ َلى                                        َوي َح َعم ار ، تَدق  تد ل ده  الف 
                                                          ، ومعلوم أن  عمار بن ياسر كان من طائفة علي رضي الله عن الص دحابة أجمعدين، ولدولا ورود  )4 ( »   الن ار  
                                      هذا الحديث الص حيح الص ريح لاهتبه الأمر على كثيرين.
                              أن  مدن ي قاتدل الخدوارس هدو أولى الط دائفتين بدالحق                             وقريدب مدن الخدبر الس  دابق، إخبدار الر سدول 
 ،  )5 (
  .                            ، وقد قاتلتهم طائفة أمير المؤمنين علي             وطائفة معاوية                   والمقصود بهما طائفة علي 
                         عدددددنهم، وتوصددددديفه لهدددددم، بدددددل وتحديدددددد بعدددددض                             وَّدددددا يتصدددددل بدددددالخوارس، فدددددإن  إخبدددددار الر سدددددول 
                                                     ، هددو الددذي جددرأ الص ددحابة علددى قتددالهم، وإلا فمددن يددراهم يددتَّدد في هددأنهم؛ لمددا هددم عليدده  )6 (       أهخاصدهم
                                                        عبادة والز هد، بل قد يفتت بهم كثيرون، ويغتَّون ما هم عليه من الص لاح الظ اهر.    من ال
            بندزول عيسدى         ولهدا ارتبداط  ، )7 (                 ، وفيهدا تفاصديل مذهلدة       وهدي كثديرة                  ومثلهدا أحاديدث الدد جال، 
                  ، ليس هذا مكان ذكرها.   مان                                 كذلك، وفي بعضها أخبار دقيقة عن حال ذلك الز  
                                            ض صحابته بتفاصيل دقيقة عدن أحدداث فدت  قادمدة؛ وأسدر  إلى بعضدهم   بع             وقد أخبر الر سول 
                                                   
 ).2932(ح  2590/4)، ومسلم، الصحيح، 1227(ح  09/9البخاري، الصحيح،  )1(
 ).0902(ح  124-504/30ما ذكره الألباني، السلسلة الضعيفة،  :ينظر مثلا )2(
 ).9932(ح  4290/4)، ومسلم، الصحيح، 9923(ح  20/5البخاري، الصحيح،  )3(
 ).744(ح  79/0البخاري، الصحيح،  )4(
 ).4210( 247/2مسلم، الصحيح، ) 5(
جمعها بعض المعاصرين، منهم: الأمين، عبدالعزيز مختار، الأحاديث المسندة الوارة                        الن صوص الواردة فيهم كثيرة، وقد ) 6(
                 ) حديث ا، المقبولة منها 44في الخوارس وصفاتُم، جمعا ودراسة، الرياض، مكتبة الرهد، الطبعة الأولى. وبلغت عنده (
        ) حديث ا.70               ) حديث ا، والمردودة (72(
                                                 طروحة ماجستير: يوسف، طارق أحمد، الد جال في الس نة المشرفة، نابلس،                          ك تب فيه عدة كتب ودراسات، ومنها أ) 7(
 م.9112جامعة النجاح الوطنية، 
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 إ نيِّ َلأَع َلم  الن داس  ب ك دلِّ ف تد  نَدة  ه  دَي َكائ نَدة ، ف يَمدا بَدي د   َوبَددين  َ الس  د        خاص ة، قال 
،                                                    ح َذيد َفة  ب ن  ال َيَمان  : َوالله 
    اَعة 
 ،                            إ َلي  في  َذل ددَك َهددي   ا، لم َ يُ َدِّ ث دده  َغددير  ي، َوَلك ددن  َرس ددول  الله     َأَسددر                    َوَمددا خ  إ لا  أَن  َيك ددوَن َرس ددول  الله  
س  دا أَنَدا ف يده  َعدن  ال ف دَت ، فَدَقداَل َرس دول  الله  
        م  دند ه ن  ثَدَلاث  َلا  «          : َوه دَو يَدع دد  ال ف دَتَ:                                    قَاَل: َوه دَو يُ  َددِّث  َمج ل 
               قَداَل ح َذيد َفدة : فَدَذَهَب أ ول َ دَك   . »                           ف َت  َكر يَاح  الص ي ف  م  ند  َها ص  َغار  َوم  ند  َها ك بَدار                   َيَكد  َن يََذر َن َهي   ا، َوم  ند ه ن  
            الددر ه   ك ل ه ددم  َغددير  ي
                الإعددلام بجميعهددا والحددديث     ذر في    مددن ع دد     ومددا خ "                  ، ومعددنى كددلام حذيفددة، أي: )1 (
  لاح               ذيعده، أو رأى مدن الص د    لده ألا ي   د    لده َحد   ، ولع ي       يُددث بده غدير    َّدا لم    بي  الن د  إلي             عنهدا إلا مدا أسدر  
 "   ث بهدِّ يُ    ي          ه به، فهو الذ        ه إليه ولا خص    سر  ي       ا ما لم وأم    ،                  ذيعه، إذا لم يكن عند غيره  ألا ي  
  . )2 (
                                                   يُدِّد بدقة بعض معالم أهل الفتنة، ويوصي المسلم مدا عليده فعلده عندد حددوث           بل إن  الر سول 
                       َعددن  الخَددير  ، وَك ن دت  َأس  ددأَل ه  َعددن  الش  ددرِّ َمخَافَددَة أَن                  ن دداس  َيس  دأَل وَن َرس ددوَل الل دده       َكدداَن ال              الف دت، قددال حذيفددة:  
َددَذا الخَدير  ، فَدَهدل  بَدع دَد َهدَذا الخَددير     :       ي دد  ر َك   ، فَدق ل دت  
                                                      يَدا َرس دوَل الل ده  إ ن ددا ك ن دا في  َجاه ل ي دة  َوَهدرٍّ ، َفَجاَءنَدا الل ده  به 
َك الش رِّ م ن  َخير    قَداَل:   ، »  نَدَعم   «     رٍّ  قَاَل:   م ن  ه َ
 َدَخدن   «                       قد ل ت  : َوَهل  بَدع َد َذل 
      قد ل دت  : َوَمدا   ، »          نَدَعدم  ، َوف يده 
ر   «        َدَخن ه   قَاَل: 
دَك الخَدير   م  دن  َهدرٍّ    ، »                            قَدو م  يَده  د وَن ب َغير   َهد  ي ي، تَدع ر ف  م  ند  ه م  َوتد ن ك 
                   قد ل دت  : فَدَهدل  بَدع دَد َذل 
                  قد ل دت  : يَدا َرس دوَل الل ده ، ص  دف ه م    ، »                                        نَدَعدم ، د َعداة  إ َلى أَبد دَواب  َجَهدن َم، َمدن  َأَجدابَده م  إ لَيد  َهدا قَدَذف وه  ف يَهدا «    قَداَل: 
َنا، َويَدَتَكل م ددوَن ب أَل س  ددَنت ن َ «        لَنَدا  فَدَقدداَل: 
ددَك  قَدداَل: تَدل ددَزم    ، » ا                       ه ددم  م  ددن  ج  ل دَدت 
                          قد ل ددت  : َفَمددا تَدأ م ر ني  إ ن  أَد رََكدد   َذل 
م َين َوإ َمداَمه م  ، قد ل دت  : فَددإ ن  لم َ َيك دن  َله دم  َجمَاَعدة  َولا َإ َمدام   قَدداَل 
 س  دل 
                  فَداع َتز ل  ت ل دَك الف دَرَق ك ل َهددا،  «                                          َجمَاَعدَة الم
دك َ                َوَلو  أَن  تَدَعض  ب َأص ل  َهَجَرة ، ح َ
َدو ت  َوأَن دَت َعلَدى َذل 
 »                    ي دد  ر َكَك الم
                   ، وقدد عصدفت بالأم دة المسدلمة  )3 (
                                                                فت كثيرة، كان المخرس  منها لكثدير مدن المسدلمين هدو الت مسدك بهدذه الوصدايا العظيمدة، وفي هدذا الخدبر  
                                        كذلك تحذير من أقوام  ظاهرهم الإسلام وباطنهم النِّفاق.
                        عدن ظهدور حكدام جدور وفسدق، ووج  ده إلى                 رد من إخبار الر سول                      وَّا يتعلق بالخبر الس ابق ما و 
                     َعددن  َأخ  َذرٍّ ، قَدداَل: قَدداَل لي  َرس ددول  الله                                           كيفيددة الت عامددل معهددم، والأخبددار في هددذا كثدديرة، وهددذه بعضددها: 
يت ددوَن الص  ددَلاَة َعددن   -  َأو   -                                      َكي ددَف أَن ددَت إ َذا َكانَددت  َعَلي ددَك أ َمددرَاء  يد ددَؤخِّر وَن الص  ددَلاَة َعددن  َوق ت َهددا    : «
            يم  
َهدا، فَدإ ن  أَد رَك  تَدَهدا َمَعه دم  ، َفَصدلِّ، فَإ ند َهدا لَدَك  «                  قَاَل: قد ل ت  : َفَما تَأ م ر ني   قَداَل:  »      َوق ت َها 
                                       َصدلِّ الص دَلاَة ل َوق ت 
                                                   
 ).0992( 2022/4مسلم، الصحيح، ) 1(
عياض، القاضي عياض بن موسى اليحصبي، إكمال المعلم بفوائد مسلم، تحقيق: يُيى إسماعيل، المنصورة، دار  )2(
 .924-924/9م)، 9990هد (9040الوفاء، الطبعة الأولى، 
)، والحديث له ألفاظ  7490(ح  5740/3)، ومسلم، الصحيح، 2123(ح  990/4البخاري، الصحيح،  )3(
 ).9372(ح  925/2كثيرة، جمعها مع طرقها: الألباني، السلسلة الصحيحة، 
 03
 
   : قد ل دددت    ال    هدددد)، قددد  19                                             ، وقدددد حصدددل هدددذا الأمدددر، كمدددا يرويددده أبدددو العاليدددة الدددَبراء البصدددري (ت  )1 ( »    نَاف لَددة  
 َخل دَف أ َمدرَاَء فَديد دَؤخِّر وَن الص دَلاَة، قَداَل: َفَضدَرَب َفخ  دذ  
ت  : ن َصدلِّي يَددو َم الج  م َعدة 
    ي َضدر بَة                                                        ل َعب د الله  ب ن  الص ام 
  َعددن     ل ى                                                  َأو َجَعت د   ، َوقَدداَل: َسددأَل ت  أَبَددا َذرٍّ ، َعدن  َذل ددَك َفَضددَرَب َفخ  ددذ ي، َوقَداَل: َسددأَل ت  َرس ددوَل الله  َصدد
َوق ت َها، َواج  َعل وا َصَلاَتك م  َمَعه م  نَاف َلة   «         َذل َك، فَدَقاَل: 
  . )2 ( »                                َصل وا الص َلاَة ل 
، فَدَهدل      وقال 
، إ ن ا ك ن ا ب َشرٍّ ، َفَجاَء الله  بخ  َدير  ، فَددَنح  ن  ف يده 
دن                                                       ح َذيد َفة  ب ن  ال َيَمان  : قد ل ت  : يَا َرس وَل الله 
  م 
دَك الش  درِّ َخيد  در   قَداَل:  »  نَدَعم   «           َذا الخ َ ير   َهر   قَاَل:    َورَاء  ه َ
          ، قد ل دت  : فَدَهدل  َورَاَء  »  نَدَعدم   «                      ، قد ل ت  : َهل  َورَاَء َذل 
ي أَئ م  دددة  َلا يَده  تَدددد وَن به  دددَداَي، َوَلا  «           ، قد ل دددت  : َكي دددَف  قَددداَل:  »  نَدَعدددم   «            َذل ددَك الخ  َدددير   َهدددر   قَددداَل: 
                         َيك  دددون  بَدع دددد 
ديه م  ر َجدال  قد ل دوبد ه م  قد ل دوب  الش  دَياط ين  في  ج ث َمدان  إ ن دس     َيس  تَدن 
           ، قَداَل: قد ل دت  : َكي دَف  »                                            وَن ب س ن تي  ، َوَسديَدق وم  ف 
دير ، َوإ ن  ض در َب َظه  در َك، َوأ خ  دَذ َمال دَك، «                           َأص  َنع  يَا َرس وَل الله ، إ ن  أَد رَك ت  َذل َك  قَاَل: 
                                 َتس  َمع  َوت ط يع  ل لأ  َم 
 »      فَاسم َع  َوأَط ع  
  . )3 (
 :                                                       عددن وقددوع اسددت ثار الحكددام بالمددال، ووجدده إلى كيفيددة التعامدل في هددذه الحالددة، قددال     وأخدبر 
ر ونَدَها «
 َفَمدا تَأ م ر نَدا  قَداَل:   ، »                    َسَتك ون  أَثَدَرة  َوأ م ور  تد ن ك 
ي َعلَدي ك م ،  «                         قَدال وا: يَدا َرس دوَل الل ده 
                تد دَؤد وَن الحَدق  ال دذ 
ي َلك ددم     َوَتس  دد
                 : وأمددور ا تنكرونهددا، يعدد : في                            ، والأثددرة: الاختصدداص نددظ دنيددوي، وقولدده )4 ( »            أَل وَن الل ددَه ال ددذ 
  . )5 (     الدِّين  ر و   أم
            إ ن ده  ي س  دتَدع َمل  َعلَدي ك م   « :                                     عن ظهور أمراء فيهم فساد، وبين  الموقدف مدن ذلدك، قدال      وأَعَلَم 
ر وَن، ف َ
دن  َمدن  َرض  دَي َوتَدابَع َ                   أ َمرَاء ، فَدتَدع ر ف وَن َوتد ن ك 
     ، قَدال وا:  »                                      َمن  َكر َه فَدَقد  بَر َئ، َوَمدن  أَن َكدَر فَدَقدد  َسدل َم، َوَلك 
 »       َلا، َما َصل و ا «                      يَا َرس وَل الله ، َأَلا ند َقات ل ه م   قَاَل: 
                        َكع ب  ب ن  ع ج  َرَة: َخدرََس إ لَيد  نَدا َرس دول  الله       ، وقال   )6 (
دَن الَعَجدم    ،     ة  َوأَر بَدَعة   َخم س َ  ،      َوَنح ن  ت س  َعة  
َن الَعدَرب  َوالآَخدر  م 
           اسم َع دوا، َهدل  سم َع دت م   «     فَدَقداَل:   ،                          َأَحد  الَعَدَدي ن  م 
به  م  َوأََعددانَده م  َعلَددى ظ ل م  ه  ددم  فَدلَددي  
ي أ َمددرَاء   َفَمددن  َدَخددَل َعلَددي ه م  َفَصددد قَده م  ب َكددذ 
  َس م  دد ِّ                                                  أَن دده  َسددَيك ون  بَدع ددد 
 َعلَددي  الحَددو  َض، َوَمددن  لم َ يَددد  خ ل  َعلَددي ه م  ولم َ ي ع ددند  ه م  َعلَددى ظ ل م  ه  ددم  ولم َ ي َصدد  َوَلس  دد
    دِّقد ه م                                                     ت  م  ن دده  َولَددي َس ب ددَوار د 
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به  م  فَده َو م  ِّ َوأَنَا م ن ه  َوه َو َوار د  َعَلي  اَلحو ض َ
  . )1 ( »                           ب َكذ 
             َكانَددت  بَدن ددو إ س  دددرَائ يَل  «              وتنددازعهم، فقددال:                            عددن تعدددد الحكددام، وأوصددى عنددد اخددتلافهم    وأخددبر 
ي، َوَسدَيك ون  خ َلَفداء  فَدي َ
    قَدال وا:  »    ك  ثد در ون َ                                                    َتس وس ه م  الأَن ب يَداء ، ك ل َمدا َهلَدَك نَدبي   َخَلَفده  نَدبي  ، َوإ ن ده  لا َنَدبي   بَدع دد 
 اَلأو ل  فَاَلأو ل  ، «           َفَما تَأ م ر نَا  قَاَل: 
 »                                أَع ط وه م  َحق ه م  ، فَإ ن  الل َه َسائ ل ه م  َعم ا اس  تَدر َعاه م                    ف وا ب بَديد  َعة 
  . )2 (
                                                      عددن الت نددافس الددذي سدديحدث علددى الإمددارة، نف ددر منهددا؛ لتبعاتُددا الأخرويددة، فقددال:         وكمددا أخدبر 
 ر ض  ددَعة  َوب   َسددت  الَفاط َمددة                                            إ ن ك ددم  َسَتح  ر ص ددوَن َعلَددى الإ  َمدداَرة ، َوَسددَتك ون  نََداَمددة  يَدددو َم الق َياَمددة ، فَددن ع   «
 ،  )3 ( »                 َم الم
  . )4 (                                                          أي ما يُصل عليه من لذات الد نيا حال الإمارة، وب ست بعد الموت وفي الحساب؛ لتبعاتُا
    إ ن  أَه  ددَل  « :                                                    وأكثددر مددا تفيددده أخبددار المسددتقبل هددو الموقددف الص ددحيح مددن الفددت والت فددرق، قددال 
                      الأ  م دَة َسدتَدف َتَّ ق  َعلَدى ثَدَلاث  َوَسدب ع َين م ل دة                          ن ه م  َعلَدى ث ن تَددين   َوَسدب ع َين م ل دة ، َوإ ن  َهدذ ه                 ال ك َتابَدين   افد تَدَرق وا في  د ي
دَي الج َ َماَعدة ، َوإ ن ده  َسدَيخ  ر س  في  أ م دتي  أَقد  دَوام  َتجَدار َ-        يَدع    : الأ  َه  َواَء  -
   ى به  دم                                               ، ك ل َها في  الن ار  إ لا  َواح  دَدة ، َوه 
ل َك الأ  َه  َواء  َكَمدا يَدَتَجداَرى ال َكل دب  ب َصداح  ب ه ، َلا يَدبد  َقدى م ن ده  ع در ق  
 يَدا َمع َشدَر   ،           َوَلا َمف ص  دل  إ لا  َدَخلَده                                       ت 
        َوالله 
                     ، َلَغيد ر ك م  م َن الن داس  َأح  دَرى أَن  َلا                        ال َعَرب  ل َ ن  لم َ تَدق وم وا م  َا َجاَء ب ه  نَب ي ك م  
 »     يَدق دوَم ب ده 
          ، فهدذا إخبدار  )5 (
                                    ما سيقع، وفيه تحذير من الافتَّاق، وأمر بالاجتماع.
                                                بوصددايا عام ددة وخاصددة، وحددذ ر مددن أمددور معينددة، أو أمدداكن محددددة، وهددذا                وقدد أوصددى الر سددول 
 َخيد  دددَر َمدددال                        يَدددأ تي  َعلَددى الن ددداس  َزَمدددان ، َتك ددون  الغَدددَنم   «           العام  دددة قولدده:                    كثددير، ومدددن وصددايا الر سدددول 
         ف يدده 
 س  ددل م  ، يَدت بَددع  به  َددا َهددَعَف الج بَددال  ، َأو  َسددَعَف الج بَددال  في  َمَواق ددع  الَقط ددر ، يَف  ددر  ب د ين دده  م  ددَن الف  ددَت  
     ، وقددال  )6 ( »                                                     الم
يَهدا َخيد  در  م  دَن ال َماه  دي ف يَهد « : 
يَهدا َخيد  در                                           إ ند َها َسدَتك ون  ف دَت : َأَلا م   َتك دون  ف تد  نَدة  ال َقاع دد  ف 
              ا، َوال َماه  دي ف 
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ي إ لَيد  َهدا. َأَلا، فَددإ َذا نَدزَلَددت  َأو  َوقَدَعدت  ، َفَمددن  َكدداَن لَده  إ ب ددل  فَدل يَدل َحدق  ب إ ب ل دده ، َوَمددن  َكا
       نَدت  لَدده  َغددَنم                                                           م  دَن الس  دداع 
                       فَدَقداَل َرج دل : يَدا َرس دوَل الله  أَرَأَي دَت َمدن  لم َ   :  قَدال َ  ، »           أَر ض  فَدل يَدل َحق  ب َأر ض  ده                     فَدل يَدل َحق  ب َغَنم ه ، َوَمن  َكاَنت  َله  
يَددن س  إ ن  اس  دَتطَاَع  «                     َيك ن  َله  إ ب ل  َوَلا َغَنم  َوَلا أَر ض   قَداَل: 
                                    يَدع م  دد  إ َلى َسدي ف ه  فَديَدد ق  َعلَدى َحددِّه  ن  ََجدر ، م   ل 
   ، »            ت   الله ددم  َهددل  بَدل غ ددت                             الن َجداَء، الله ددم  َهددل  بَدل غ ددت   الله ددم  َهدل  بَدل غ دد
                    قَداَل: فَدَقدداَل َرج ددل : يَددا َرس ددوَل الله 
 َتَدددين  ، َفَضددَرَب   َرج ددل  ب  
       َسدددي ف ه ، َأو                                              أَرَأَي ددَت إ ن  أ ك  ر ه  ددت  َحدد   يد ن طَلَددَق خ  إ َلى َأَحددد  الص ددف ين  ، َأو  إ ح  ددَدى ال ف 
دن  َأص  دَحاب  الن دار     يَدب و  «               يج َيء  َسه  م  فَديَدق  تد ل     قَاَل: 
 »                        ء  ب إ ا  ده  َوإ ا  دَك، َوَيك دون  م 
    َسدَتك ون   « :      ، وقدال  )1 (
يَهدا َخيد  در  م  دَن الس  داع  
اه  ي ف 
َ
اه  ي، َوالم
َ
يَها َخيد  ر  م َن الم
م  ف 
يَها َخيد  ر  م َن الَقائ م  ، َوالَقائ 
     ي، َوَمدن                                                                 ف َت  الَقاع د  ف 
 »                َوَجددَد َمل َجددأ  َأو  َمَعدداذ ا فَدل يَدع ددذ  ب دده                   ي ش  ددر ف  َلهَددا َتس  َتش  ددر ف ه ، َوَمددن  
ر وا ب الأ  َع َمددال  ف تَدن ددا   « :      ، وقددال  )2 (
                بَدداد 
ر ا، 
ر ا، َأو  يم  س  ددي م ؤ م  ن ددا َوي ص  ددب ح  َكدداف 
ددم  ، ي ص  ددب ح  الر ج ددل  م ؤ م  ن ددا َويم  س  ددي َكدداف 
طَددع  الل ي ددل  ال م ظ ل 
        يَب يددع  د ينَدده                                                          َكق 
ر وا ب الأ  َع َمدددال  س  ددت ا: ط ل دددوَع الش  ددم س  م  دددن  َمغ ر به  َددا، َأو  الدددد َخاَن، َأو   «      ، وقدددال:  )3 ( »  َيا        ب َعددَرض  م  دددَن الددد  ند  
                                         بَدداد 
ك م  َأو  أَم  َر ال َعام ة  
 »                                  الد ج اَل، َأو  الد اب َة، َأو  َخاص َة َأَحد 
  . )4 (
                   أ م  دددة  قَدب ل دددي إ لا  َكددداَن لَددده  م  دددن  أ م ت ددده              َمدددا م  دددن  نَدددبي  ٍّ بَدَعثَددده  الله  في   «              بجهددداد الخ ل دددوف، قدددال:      وأوصدددى 
م  خ ل دوف  
        يَدق ول دوَن َمدا َلا                                                   َحَوار ي وَن، َوَأص َحاب  يَأ خ ذ وَن ب س ن ت ه  َويَدق  َتد وَن ب َأم  ر ه ، م   إ ند َهدا َتخ ل دف  م  دن  بَدع دد ه 
ن ،                              يَدف  َعل وَن، َويَدف  َعل وَن َما َلا يد ؤ َمر وَن، َفَمن  َجاه َ
ه  فَده َو م ؤ م ن ، َوَمدن  َجاَهدَده م  ب ل َسدان ه  فَده دَو م دؤ م 
                                      َده م  ب َيد 
دددَك م  دددَن الإ   يمَدددان  َحب دددة  َخدددر َدل  
 »                                           َوَمدددن  َجاَهدددَده م  ب َقل ب ددده  فَده  دددَو م دددؤ م ن ، َولَدددي َس َورَاَء َذل 
         ، والخ ل دددوف: جمدددع  )5 (
             خل ف، وهو الخالف ب َشرٍّ 
  . )6 (
                         َيك دون  في  آخ  ددر  الز َمدان  َدج  ددال وَن َكددذ اب وَن،  « :               وهدو ي ضددل  الن داس، قددال                  ونحدوهم مددن يدد عي العلددم
يدددددث  م  َدددددا لم َ َتس  دددددَمع وا أَند دددددت م  ، َوَلا آبَددددداؤ ك م  ، فَإ ي ددددداك م  َوإ ي ددددداه م ، َلا ي ض  دددددل وَنك 
    م ، َوَلا                                                        يَدددددأ ت وَنك م  م  دددددَن الأ  ََحاد 
 »      يَدف  ت ن وَنك م  
  . )7 (
                                                ال أزمدددان  قادمدددة يتغدددير فيهدددا الن ددداس، فلم  دددا سدددأله الص  دددحابة الأخيدددار عدددن        صدددحابته نددد     وأعلدددم 
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يده  َغر بَدلَدة ،  «  َأو   »           َكي َف ب ك م  َوب َزَمان   « :                 المخرس، أوصاهم، قال 
ك  أَن  يَأ تي  َ َزَمان  يد َغر بَدل  الن داس  ف 
                             ي وه 
      َوَهدددب َك بَددددين  َ  »                         أََمانَددداتد ه م ، َواخ  تَدَلف دددوا، َفَكدددان وا َهَكدددَذا                              تَدبد  َقدددى ح ثَالَدددة  م  دددَن الن ددداس  ، قَدددد  َمر َجدددت  ع ه  دددود ه م ، و َ
در وَن، َوتد ق  ب ل دوَن  «                                 َأَصاب ع ه ، فَدَقال وا: وََكي َف ب نَدا يَدا َرس دوَل الل ده   قَداَل: 
                                    تَأ خ دذ وَن َمدا تَدع ر ف دوَن، َوتَدَذر وَن َمدا تد ن ك 
 »  م ت ك م                         َعلَدددى أَم  دددر  َخاص  دددت ك م  ، َوتَدددَذر وَن أَم  دددَر َعدددا
                                ، ويد َغربدددل الن ددداس فيددده: أي ي دددذ هب خيددداَره م، وي بقدددي  )1 (
                            هرارهم وأراذَله م، وَمر َجت: اختلفت وفسدت
  . )2 (
                إ ن  بَددين  َ يَدَدي  الس  داَعة  ف تَدن ددا   « :                         في الفدت، والدتي أخدبر أنه  دا سدتقع، قولده                ومدن وصدايا الر سدول 
ددم  ، ي ص  دب ح  ال
طَدع  الل ي دل  ال م ظ ل 
ر ا، ال َقاع ددد                     َكق 
ر ا، َويم  س  ددي م ؤ م ن دا، َوي ص  ددب ح  َكداف 
                                               ر ج ددل  ف يَهدا م ؤ م  ن ددا، َويم  س  دي َكداف 
س  ددي ك م  ، َوَقطِّع ددوا َأو تَددارَك م ، 
ي، َفَكسِّ ددر وا ق 
يَهددا َخيد  ددر  م  ددَن الس  دداع 
يَهدا َخيد  ددر  م  ددَن ال َقددائ م  ، َوال َماه  ددي ف 
    َواض  ددر ب وا                                                            ف 
 م  دن ك م   -          اَرة ، فَإ ن  د خ  َل         س ي وَفك م  ب الح  ج َ
 »          فَدل دَيك ن  َكَخدير   ابد د َ  آَدم َ -           يَدع    َعَلى َأَحدد 
         ، وجداءت عددة  )3 (
              أخبار بهذا المعنى.
دير  الأ  َم  در  إ َلى أَن   « :                                                  ومن الوصايا بالأماكن، تنويهه بالش  دام في أحاديدث كثديرة، منهدا قولده 
            َسَيص 
                     ، قَدداَل اب دن  َحَوالَدَة: خ  در  لي  يَدا َرس ددوَل  »                         ن دد  ب الش  ددام  ، َوج ن دد  ب دال َيَمن ، َوج ن دد  ب دال ع رَاق              َتك ون دوا ج ن دود ا مج َن دَدة  ج  
                                          َعَلي ددَك ب الش  دددام  ، فَإ ند َهددا خ  دديرَة  الل ددده  م  ددن  أَر ض  دده ، َيج تَدددبي  إ لَيد  َهددا خ  يرَتَدده  م  دددن   «                    الل دده  إ ن  أَد رَك  ددت  َذل دددَك، فَدَقدداَل: 
دده                                                      ، فََأم  ددا إ ن  أَبَدي ددت م  ، فَدَعلَددي ك م  ب َيَمددن ك م  ، َواس  ددق وا م  ددن  غ ددد ر ك م  ، فَددإ ن  الل ددَه تَدوَك  ددَل لي  ب الش  ددام  و َ    ع بَدداد ه  
 »  أَه  ل 
 ،  )4 (
 َتح ش ددر   « :     وقددال 
    الن دداَس                                               َسددَتخ  ر س  نَددار  م  ددن  َحض  ددَرَمو َت َأو  م  ددن  َنح ددو  َن ددر  َحض  ددَرَمو َت قَدب ددَل يَدددو م  الق َياَمددة 
، َفَما تَأ م ر نَدا  قَداَل: َعلَدي ك م  ب الش  دام  
 »                                قَال وا: يَا َرس وَل الله 
                 خيريدة دمشدق خاصدة، في وقدت       . وذكدر  )5 (
لَحَمدة  بالغوطدة   «         محدد، فقال: 
َ
  م  دن   ،                      إلى جاندب مديندة ، يقدال لهدا: دمشدق    ،                            إن ف س  طَاَط المسلمَين يوَم الم
                                                   
)، وأبو داود، سنن، 7593(ح  410/5)، وابن ماجة، سنن، 3917(ح  532-432/00أحمد، المسند، ) 1(
 ).512ح  504/0)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 2434(ح  993-993/2
 .924/2التتوي، هرح سنن ابن ماجة، بيروت، دار الجيل، د.ت، السندي، محمد بن عبدالهادي  )2(
)، وأبو داود، سنن، 0293(ح  910/5)، وابن ماجة، سنن، 13790(ح  415/23أحمد، المسند، ) 3(
ح  13/4، والسلسلة الصحيحة، 0542ح  210/9)، وصححه الألباني (إرواء الغليل، 9524(ح  503/2
 ).4250
)، وصححه الألباني 9342(ح  140/4)، وأبو داود، سنن، 51170(ح  202-502/92أحمد، المسند، ) 4(
(تخريس أحاديث فضائل الشام ودمشق لأخ الحسن علي بن محمد الربعي، الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، 
 ).10م، ص1112هد/ 1240
حه الألباني (تخريس )، وصح7022(ح  92/4)، والتَّمذي، سنن، 2354(ح  530-430/9أحمد، المسند، ) 5(
 ).23أحاديث فضائل الشام ودمشق، ص
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  . )1 ( »  ام         خير  مدائن الش 
 :                                                              المكرمة والمدينة الن بوية فالأخبار الت اريخية في فضدلهما مستفيضدة كثديرة، ومنهدا: قولده       أم ا مكة 
َد ينَددة  َكَمددا تَددأ ر ز  الحَي ددة  إ َلى ج ح  ر َهددا «
 »                                   إ ن  الإ  يمَدداَن لَيَددأ ر ز  إ َلى الم
                       ، أي كمددا تنتشددر الحيددة مددن جحرهددا في  )2 (
                                 ا، كذلك الإيمان انتشر في المدينة، وك دل  مدؤمن لده                                 طلب ما تعي به، فإذا راعها هيء رجع إلى ج حره
   أ م  ددر ت   « :      ، وقددال  )3 (                 ، فيشددمل ذلددك جمددع الأزمنددة                           مددن نفسدده سددائق إلى المدينددة؛ لمحبتدده في الن ددبي 
ددير  َخبَددَث 
َد ينَددة ، تَدن ف ددي الن دداَس َكَمددا يَدن ف ددي الك 
 تَأ ك ددل  الق ددَرى، يَدق ول ددوَن يَدث ددر ب  ، َوه  ددَي الم
                                                        ب َقر يَددة 
 ،  )4 ( »    اَلحد يددد 
                                                                       وتأكل القرى: تغلبهم، وَتفتح القرى، ويأكل أهلها غنائمها، وتنفدي الن داس، أي: لا تدتَّك فيهدا مدن في 
                                                              قَلبه َدَغل ، بل تم  يِّزه عن القلوب الص ادقة، وتخ  رجه، كما يم  يِّدز الحدداد رديء الحديدد مدن جيدده
     ، وقدال  )5 (
ينَدة  َخيد  در  َله دم  لَدو  َكدان وا                  تد ف َتح  الدَيَمن ، فَديَدأ تي  قَددو م  ي ب   « : 
د 
َ
ه م  َوَمدن  أَطَداَعه م  ، َوالم
                                             س  دوَن، فَدَيَتَحم ل دوَن ب دَأه  ل 
د ينَدد
َ
يه م  َوَمددن  أَطَدداَعه م  ، َوالم
        ة  َخيد  ددر  َله ددم  لَددو                                                             يَدع َلم دوَن، َوتد ف  ددَتح  الش  ددأ م ، فَديَددأ تي  قَدددو م  ي ب س  ددوَن، فَدَيَتَحم ل ددوَن ب دَأه  ل 
َد ينَد    َكان وا 
يه م  َوَمن  أَطَاَعه م  ، َوالم
      ة  َخيد  در  َله دم                                                              يَدع َلم وَن، َوتد ف َتح  الع رَاق  ، فَدَيأ تي  قَدو م  ي ب س وَن، فَدَيَتَحم ل وَن ب َأه  ل 
 »           َلو  َكان وا يَدع َلم ون َ
                                                    ، ويَدب س ون: يسوقون دوابهم بسرعة، وفي الحديث علم مدن أعدلام الن بدوة، فقدد وقدع  )6 (
                                                وعلدى ترتيبده، ووقدع تفدرق الن داس في الدبلاد لمدا فيهدا مدن الس  دعة والر خداء،            ما أخبر به الن دبي       على وفق 
                              ولددو صددبروا علددى الإقامددة بالمدينددة لكددان خددير ا لهددم
     يَددأ تي  َعلَددى  « :                     ، ويؤيددده الحددديث الآخددر، قددال  )7 (
ينَددة  َخيد  ددر  َله ددم  لَددو                                   الن دداس  َزَمددان  يَددد  ع و الر ج ددل  اب ددَن َعمِّ دده  َوَقر يبَدده : َهل ددم  
                                  إ َلى الر َخدداء ، َهل ددم  إ َلى الر َخدداء ، َوال َمد 
، َلا َيخ ر س  م  ند  ه م  َأَحد  َرغ بَدة  َعند  َهدا إ لا  َأخ  لَدَف الله  ف يَهدا خ َ
ن ده ، َأَلا                                                        َكان وا يَدع َلم وَن، َوال ذ ي نَدف س  ي ب َيد ه 
        يد  در ا م 
دير  َخبَدَث             إ ن  ال َمد يَنَة َكال ك ير ، تخ   
                                                ر س  الخ  َب يَث، َلا تَدق وم  الس اَعة  َح   تَدن ف َي ال َمد يَنة  ه  رَاَرَها، َكَمدا يَدن ف دي ال ك 
  . )8 ( »    الح َ د يد  
                       لَدي َس م  ددن  بَدلَدد  إ لا  َسددَيَطؤ ه  الددد ج ال  ، إ لا   «                            أن الددد جال لا يددخل مكددة ولا المديندة، قددال:     وأخدبر 
                                                   
 ).93)، وصححه الألباني (تخريس أحاديث فضائل الشام، ص9924(ح  253/2أبو داود، سنن،  )1(
 ).740( 030/0)، ومسلم، الصحيح، 2790(ح  02/3البخاري، الصحيح، ) 2(
 .39/4ابن حجر، فتح الباري، ) 3(
 ).2930( 2110/2)، ومسلم، الصحيح، 0790ح ( 12/3البخاري، الصحيح، ) 4(
 .99-79/4ابن حجر، فتح الباري، ) 5(
 ).9930( 9110/2)، ومسلم، الصحيح، 5790(ح  02/3البخاري، الصحيح، ) 6(
 .39-29/4، وابن حجر، فتح الباري، 950/9النووي، المنهاس، ) 7(





َد ينَدة          َمك  َة، َوالم
َكة  َصدافَِّين َيُ ر س دونَدَها، م   تَدر ج دف  الم
لاَئ 
َ
      ب َأه  ل َهدا                                                      َنَة، لَي َس َله  م ن  ن َقابه  َا نَدق ب  ، إ لا  َعَلي ه  الم
 »                            َثَلاَث َرَجَفات  ، فَدي خ  ر س  الل ه  ك ل  َكاف ر  َوم َناف ق  
  . )1 (
                     الل ه دم  بَدار ك  لَنَدا في  َهدام  َنا، َوفي   « :                                   عن أماكن تكثدر فيهدا الف دت، للحدذر منهدا، قدال    وأخبر 
              قَداَل: قَدال وا: َوفي  َنج دد نَا   »                         الل ه م  بَدار ك  لَنَدا في  َهدام  َنا َوفي  َيمَن نَدا «                      قَاَل: قَال وا: َوفي  َنج د نَا  قَاَل: قَاَل:  »     َيمَن َنا
 »          ل دع  قَددر ن  الش  دي طَان                     ه نَداَك الدز َلاز ل  َوالف دَت ، َوبه  َدا َيط   «        قَداَل: قَداَل: 
                 اب دن  ع َمدَر، قَداَل: رَأَي دت  َرس دوَل      ، وعدن )2 (
ير  ب َيد ه  يَددؤ م  ال ع درَاَق:   الله  
  م  دن   -      ثَدَلاَث َمدر ات   -                              َهدا، إ ن  ال ف تد  نَدَة َهاه نَدا، َهدا، إ ن  ال ف تد  نَدَة َهاه نَدا،  «                : ي ش 
 »              َحي ث  َيط ل ع  قَدر ن  الش ي طَان  
  . )3 (
                ي وه  ددك  الف درَات  أَن  َيُ س  ددَر َعددن    «                                وقددائع سدتكون في أمدداكن معينددة، وأوصدى، فقددال:    حددد د     كمدا
 »                          َكن ز  م  دن  َذَهدب  ، َفَمدن  َحَضدَره  فَدلا َيَأ خ دذ  م ن ده  َهدي   ا
               الس  دبب في هدذه الوصدية              ، وقدد بدين  الر سدول  )4 (
، فَديد ق  تَدل  م  دن  ك دلِّ                   َلا تَدق وم  الس اَعة  َح   َيُ س  دَر ال ف در َ «     بقوله: 
دل  الن داس  َعَلي ده 
                                   ات  َعدن  َجبَدل  م  دن  َذَهدب  ، يَدق  َتت 
 »                                                 م اَئة ، ت س  َعة  َوت س  ع وَن، َويَدق ول  ك ل  َرج ل  م  ند ه م  : َلَعلِّي َأك ون  أَنَا ال ذ ي َأنج  و
  . )5 (
               ، أَرَأَي دَت إ ن  َأَصداَب الن داَس       يَا أَبَا َذرٍّ   : «                      لبعض أصحابه في فت  قادمة، قال               ومن وصايا الر سول 
رَاه  دَك إ َلى َمس  دج  د َك، َكي دَف َتص  دَنع  
يد  َلا َتس  َتط يع  أَن  تَدق وَم م  دن  ف 
                قَداَل: الله  َوَرس دول ه  أَع لَدم .   ، »                                         ج وع  َهد 
،                           يَددا أَبَددا َذرٍّ ، أَرَأَي ددَت إ ن  َأَصدداَب الن دداَس َمددو ت  َهددد   «    قَدداَل:  ،  »  تَدَعف ددف   «    قَدداَل: 
                  يد  َيك ددون  ال بَدي ددت  ف يدده  ب ال َعب ددد 
                 يَدا أَبَدا َذرٍّ ، أَرَأَي دَت إ ن  قَدتَدَل  «    قَداَل:  ،  »  اص  دبر    «                   قد ل ت  : الله  َوَرس ول ه  أَع َلم . قَداَل:   ،              يَدع    ال َقبد  َر، َكي َف َتص  َنع  
، َكي دَف َتص  دَنع                                  الن اس  بَدع ض ه م  بَدع ض ا، يَدع    َحد   تَدغ دَرَق ح  َجداَرة  الز ي دت  م  دن َ
           قَداَل: الله  َوَرس دول ه    ، »              الددِّ َماء 
ق  َعَلي َك بَاَبك َ «         أَع َلم . قَاَل: 
            فَدأ ت  َمدن  أَن دَت م  دند ه م ،  «               قَاَل: فَإ ن  لم َ أ تد َرك   قَداَل:   ، »                     اقد ع د  في  بَدي ت َك، َوأَغ ل 
ددديه م  
يَمدددا ه  دددم  ف يددده ، َوَلك دددن  إ ن  َخش  ددديَت أَن        إ َذن  ت َشدددا «                قَددداَل: فَآخ  دددذ  س  دددَلاح  ي  قَددداَل:   ، »     َفك  دددن  ف 
                         ر َكه م  ف 
 »                                             يَدر وَعَك ه َعاع  الس ي ف  ، فَأَل ق  َطَرَف ر َدائ َك َعَلى َوج  ه َك َح   يَدب وَء ب إ ا  ه  َوإ ا  ك َ
  . )6 (
                                                   
 ).3492( 5222/4)، ومسلم، الصحيح، 0990(ح  22/3البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).7310(ح  32/2البخاري، الصحيح، ) 2(
)، وصححه الألباني (تخريس أحاديث فضائل الشام ودمشق، 2132(ح  093-193/10أحمد، المسند، ) 3(
 ).52ص
 ).4992( 9022/4)، ومسلم، الصحيح، 9007(ح  95/9البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).4992( 9022/4مسلم، الصحيح،  )5(
)، وصححه الألباني 0224(ح  903-703/2)، وأبو داود، سنن، 52302(ح  252/53أحمد، المسند، ) 6(
 ).0542ح  010/9(إرواء الغليل، 
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                                                   بانتصدارات  للمسددلمين قادمدة، ولمددا يتَّتدب علددى تلدك الفتددوح مدن آثددار أوصددى،           وبش  در الر سددول 
                    إ ن ك  دددم  َمف  ت دددوح  َعلَدددي ك م  ، َمن ص دددور وَن،  «                                   لقرابدددة أربعدددين صدددحابي ا كدددانوا معددده في قبدددة حمدددراء مدددن أََدم  :      فقدددال
، َول يَدن ددَه َعددن  ال م ن َكددر ، و َ
ددن ك م  ، فَدل َيت ددق  اَلله، َول يَددأ م ر  ب دال َمع ر وف 
َدده ،                                                    َوم ص  ديب وَن، َفَمددن  أَد َرَك َذل ددَك م 
       ل َيص  ددل  َرحم 
ي ي ع دين  قَدو َمده  َعلَدى َغدير   الح  َدقِّ ،  َمن  ك َ
َن الن دار ، َوَمثَدل  ال دذ 
       َكَمثَدل  بَع دير                                                         َذَب َعَلي  م تَدَعمِّد ا، فَدل َيَتبَدو أ  َمق  َعَده  م 
                     ر دَِّي في  ب   ددر ، فَده  دددَو يَدن ددز ع  م  ند  َهدددا ب َذنَب دده  
                       عددن استفاضدددة المددال وكثدددرة الغ دددنى في           وأخدددبر الر سدددول   . )2 ( » )1 (
، فَديَدق ول  الر ج دل : لَدو  ج   دَت  «               الأم ة، فأوصى وقال: 
ي الر ج ل  ب َصَدقَت ه 
                                               َتَصد ق وا، َفَسَيأ تي  َعَلي ك م  َزَمان  َيم ش 
 »                                     به  َا ب اَلأم س  لَقب ل تد َها م ن َك، فََأم ا اليَدو َم َفلا ََحاَجَة لي  ف يَها
  . )3 (
                         ك  ددددم  َسددددتَدف َتح وَن م ص  دددَر َوه  ددددَي أَر ض  ي َسددددم ى ف يَهددددا  إ ن  «         لأخ ذر، قدددال:               وفي وصدددية خاصددددة مندددده 
َهدا، فَددإ ن  َله ددم  ذ م دة  َوَرحم  ددا
ديرَاط ، فَددإ َذا فَدَتح  ت م وَهدا فََأح  س  ددن وا إ َلى أَه  ل 
ده  ر ا، فَددإ َذا رَأَي ددَت  «     َأو  قَداَل  »                                           ال ق 
               ذ م ددة  َوص 
يَها في  َمو ض ع  لَب ن َ
، فَاخ  ر س  م  ند  َها                    َرج َلين   َيخ َتص  َمان  ف 
                  الر حم َن  ب دَن ه دَرح  ب يَل ب دن  َحَسدَنَة،           قَاَل: فَدرَأَي ت  َعب د َ  ، »           ة 
                               َوَأَخدداه  َرب يَعددَة َيخ َتص  ددَمان  في  َمو ض  ددع  لَب نَددة  َفَخَرج  ددت  م  ند  َهددا
                          ، فهددذه كلهددا حدددثت: فددتح مصددر، والعهدددد  )4 (
                     أمددددره بددددالخروس؛ لمددددا سدددديتَّتب علددددى         علددددى أخ ذر           ، ومددددن إهددددفاقه  )5 (                  لأهلهددددا، والاختصددددام في لبنددددة
  . )6 (                                                       اختلافهم في الحقير من الد نيا من الفتنة، وهذا ما وقع منهم بخروجهم على عثمان 
              ع َدي َسدَة ابد نَدة  أ ه  بَداَن ب دن           جيدد ا، فعدن                                      وكان الص دحابة رضدوان الله علديهم يعدون وصدايا المصدطفى 
ددي  ب ددن  َأخ  طَال ددب                      َصددي ف يٍّ ، أَند َهددا َكانَددت  َمددَع أَب يَهددا في  
دده ، َفَمددر َض، فَأَفَدداَق م  ددن  َمَرض  دده  َذل ددَك، فَدَقدداَم َعل 
                                        َمن ز ل 
ه ، َح   قَاَم َعَلى بَاب  ح ج  َرت ه ، َفَسل َم، َوَرد  َعَلي ه  الش  دي خ  الس  دَلام َ
           ، فَدَقداَل لَده  َعل دي :                                                      ب ال َبص  َرة ، فَأَتَاه  في  َمن ز ل 
 ال َقدو م  فَدت ع ينَد    قَداَل: بَدلَدى      َكي َف أَن َت ي َ
دي : َأَلا َتخ در س  َمع دي إ َلى َهدؤ َلاء 
                                                      ا أَبَا م س  دل م   قَداَل: بخ  َدير  ، فَدَقداَل َعل 
                                                          إ ن  َرض  دديَت م  َددا أ ع ط يددَك، قَدداَل َعل ددي : َوَمددا ه  ددَو  فَدَقدداَل الش  ددي خ : يَددا َجار يَددة  َهددات  َسددي ف ي، فََأخ  َرَجددت  إ لَي دده  
 ،              ، فَدَقدداَل: إ ن  َخل يل ددي                                       د ا، فَدَوَضددَعت ه  في  ح  ج  ددر ه ، فَاس  ددَتل  م  ن دده  طَائ َفددة ، م   َرفَددَع رَأ َسدده  إ َلى َعل دديٍّ   غ م  دد
تد  نَددة  بَدددين  َ ال م س  ددل م َين، أَن  اتخ  ددذ  َسدديد  ف ا م  ددن  َخَشددب   «       َواب ددَن َعمِّ ددَك، 
  ي،        ، فَدَهددَذا َسددي ف   »                                     َعه  ددَد إ َلي  إ َذا َكانَددت  ف 
                                                   
 ).202/2                                                                أي أ ريد إخراس البعير من ذنبه إذا وقع في الب ر، أراد أن ه وقع في الإم وهلك (ابن الأثير، النهاية، ) 1(
 ).3930ح  073/3)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 0193(ح  153/2د، أحمد، المسن) 2(
 ).4240(ح  000/2البخاري، الصحيح، ) 3(
 ).3452(ح  1790/4مسلم، الصحيح، ) 4(
 .295/7عياض، إكمال المعلم،  )5(
شؤون الإسلامية، البيضاوي، عبدالله بن عمر، تحفة الأبرار هرح مصابيح السنة، الكويت، وزارة الأوقاف وال) 6(
 .025/3م)، 2012هد (3340
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                              : َلاَحاَجددَة لَنَددا ف يددَك، َوَلا في  َسددي ف َك، فَدَرَجددَع م  ددن  بَدداب                        فَددإ ن  ه  دد  َت َخَرج  ددت  ب دده  َمَعددَك، فَدَقدداَل َعل ددي  
           الح  ج  َرة ، ولم َ يَد  خ ل  
  . )1 (
                                                               وا ة أخبار متعددة في الت أكيد على أفضدلية ف دات أو أجيدال أو أهدخاص، ومنهدا ت سدتنب  أحكدام 
                        إ ن  الله َاص  دددَطَفى ك َنانَددددَة م  دددن  َولَدددد  إ سم  َاع يددددَل،  «                عدددن نفسددده وعددددن قبيلتددده:          ، مثدددل قولدددده         وح  َكدددم كثددديرة
 »                                             َواص َطَفى قد َري ش ا م ن  ك َنانََة، َواص َطَفى م ن  قد َري   َب   َهاه  م  ، َواص َطَفاني  م  دن  بَد   َهاه  دم  
      ، وفي فضدل  )2 (
ديك م    يَأ تي   « :                      الص حابة والجيلين بعدهم، قال 
                                     َعَلى الن اس  َزَمدان ، فَديَدغ دز و ف  َدام  م  دَن الن داس  ، فَديَدق ول دوَن: ف 
                                             فَديَدق ول دوَن: نَدَعدم  ، فَديد ف  دَتح  َله دم ، م   يَدأ تي  َعلَدى الن داس  َزَمدان ، فَديَدغ دز و ف  َدام  م  دَن               َمن  َصاَحَب َرس دوَل الل ده  
يك م  َمن  َصاح َ
                     الن اس  ، فَديد َقال  : َهل  ف 
                       فَديَدق ول دوَن: نَدَعدم  ، فَديد ف  دَتح  َله دم ، م   يَدأ تي                َب َأص  َحاَب َرس ول  الل ه 
دديك م  َمددن  َصدداَحَب َمددن  َصدداَحَب َأص  ددَحاَب 
ددَن الن دداس  ، فَديد َقددال  : َهددل  ف 
                                                       َعلَددى الن دداس  َزَمددان ، فَديَدغ ددز و ف  َددام  م 
 » َله م                    فَديَدق ول وَن: نَدَعم  ، فَديد ف َتح          َرس ول  الل ه  
                                     ، والف  ام: الجماعة، وهذا فيده دلالدة علدى فضدل القدرون  )3 (
  . )4 (     الث لاثة
         ق يددَل يَددا َرس ددوَل     ، فقددد           أن دده نددبي الله يوسددف    بددين    )5 (                     وعددن أهددرف الن دداس في الن سددب الص ددالح
، اب دن   «       أَل َك، قَداَل:                فَدَقدال وا: لَدي َس َعدن  َهدَذا َنس  د »      أَتد َقداه م   «                   الل ه : َمن  َأك  َرم  الن اس   قَاَل: 
               فَدي وس دف  نَدبي   الل ده 
ن  الَعددَرب   «                     قَددال وا: لَددي َس َعددن  َهددَذا َنس  ددأَل َك، قَدداَل:  »                          نَددبي  ِّ الل دده ، اب ددن  نَددبي  ِّ الل دده ، اب ددن  َخل يددل  الل دده  
             فَدَعددن  َمَعدداد 
ي ة  خ  َيار ه م  في  الإ س  َلام  
 »        ، إ َذا فَدق ه وا                              َتس  أَل ون   خ  َيار ه م  في  الجَاه ل 
  . )6 (
                         َمدا م  ددن  بَد   آَدَم َمو ل دود  إ لا  َيمَس  دده  الش  دي طَان  ح  ددَين  « :                           وفي فضديلة خاصدة لمددريم وابنهدا عيسدى قددال 
 »                                     ي وَلد ، فَدَيس  َته ل  َصار خ ا م ن  َمسِّ الش ي طَان  ، َغيد  َر َمر َيمَ َواب ن َها
  . )7 (
                                 ل أعمدال، عدن طريدق سدياق أخبدار تاريخيدة، مثدل:                          عدن أحكدام عقديدة، وهدرعية، وفضدائ     وأبدان 
                                                   
)، وصححه الألباني 0224(ح  903-703/2)، وأبو داود، سنن، 17212(ح  172/43أحمد، المسند، ) 1(
 ).1930ح  923/3(السلسلة الصحيحة 
 ).2722(ح  3970/4مسلم، الصحيح، ) 2(
 .)2352( 2290/4)، ومسلم، الصحيح، 9423(ح  2/5البخاري، الصحيح، ) 3(
ابن بطال، علي بن خلف، هرح صحيح البخاري، تحقيق: ياسر بن إبراهيم، الرياض، مكتبة الرهد، الطبعة الثانية،  )4(
 .09/5م)، 3112هد (3240
 .404/2ابن حجر، فتح الباري، ) 5(
 ).9732( 2490/4)، ومسلم، الصحيح، 3533(ح  140/4البخاري، الصحيح، ) 6(
 ).2232( 9390/4)، ومسلم، الصحيح، 0343ح ( 420/4البخاري، الصحيح، ) 7(
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    الله  ب ددَن   َعب ددد َ                              مفهوم  ددا عنددد العددرب يتعلددق بددالن جوم، فعددن                         قصددة ذات أنددواط، ومددر ت معنددا، وصددح ح 
ددَن الأ  َن َصددار ، أَند ه ددم  بَديد  َنَمددا ه ددم  ج ل ددوس  لَيد  لَدد                            َعب دداس  ، قَدداَل: َأخ  بَدددَرني  َرج ددل  م  ددن  َأص  ددَحاب  الن ددبي  ِّ 
   ة  َمددَع                            م 
ي ددة ، إ َذا   : «                           ر م  ددَي ب ددَنج  م  فَاس  ددتَدَناَر، فَدَقدداَل َله ددم  َرس ددول  الله         َرس ددول  الله  
                         َمدداَذا ك ن ددت م  تَدق ول ددوَن في  الج  َاه ل 
َد الل يد  َلَة َرج ل  َعظ يم ، َوَمد »          ر م َي م  ث ل  َهَذا 
ديم ، فَدَقداَل                                         قَال وا: الله  َوَرس ول ه  أَع َلم ، ك ن ا نَدق ول  و ل 
              اَت َرج دل  َعظ 
َمدو ت  َأَحدد  َوَلا لح  ََيات ده ، َوَلك دن  َربد نَدا تَدبَداَرَك َوتَدَعداَلى اسم  ده ، إ َذا َقَضدى   : «      َرس ول  الله  
                                                     فَإ ند َها َلا يد ر َمى به  َا ل 
                                   أَم  ددر ا َسددب َح َحمَلَددة  ال َعددر ش  ، م   َسددب َح أَه  ددل  الس  ددَماء  ال ددذ يَن يَدل ددوند َ
                          ه م  ، َحدد   يَدبد  ل ددَغ الت س  ددب يح  أَه  ددَل َهددذ ه  الس  ددَماء 
 ال َعدر ش  : َمداَذا قَداَل َرب ك دم   فَدي خ  دبر  ونَده م  َمداَذا قَدال َ  ،     الد  ند َيا
يَن يَدل دوَن َحمَلَدَة ال َعدر ش  لح َ َملَدة 
  :   : قَدال َ                                                    م   قَاَل: ال ذ 
دن  الس  دم  َع                       فَدَيس  َتخ  بر   بَدع ض  أَه  دل  الس  دَماَوات  بَدع ض د
                                       ا، َحد   يَدبد  ل دَغ الخ  َبَددر  َهدذ ه  الس  دَماَء الدد  ند َيا، فَدَتخ  طَدف  الج  
يَدددائ ه م  
يدددده   ؤ                 ، َويد ر َمدددو َن ب ددده ، َفَمدددا َجدددا               فَديَدق  دددذ ف وَن إ َلى َأو ل 
                             وا ب دددده  َعلَدددى َوج  ه  ددده  فَده  دددَو َحدددق ، َوَلك دددند ه م  يَدق  ر ف دددوَن ف 
 »      َويَز يددد ون َ
         َورََأى إ بد دددرَاه يَم              لمدددا دخدددل الكعبدددة،                     صدددورة ج علدددت في جددوف الكعبدددة، ف   علدددى      وعل دددق   . )1 (
 »                               قَاتَدَله م  الل ه ، َوالل ه  إ ن  اس  تَدق  َسَما ب اَلأز َلام  َق   «  :                                  َوإ سم  َاع يَل َعَلي ه َما الس َلام  ب أَي د يه َما اَلأز َلام ، قَال َ
  . )2 (
                                وأعدددادها في الس  ددنة، فتضدديع مواسددم العبددادات،                                  ولمددا كددان العددرب في جدداهليتهم يتلاعبددون بالأهددهر 
               في موضددعها الص ددحيح مددن                              في حجددة الددوداع بددأن  الله قددد قددد ر أن تكددون حجتدده           أخددبر الر سددول 
        الز َمدان  قَدد   إن   «  :    فقدال   ، )3 (                                   ، وأمر بضب  ذلدك ليسدتمر العمدل وفدق الت داريخ الص دحيح           الس نة الهلالية
ند  َهددا أَر بَدَعددة  ح ددر م ، َثلاَثَدددة             اس  ددَتَداَر َكَهي  َت دده  
 َواَلأر َض، الس  ددَنة  اثد نَددا َعَشددَر َهدده  ر ا، م 
                                                     يَدددو َم َخلَددَق الل دده  الس  ددَمَوات 
 َحر م ، َوَرَجب  م َضَر، ال ذ ي بَدين  َ جم  َاَدى َوَهع َبان َ
 »                                                    م تَدَوال َيات  : ذ و الَقع َدة  َوذ و الح ج ة  َوالم
  . )4 (
             أ م  َحب يبَدَة، َوأ م  َسدَلَمَة    فدإن   ،            باسدتَّداد تداريخي                       والت صاوير والبناء على القبور     اثيل   الت م   حكم     وبين  
يَهدا َتَصداو ير  ، فَدذََكَرتَا ل لن دبي  ِّ 
ديه م  الر ج ددل   «     فَدَقداَل:                                         ذََكَرتَدا َكن يَسدة  رَأَيد نَدَهدا ب الحََبَشدة  ف 
                  إ ن  أ ول َ دَك إ َذا َكداَن ف 
ح  َفَمات َ
يده  ت ل دَك الص دَوَر، فَأ ول َ دَك ه  درَار  الخَل دق  ع ن دَد الل ده  يَددو َم          الص ال 
د ا، َوَصدو ر وا ف 
                                                   ، بَدنَدو ا َعلَدى قَددبر  ه  َمس  دج 
                                    مددددن اتخدددداذ قددددبره مسددددجد ا، كمددددا فعلددددت اليهددددود والن صددددارى، في               ولددددذا حددددذ ر الر سددددول   . )5 ( »      الق َياَمدددة  
  . )6 (         أحاديث عدة
                                                   
 ).9222( 1570/4مسلم، الصحيح،  )1(
 ).2533(ح  930/4البخاري، الصحيح، ) 2(
 .4012/2                          الطيبي، الكاهف على حقائق الس نن، ) 3(
 ).9720( 5130/3)، ومسلم، الصحيح، 7903(ح  710/4البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).925( 573/0ومسلم، الصحيح،  )،724(ح  39/0البخاري، الصحيح، ) 5(
 773، 273/0)، ومسلم، الصحيح، 1330(ح  99/2)، 734، 534(ح  59/0البخاري، الصحيح، ) 6(
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                                            للجغرافيدا والت داريخ حينمدا مدروا أثنداء غدزوة تبدوك بدديار ادود،  ل                  وفي توظيف عجيب مدن الر سدو 
ح  ، َفَكانَدت  تَدر د  م  دن  َهدَذا ال َفدسِّ، َوَتص  دد ر  م  دن  َهدَذا ال َفدسِّ  «    قَاَل: 
 ،                                                        َلا َتس  أَل وا الآ  يَات  ، َوَقد  َسَأَلهَا قَدو م  َصدال 
م  ، فَدَعَقر وَها، وََكاَنت  
                                             َتش  َرب  َماَءه م  يَدو م دا، َوَيش  دَرب وَن لَبَدنَدَهدا يَدو م دا، فَدَعَقر وَهدا، فََأَخدَذتد ه م                            فَدَعتَدو ا َعن  أَم  ر  َربهِّ 
 م  ددند ه م ، إ لا  َرج ددلا  َواح  ددد ا َكدداَن في  َحددَرم  الله  
           ، ق يددَل: َمددن  ه  ددَو يَددا  »                                            َصددي َحة  َأهم  َددَد الله  َمددن  َتح ددَت أَد يم  الس  ددَماء 
 َأَصابَه  َما َأَصاَب قَدو َمه    ه َو أ َ «           َرس وَل الله   قَاَل:
 »                                  ب و ر َغال  ، فَدَلم ا َخرََس م َن الح َ َرم 
  . )1 (
       كداَن َرج دلان  «                      قصة رجلين مدن بد  إسدرائيل، فقدال:                             وعن عاقبة الت ألي على الله، ذكر الر سول 
        المجتهدد  يدرى  ال                                                      في ب  إسرائيَل م تواخَيين، فكدان أحدد هما ي دذنب  والآخدر  مجتهدد  في العبدادة، فكدان لا يدز 
                                                             خددَر علددى الددذنب، فيقددول: أقص  ددر  ، فَوَجددَده يومددا  علددى ذنددب  ، فقددال لدده: أَقص  ددر  ، فقددال: خلِّدد  ورخِّ ،  لآ ا
ددددر  الله  لددددَك 
            فَقددددَبَض أرواَحه مددددا،  -             أو لا ي ددددد  خ  ل َك الله  الجنددددة َ-                             أب ع ثددددَت علددددي  رقيبددددا   فقددددال: والله  لا يَغف 
                                        لهذا المجتهد: أك نَت خ عالما   أو كنَت علدى مدا في يددي قداد را   وقدال                        فاجتمَعا عند ربِّ العالمين، فقال 
 »  ار                                             للم ذن ب: اذَهب  فادخ ل  الجنَة برحمتي، وقال لكخر: اذهب وا به إلى الن 
  . )2 (
                      قَاتَددَل الل دده  اليَده ددوَد إ ن  الل ددَه َلم  ددا  «                                     خطددورة الت حايددل علددى مددا حددرم الله بفعددل اليهددود، فقددال:     وبددين  
            َحر َم ه ح وَمَها َجمَل وه  
 »              ، م   بَاع وه ، فَدَأَكل وا َاَنَده   )3 (
           عدن ف عدل إبدراهيم                      ، وفي مشدروعية الخ تدان أخبرندا  )4 (
يم   «     ، قال: 
 »                  َوه َو اب ن  َاَان َين َسَنة  ب الَقد وم             اخ  َتَتَ إ بد رَاه 
  . )5 (
       بالت داريخ،                    أحاديدث متعدددة فيهدا ربد                                        وفي مفهوم المخالفة للمشركين، ولليهود وللن صارى، جاءت 
 »                                   َفص  ددل  َمددا بَدددين  َ ص  ددَيام  َنا َوص  ددَيام  أَه  ددل  ال ك تَدداب  ، َأك  لَددة  الس  ددَحر   « :         عددن الس  ددحور        مثدل قولدده 
   وعددن   ، )6 (
را  مدا عج  دل النداس  الف ط در، لأن اليهدوَد والنصدارى ي دؤخِّرون َ « :           الفطور، قال 
 »                                                لا يَدزَال  الذين  ظداه 
  . )7 (
                                                                                                                                                             
 ).235، 035، 135، 925(
                                                 ، وقو اه المحقق، وذكر من أخرجه غير أحمد، ولكن الألباني ضع فه (السلسلة )12040( 22/22أحمد، المسند،  )1(
 .)4334ح  903/9الضعيفة، 
) واللفظ له، وصححه الألباني 0194(ح  222/7)، وأبو داود، سنن، 2929(ح  24/40أحمد، المسند،  )2(
 ).0194ح  212/3(صحيح سنن أخ داود، 
 ).992/0 َ َ                                     جم  ل وه: أذابوه واستخرجوا دهنه (ابن الأثير، النهاية، ) 3(
 ).0950( 7120/3)، ومسلم، الصحيح، 2322(ح  49/3البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).1732( 9390/4)، ومسلم، الصحيح، 2533(ح  140/4البخاري، الصحيح، ) 5(
 ).2910ح ( 177/2مسلم، الصحيح،  )6(
والنسائي، السنن  واللفظ له، )3532( 73/24أبو داود، سنن، )، و 9920( 295-595/2ابن ماجة، سنن،  )7(
الأم، الكويت، مؤسسة غراس  –اود صحيح سنن أخ دالألباني ( )، وحسن إسناده9923( 173/3الكبرى، 
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 إ ن دده  يَددددو م  تد َعظِّم  دده  ال يَده  دددود            َصدداَم َرس  دددول  الله    ح  ددين َ و 
                                             يَدددو َم َعاه  دددورَاَء َوأََمددَر ب ص  دددَيام ه  قَددال وا: يَددا َرس  دددوَل الله 
 »                                   فَددإ َذا َكداَن ال َعددام  ال م ق  ب ددل  إ ن  َهداَء الله  ص ددم  َنا ال يَددو َم الت اس  ددع َ  : «                َوالن َصداَرى فَدَقدداَل َرس دول  الله  
  نهددى و   . )1 (
 »             يَدف  َعل  َذل َك الن َصاَرى «                    عن الوصال في الص وم، وقال:  
  . )2 (
              إ ن  اليَده ددوَد، َوالن َصدداَرى  « :     ، قددال              ، وفي مجموعدة أهددياء                        وفي مخالفدة أهددل الكتدداب في صددبغ الش  ددعر
ف وه م  
 »               لا ََيص  دبد غ وَن، َفَخدال 
             َخة  م  ددَن الأ  َن َصدار  ب دديض       َعلَددى َمش  دي َ               أ َماَمددَة: َخدرََس َرس دول  الله    و  أَبد    وقددال   . )3 (
َاه م  فَدَقاَل: 
،   ».                                   يَا َمع َشَر الأ  َن َصار  َحمِّدر وا َوَصدفِّر وا، َوَخدال ف وا أَه  دَل ال ك تَداب   «         لح 
                  قَداَل: فَدق ل نَدا: يَدا َرس دوَل الله 
ف وا أَه  ددددَل ت َ  : «          فَدَقدددداَل َرس  ددددول  الله    .                      إ ن  أَه  ددددَل ال ك تَدددداب  يَدَتَسددددر َوَلوَن َولا  يَددددأ َتز ر ون َ
                   َسددددر َول وا َوائد تَددددز ر وا َوَخددددال 
 :                                                       قَاَل: فَدق ل َنا: يَا َرس دوَل الله ، إ ن  أَه  دَل ال ك تَداب  يَدَتَخف ف دوَن َوَلا يَدن َتع ل دوَن. قَداَل: فَدَقداَل الن دبي     ».     ال ك َتاب  
                         نَدددا: يَدددا َرس  دددوَل الله  إ ن  أَه  دددَل ال ك تَددداب  يَدق ص  دددوَن       قَددداَل: فَدق ل    ».                         فَدَتَخف ف دددوا َواند َتع ل دددوا َوَخدددال ف وا أَه  دددَل ال ك تَددداب   «
       َعثَددان ينَده م  
ف وا أَه  ددَل   : «                        َويد ددَوفدِّر وَن س  ددَباَله م  . قَدداَل: فَدَقدداَل الن ددبي     )4 (
ددَباَلك م  َوَوفدِّددر وا َعثَددان يَنك م  َوَخددال 
                             ق ص ددوا س 
  . )5 ( »    ال ك َتاب  
                       َكانَددت  قد ددَري   َوَمدن  َداَن د ينَدَهددا يَق ف ددوَن  «        ول عائشدة:                             ومدن مخالفددة بعدض ديدن الجاهليددة في الحدس، تقدد
ر  الَعَرب  يَق ف وَن ب َعَرفَات  ، فَدَلم ا َجاَء الإ  س  دَلام  
َفة ، وََكان وا ي َسم و َن الح م  َس، وََكاَن َسائ 
           أََمدَر الل ده  نَب ي ده                                                               ب ال م ز َدل 
ند  َها               أَن  يَأ تي  َ َعَرفَات  ، م   يَق َف به  َا 
َك قَدو ل ده  تَدَعداَلى: »          ، م   ي ف يَض م 
   كي  كى  كم  كل  كا ٱٱُّٱ             َفَذل 
 َحددر َم  و  . )7 ( )6 (ٱَّ  لم
                                                    َكدان وا يَدددَرو َن أَن  الع م  دَرَة في  َأه  دده ر  الحَدسِّ م  ددن  أَف َجدر  الف ج ددور  في  اَلأر ض  ، َوَيج َعل دوَن الم
َم الن دبي                             َصَفر ا، َويَدق ول وَن: إ َذا بَددرَا الدد بَدر  ، َوَعَفدا الأ َ
َمدن  اع َتَمدر  ، قَدد 
                                    ثَددر  ، َوان َسدَلَخ َصدَفر  ، َحل دت  الع م  دَرة  ل 
ددَك ع ن ددَده م  
        ، فَدَقددال وا: يَددا                                                        َوَأص  ددَحاب ه  َصددب يَحَة رَاب َعددة  م ه  لِّددَين ب دداَلحسِّ فَددَأَمَره م  أَن  َيج َعل وَهددا ع م  ددَرة ، فَدتَدَعدداَظَم َذل 
                                                                                                                                                             
 .)9352ح  020/7م، 2112هد/ 3240للنشر والتوزيع، الطبعة الأولى، 
 ).4300ح ( 797/2مسلم، الصحيح،  )1(
دار السلام القاهرة، )، وصحح الألباني إسناده (جلباب المرأة المسلمة، 25902(ح  792/23أحمد، المسند،  )2(
 ).770م، ص2112هد/ 3240ة الثالثة، ، الطبعوالتَّجمة للنشر والتوزيع
 ).3102(ح  3220/3)، ومسلم، الصحيح، 2243(ح  170/4البخاري، الصحيح، ) 3(
ي  الل حية )4(
 ).390/3(ابن الأثير، النهاية،            َ   َ   ِّ   جمع  ع ثد ن ون، و ه 
 (السلسلة حسن إسناده :الألباني وقال، إسناده المحقق وصحح )39222(ح  302/23أحمد، المسند،  )5(
 ).5420ح  942/3الصحيحة، 
 .990سورة البقرة، آية  )6(
 ).9020ح ( 399/2)، ومسلم، الصحيح، 1254(ح  72/2البخاري، الصحيح، ) 7(
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 »    ح  ل  ك ل ه   «      قَاَل:              َرس وَل الل ه ، َأي  الح لِّ 
  . )1 (
يَمن  َكاَن قَدبد َلك م  َرج ل  ب ده  ج در ح ، َفَجدز َع،  « :                          وفي خبر قصير تجل ت أحكام متعددة، قال 
                           َكاَن ف 
       س  ده ، َحر م  دت                                                         فََأَخَذ س  كِّين ا َفَحز  به  َا يَدَده ، َفَمدا َرقَدأ َالدد م  َحد   َمداَت، قَداَل الل ده  تَدَعداَلى: بَداَدَرني  َعب دد ي ب نَدف  
 »      َعَلي ده  الجَن دة َ
               َوقَدت دل  ال غَدير   يد ؤ َخدذ  َتح ر يم ده    ،                             َتح در يم  قَدت دل  الدند ف س  َسدَواء  َكانَدت  نَدف  دَس ال َقات دل  أَم  َغدير  ه         ، ففيده: " )2 (
 ال و ق دوف  ع ن دَد ح ق دوق  الل ده  َوَرحم  َ  ،                  م ن  َهَذا الح َ د يث  ب َطر يدق  الأ  َو َلى 
              َحي دث  َحدر َم َعلَدي ه م  قَدت دَل   ؛    ت ده  بخ  َل ق ده                        َوف يده 
يث  َعددن  الأ  َمددم  ال َماض  ددَية    ،           َوأَن  الأ  َند ف ددَس م  ل ددك  الل دده    ،     ند ف وس  دده م  
                 َوَفض  دديَلة  الص ددبر   َعلَددى ال ددَبَلاء    ،                   َوف يدده  الت ح  ددد 
د َلا  يد ف ض  دي إ َلى َأَهدد   ؛              َوتَدر ك  الت َضج ر  م  دَن الآ  َلام  
ي الأ  َس  دَباب  ال م ف ض  دَية  إ َلى قَدت دل    ،    م  ند  َهدا           ل 
                             َوف يده  َتح در يم  تَدَعداط 
َداء  ال َقت ل    ،   الند ف س  
 َعَلى َما يَدتَدَرت ب  َعَلي ه  اب ت 
 "                                            َوف يه  التد ن ب يه  َعَلى أَن  ح ك  َم السِّ رَايَة 
  . )3 (
       الط ددداع ون   «                   يتعلدددق بالط ددداعون، قدددال:         بالت ددداريخ مدددا                              ومدددن الوصدددايا الصِّ دددحية الدددتي ربطهدددا الر سدددول 
       فَدلا َتَدق  دَدم وا                                                       ر ج س  أ ر س  َل َعَلى طَائ َفة  م ن  َب   إ س  رَائ يَل، َأو  َعَلى َمن  َكاَن قَدبد َلك م  ، فَإ َذا سم َع ت م  ب ه  ب دَأر ض  ، 
رَار  
َا َفَلا َتخ ر ج وا، ف 
 » »  ا م ن ه                                   َعَلي ه ، َوإ َذا َوَقَع ب َأر ض  ، َوأَند ت م  به 
  . )4 (
                إلى أفضدل الأعمدال بضدرب                                              ولما أظهر الص حاخ عبدالله بدن عمدرو قدرتده علدى العبدادة، وج  هده 
 َصَلاة  َداو َد  «     ، قال:             المثل بالن بي داود 
                    ، َوَأَحب  الصِّدَيام  إ َلى الل ده  ص  دَيام                       َأَحب  الص َلاة  إ َلى الل ه 
ر  يَدو م ا                َداو َد، وََكاَن يَدَنام  ن ص ف َ
 »                                           الل ي ل  َويَدق وم  ثد ل َثه ، َويَدَنام  س د َسه ، َوَيص وم  يَدو م ا، َويد ف ط 
  . )5 (
                            أن يعلمهددا قومدده، وبددنى عليهددا الر سددول           نبيدده زكريددا                 الوصددايا الددتي أمددر الله      وذكددر 
                      ت  أَن  يَدع َمدَل به  َدا َويَدأ م َر بد  إسدرائيل أَن                         إ ن  الل دَه أََمدَر َيُ دَيى ب دَن زََكر ي دا بخ  َم  دس  َكل َمدا «               وصايا أخرى، فقال: 
      ا َوتَدأ م َر بد                                                         يَدع َمل وا به  َا، َوإ ن ه  َكداَد أَن  يد ب ط د ََ به  َدا، فَدَقداَل ع يَسدى: إ ن  الل دَه أََمدَرَك بخ  َم  دس  َكل َمدات  ل تَدع َمدَل به  َد
                                 إ م  دددا أَنَدددا آم دددر ه م  ، فَدَقددداَل َيُ دددَيى: َأخ  َشدددى إ ن  َسدددبَدق َت   به  َدددا أَن                              إسدددرائيل أَن  يَدع َمل دددوا به  َدددا، فَإ م  دددا أَن  تَدددأ م َره م ، و َ
س  ، فَام َتلأ َال َمس  دج  د  َوقَدَعدد وا َعلَدى الش  دَرف  ، فَدَقد
   اَل:                                                      يخ  َسَف خ  َأو  أ َعذ َب، َفَجَمَع الن اَس في  بَدي ت  ال َمق د 
                                             أَع َمدَل به  دن ، َوآم درَك م  أَن  تَدع َمل دوا به  دن : َأو له  دن  أَن  تَدع ب دد وا الل دَه َولا َت ش  در ك وا                    إ ن  الل َه أََمَرني  بخ  َم س  َكل َمدات  أَن  
       ق  ، فَدَقداَل:                                                         ب ه  َهي   ا، َوإ ن  َمَثَل َمن  َأه  دَرَك ب الل ده  َكَمثَدل  َرج دل  اه  دتَدَرى َعب دد ا م  دن  َخدال ص  َمال ده  ب دَذَهب  َأو  َور  
ه ، فَدأَي ك م  يَدر َضدى أَن     َهذ ه  د َ
ي فَاع َمل  َوأَدِّ إ َلي ، َفَكداَن يَدع َمدل  َويد دَؤدِّي إ َلى َغدير   َسديِّد 
   َيك دوَن                                                      ار ي َوَهَذا َعَمل 
                                                   
 ).1420ح ( 919/2)، ومسلم، الصحيح، 4250(ح  240/2البخاري، الصحيح، ) 1(
 ).300ح ( 710/0)، ومسلم، الصحيح، 3243(ح  170/4البخاري، الصحيح، ) 2(
 .115/2ابن حجر، فتح الباري،  )3(
 ).9022( 9370/4)، ومسلم، الصحيح، 3743(ح  570/4البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).9500( 209/2)، ومسلم، الصحيح، 0300(ح  15/2البخاري، الصحيح، ) 5(
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ت دوا فَدإ ن  الل دَه يَدن ص  دب  
َك  َوإ ن  الل َه أََمرَك م  ب الص َلاة ، فَإ َذا َصدل ي ت م  فَدلا َتَدل َتف 
             َوج  َهده  ل َوج  ده  َعب دد ه  في                                                      َعب د ه  َكَذل 
ت  ، َوآم ر ك م  ب الصِّدَيام  ، فَدإ ن  َمثَدَل َذل دَك َكَمثَدل  َرج دل  في  ع َصدابَة  َمَعده  ص در ة  ف  
       يَهدا م س  دك  ،                                                      َصلاَت ه  َما لم َ يَدل َتف 
م  أَط َيب  ع ن  
دن  ر يدح  ال م س  دك  ،                                  َفك ل ه م  يَدع َجب  َأو  يد ع ج  ب ه  ر يُ َها، َوإ ن  ر يَح الص ائ 
             َوآم در ك م  ب الص دَدَقة                َد الله  م 
               ه ، فَدَقداَل: أَنَدا أَف د يده                                                       فَإ ن  َمَثَل َذل َك َكَمَثل  َرج ل  َأَسَره  الَعد و  ، فََأو ثَدق وا يَدَده  إ َلى ع ن ق ده  َوقَدد م وه  ل َيض  در ب وا ع ند َقد
دَك َكَمثَدل  َرج دل  َخدرََس                     م ن ك م  ب الَقل يل  َوالَكث دير ، فَدَفدَدى ند َ
دند ه م ، َوآم در ك م  أَن  تَدذ ك ر وا الل دَه فَدإ ن  َمثَدَل َذل 
                                          ف  َسده  م 
  ر ز                                                         الَعددد و  في  أَثَددر ه  س  ددرَاع ا َحدد   إ َذا أَتَددى َعلَددى ح  ص  ددن  َحص  ددين  فَددَأح  َرَز نَدف  َسدده  م  ددند ه م  ، َكددَذل َك الَعب ددد  لا َيُ  دد
                                  : َوأَنَدا آم در ك م  بخ  َم  دس  الل ده  أََمدَرني  به  دن ، الس  دم  ع  َوالط اَعددة                إ لا  ب دذ ك  ر  الله ، قَداَل الن دبي               نَدف  َسده  م  دَن الش  دي طَان  
    ه  إ لا  أَن      ن  ع ن ق د                                                     َوالج َهاد  َواله ج  َرة  َواَلجَماَعة ، فَإ ن ده  َمدن  فَداَرَق اَلجَماَعدَة ق يدَد ه  دبر   فَدَقدد  َخلَدَع ر بد َقدَة الإ  س  دَلام  م  د
دن  ج ثَدا َجَهدن َم، فَدَقداَل َرج دل : يَدا َرس دوَل الله  َوإ ن  َصدل  
     ى َوَصداَم                                                        يَدر ج  َع، َوَمن  اد َعى َدع َوى الجَاه ل ي ة  فَإ ن ده  م 
م َين ال م ؤ م ن ين َ
ي َسم اك م  ال م س  ل 
 »        ، ع َباَد الل ه                                               قَاَل: َوإ ن  َصل ى َوَصاَم، فَاد ع وا ب َدع َوى الله  ال ذ 
  . )1 (
              الر حم َن  ب دن  َحَسدَنَة، قَداَل:      َعدن  َعب دد                 مدا أصداب بد  إسدرائيل، ف                        وفي الت نزه من البول، ذَك  در الر سدول 
       َوَمَعدده  َدَرقَددة                                              ك ن ددت  أَنَددا َوَعم  ددر و ب ددن  ال َعدداص  ، َجال َسددين  ، قَدداَل: َفَخددرََس َعَليد  نَددا َرس ددول  الله  
  ،  َها    َأو  ه  ددبد  ه    )2 (
س  ددا، قَدداَل: فَدق ل نَددا أَيَدب ددول  َرس ددول  الله    ،        فَاس  ددَتتَدَر به  َددا
                          َكَمددا تَدب ددول  ال َمددر أَة   قَدداَل: َفَجاَءنَددا فَدَقدداَل:                                فَدبَدداَل َجال 
ند  ه م  إ َذا َأَصدابَه  الش  دي  ء  م  دن َ «
يَل  َكاَن الر ج ل  م 
م  ت م  َما َأَصاَب َصاح  َب َب   إ س  رَائ 
          ال بَددو ل  ، قَدَرَضده ،                                                     َأَوَما َعل 
 »                   فَدنَدَهداه م  َعدن  َذل دَك، فَدع دذَِّب في  قَددبر  ه  
                                      ، والدذي نهداهم هدو موسدى، والمعدنى: نهداهم عدن إصدابة البدول،  )3 (
                             ، أو أن  رجدلا مدن بد  إسدرائيل نهدى قومده عدن قدرض مدا  )4 (                            ولم ينتهوا، فعذب الله تعدالى مدن لم ينتده عنده
                                                   
(ح  245-544/4)، وصححه المحقق، والتَّمذي، سنن، 17070(ح  214-414/92أحمد، المسند، ) 1(
)، والحديث أخرجه جمع كبير من 3292ح  540/3الألباني (صحيح سنن أخ داود، )، وصححه 3292
 المحدثين.
ابن منظور، محمد بن مكرم، لسان     ََ     َ  َ                                    َ َ  الد ر ق ة : الج ح فة، وهي التَّ  س المعمول من جلود، ليس فيه خشب  ولا ع ق ب () 2(
 "درق"). 59/10، هد4040العرب، بيروت، دار صادر، الطبعة الثالثة، 
)، وأبو داود، سنن، 243(ح  922/0)، وابن ماجة، سنن، 12070(ح  592-492/92أحمد، المسند، ) 3(
(ح  245-544/4)، وصححه المحقق، والتَّمذي، سنن، 13(ح  22/0)، والنسائي، المجتبى، 22(ح  90/0
)، والحديث أخرجه جمع كبير من 3292ح  540/3)، وصححه الألباني (صحيح سنن أخ داود، 3292
 دثين.المح




    في قدبره                        ي صديب ثيددابهم مدن البددول، فعذ  بدده الله 
                                 . وأم  ددا فعدل بدد  إسددرائيل في بينده مددا جداء عددن أخ موسددى  )1 (
م   "       فقددددد كددددان      اَلأه  ددددَعر ي  
                                            ي َشدددددِّد  في  البَدددددو ل  ، َويَدق ددددول  : إ ن : بَدددد   إ س  ددددرَائ يَل َكدددداَن إ َذا َأَصدددداَب ثَدددددو َب َأَحددددد ه 
 "   قَدَرَضه  
  . )2 (
                   دلالتهدا مدن هددف السِّ دياق                                     بأخبدار كثديرة، والوصدية فيهدا غدير صدريُة، ولكدن ت سدتنب    وحد ث 
                                                                    لها، مثل أخبار المهدي، وأخبار الدد جال، ففيهدا الأمدر باتبداع الأول، والحدذر مدن الث داني، ونحوهدا كثدير، 
           ذكرها يطول.
                                                   
 .393/0القاري، مرقاة المفاتيح،  )1(
 ).372( 922/0)، ومسلم، الصحيح، 222(ح  55/0البخاري، الصحيح، ) 2(
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                   بأحداث تاريخية مجر دة                    المبحث السابع: إخباره 
      هددا دلالات                                                    سددواء ماضددية أو م سددتقبلية، وليسددت مربوطددة مددا سددبق الحددديث عندده، ولكددن في مفهوم
                                                                   وفوائددد وح  َكددم، وهنددا يددأتي دور المتلقددي في كيفيددة الاسددتنباط، وسددعة أفقدده في الفهددم والإدراك، ونوعيددة 
                                              علمه وتخصصه، وطريقته في الت وظيف الص حيح للمعلومة الت اريخية.
                          عدن كدل هديء  إلى قيدام الس  داعة، وبعدض مدا                                  ولقد مر  معنا عدة نصدوص ت فيدد بإخبدار الر سدول 
   قَدداَم  «                                                      وصددل إلينددا، وبعضدده نسدديه الص ددحابة؛ لعدددم ارتباطدده بالأحكددام، حدد  قددال حذيفددة:     بر بدده   أخدد
 ،  »                                            َمَقام  دددا، َمددا تَددددَرَك َهدددي   ا َيك ددون  في  َمَقام  ددده  َذل دددَك إ َلى ق يَددام  الس  ددداَعة ، إ لا  َحدددد َث ب ددده             ف ينَددا َرس  دددول  الله  
ن ده  الش  دي  ء  قَدد  َنس  ديت ه  فَدَأرَاه                   َحف َظه  َمن  َحف َظه  َوَنس  َيه  َمن  ن َ
                                             س  َيه ، َقد  َعل َمه  َأص َحاخ  َهؤ َلاء ، َوإ ن ه  لََيك ون  م 
 "                                            فََأذ ك ر ه ، َكَما يَذ ك ر  الر ج ل  َوج  َه الر ج ل  إ َذا َغاَب َعن ه ، م   إ َذا َرآه  َعَرَفه  
  . )1 (
                          عدن الماضدين، وهدي داخلدة في هدذا البداب،   ا                            ومضت الإهارة إلى بعض الأخبار التي حد ث به
                  واَلخض  ر، والغدلام والس  داحر،                         عن الأنبياء الس ابقين، وعن موسى                      وبعضها طويل، مثل إخباره 
                              ع، وبندداء الكعبددة ... وغيرهدا، ونددذكر هنددا                خدبر الأعمددى والأبددرص والأقدر    ر، و       إلى الغددا ا             الثلاثدة الددذين أوو  و 
                       بعض الأمثلة، َّا لم يرد من قبل:
                      َرج ل : يَا َرس وَل الله ، َوَمدا َسدَبأ ، أَر ض                               أله عن فروع بطون سبأ ومنازلهم، فقال  من س َ       لقد أخبر 
ن ه  َرج ل  َوَلَد َعش  َرة  م َن الَعَرب  فَدتَدَياَمَن م  دند ه م  س  دت ة ، َوَتَشداَءَم  «          َأو  ام  رَأَة   قَاَل: 
                                                    لَي َس ب َأر ض  َولا َام  رَأَة ، َوَلك 
يَن تَديَددداَمن وا: فَدددالأ     م  دددند ه م  
يَن َتَشددداَءم وا فَدَلخ  دددم ، َوج  دددَذام ، َوَغس  دددان ، َوَعام  لَدددة ، َوأَم  دددا ال دددذ 
   ز د ،                                                               أَر بَدَعدددة . فََأم  دددا ال دددذ 
 يَددر  ، َوَمددذ ح  س ، َوأة  َدار  ، وَك ن ددَدة  
يَن  «    قَداَل:                         فَدَقداَل َرج ددل : يَدا َرس ددوَل الله ، َوَمدا أَة  َددار     ».                            َواَلأه  دَعر ي وَن، َوحم 
     ال ددذ 
ند ه م  َخثد َعم ، َوبج َيَلة  
  . )2 ( »             م 
                                                      وأخددبر عددن مسددخ  وقددع في الأمددم الس  ددابقة، ومددن ذلددك مسددخ بعددض بدد  إسددرائيل إلى ف ددران، قددال: 
يَل لا َي د  َرى َمدا فَدَعلَدت  ، َوإ نيِّ لا َأ رَاَهدا إ لا  الَفداَر، إ َذا و ض  دَع َلهَد «
          ا أَل بَدان  الإ  ب دل  لم َ                                                  ف ق َدت  أ م ة  م ن  َب   إ س  رَائ 
 »                        َتش  دَرب  ، َوإ َذا و ض  ددَع َلهَددا أَل بَددان  الش  داء  َهددر َبت  
 -      إ ن  الله ََلَعددَن  « :                   ، ومسددخهم الله إلى دواب، قددال  )3 (
 »                                 َعَلى س  ب    م ن  َب   إ س  رَائ يَل َفَمَسدَخه م  َدَواب  ، يَدد ب وَن في  الأ  َر ض   -     َأو  َغض  َب 
      اب، قدال       ، وإلى ض  دب )4 (
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يَل، فََأر َهب  أَن  َتك وَن الضَِّباب « : 
 »                                 َضل  س  ب طَان  م ن  َب   إ س  رَائ 
  . )1 (
 »       َعَشَرة  قد ر ون   «            ا الس لام، فقال:  م             بين آدم ونوح عليه       عن المدة      من سأله      وأجاب 
  . )2 (
         رَأ س  َخم دس  َوَثَلاث دَين،                َتد ور  َرَحى الإ  س  َلام  َعَلى  «                          بداية ظهور المشاكل في الأم ة، فقال:     وحد د 
َين، فَإ ن  َهَلك وا، َفَسدب يل  َمدن  َهلَدَك، َوإ ن  بَدق دوا، يَدق دم  َله دم  د يدند  
      ه م  َسدب ع َين                                                     َأو  س  تٍّ َوَثَلاث َين، َأو  َسب ع  َوَثَلاث 
 »  َسَنة  
  . )3 (
                 ه ، فَدإ ن  رَأ َس م ائَدة  َسدَنة  م  ند  َهدا،            أَرَأَيد دت م  لَيد  لَدَتك م  َهدذ   « :                     عن آخر أصدحابه موت دا، فقدال         وأَع َلم بدق ة
 ددن  ه  ددَو َعلَدى َظه  ددر  اَلأر ض  َأَحددد  
 »                    لا َيَدبد  َقدى َّ 
     ، يَدق ددول         : سم َع ددت  الن ددبي      قدال  الله          َجداب َر ب ددَن َعب ددد     وعدن  ،  )4 (
ل م َهدا ع ن دد َ «             قَدب َل أَن  َيم وَت ب َشه  ر : 
دم  ب دالله  َمدا َعلَدى الأ  َر ض  م  دن                          َتس  أَل وني  َعن  الس اَعة  ، َوإ ة  َدا ع 
                     الله ، َوأ ق س 
 »                      نَدف س  َمند ف وَسة  تَأ تي  َعَليد  َها م اَئة  َسَنة  
  . )5 (
       إ ن  الله ََزَوى لي   «                                               عم ا سينتهي إليه م لك أم تده، وذكدر بعدض تفاصديل الفتوحدات، قدال:     وأخبر 
                              ن  أ م  دددتي  َسدددَيبد ل غ  م ل ك  َهدددا َمدددا ز و َي لي  م  ند  َهدددا، َوأ ع ط يدددت  ال َكند  دددَزي ن                            الأ  َر َض، فَدرَأَي دددت  َمَشدددار قَدَها َوَمَغار بَدَهدددا، َوإ  
 »        الأ  َحم  َدددَر َوالأ  َبد دددَيض َ
                                      تَدغ دددز وَن َجز يدددَرَة ال َعدددَرب  فَديَدف َتح َهدددا الله ، م   فَدددار َس فَديَدف َتح َهدددا الله ، م    « :    قدددال و  ،  )6 (
 »                 م   تَدغ دددز وَن الدددد ج اَل فَديَدف َتح  ددده  الله                       تَدغ دددز وَن الدددر وَم فَديَدف َتح َهدددا الله ،
               م ثدِّلَدددت  لي  َ الح  ددديرَة  َكأَند يَددداب   «      . وقدددال:  )7 (
ددَي  «                                         ، فَدَقدداَم َرج ددل  فَدَقدداَل: َهددب  لي  يَددا َرس ددوَل الل دده  ابد نَددَة بد َقيد  لَددَة، فَدَقدداَل:  »                 ال ك ددَلاب  ، َوإ ن ك ددم  َسددتَدف َتح ونَدَها
  ه 
ددَغاَر اَلأع ددين  ، حم  ددَر الو ج ددوه ، ذ ل ددَف الأ ن ددوف  ،       لا َتَدق ددوم   «      . وقددال:  )8 ( » لَددك َ
                                           الس  دداَعة  َحدد   تد َقددات ل وا التد ددر َك، ص 
َجان  الم
َ
َعداله  م  الش  دَعر  د               َكَأن  و ج وَهه م  الم
 »                                   ط َرَقة ، َولا َتَدق دوم  الس  داَعة  َحد   تد َقدات ل وا قَدو م دا ن 
 لا َ «        ، وفي روايدة:  )9 (
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م  حم  ددَر الو ج ددوه ، ف ط ددَس الأ ن ددوف  ، ص  ددَغاَر اَلأع ددين           تَدق ددوم  الس  دداع َ
                                                  ة  َحدد   تد َقددات ل وا خ ددوز ا، وََكر َمدداَن م  ددَن اَلأَعدداج 
َعاله  م  الش  َعر  
 ط َرَقة ، ن 
َجان  الم
َ
 »                        و ج وه ه م  الم
 ،           َعدن  أَنَدس  ب دن  َمال دك                        ، وأَع َلَم عن غزو أمته في البحر، ف )1 (
م ده       الل ده          : َكداَن َرس دول     قال
                وََكانَدت  أ م  َحدرَام  َتح دَت ع بَداَدَة  -                       يَدد  خ ل  َعلَدى أ مِّ َحدرَام  ب ن دت  م ل َحداَن فَدت ط ع 
 ، م                                  ، فََأط َعَمت ه  َوَجَعَلت  تَدف  ل دي رَأ َسده ، فَدنَداَم َرس دول  الل ده                   َفَدَخَل َعَليد  َها َرس ول  الل ه   -       ب ن  الص ام ت  
           نَداس  م  دن  أ م دتي  ع ر ض ددوا  «                                       َظ َوه دَو َيض  دَحك  ، قَالَدت  : فَدق ل ددت  : َوَمدا ي ض  دح  ك َك يَدا َرس دوَل الل دده   قَداَل:     اس  دتَديد  ق َ
ل ددوك  َعلَد
 
، يَدر َكب ددوَن ثَددَبَس َهددَذا الَبح  در  م ل وك  ددا َعلَدى اَلأس  ددر ة ، َأو  : م  ث دَل الم
 ،  »     ى اَلأس  ددر ة                                                              َعلَدي  غ دزَاة  في  َسددب يل  الل ده 
 ، م                                                              َهك  إ س  َحاق  ، قَاَلت  : فَدق ل ت  : يَدا َرس دوَل الل ده ، اد ع  الل دَه أَن  َيج َعلَد   م  دن هم  ، فَدَدَعا َلهَدا َرس دول  الل ده  
  م دتي       نَداس  م  دن  أ   «                                             َوَضَع رَأ َسه ، م   اس  تَديد  َقَظ َوه دَو َيض  دَحك  ، فَدق ل دت  : َوَمدا ي ض  دح  ك َك يَدا َرس دوَل الل ده   قَداَل: 
                            قَالَددت  : فَدق ل ددت  : يَددا َرس ددوَل الل دده  اد ع  الل ددَه أَن   -           َكَمددا قَدداَل في  اَلأو ل    - »                   ع ر ض ددوا َعلَددي  غ ددزَاة  في  َسددب يل  الل دده  
ين َ «            َيج َعَل   م  ند ه م  ، قَاَل: 
            ف  َياَن، َفص در َعت  َعدن                            ، فَدرَك َبت  الَبح  َر في  َزَمان  م َعاو يَدَة ب دن  َأخ  س د »        أَن ت  م َن اَلأو ل 
                        َداب ت َها ح  َين َخَرَجت  م َن الَبح  ر ، فَدَهَلَكت  
  . )2 (
   فَدلَددو    «     ، قددال:                             قريددب مددن الأرض المقد سددة، وحددد د بعددض علاماتدده        أن  قددبر موسددى      وذكددر 
 »                                     ك ن ت  َم  َلأََريد ت ك م  قَدبد  َره ، إ َلى َجان ب  الط ر يق  ، ع ن َد الَكث يب  اَلأحم َر  
  . )3 (
ن  إ َهددداَب  « :      ، فقدددال       ستتوسدددع       المديندددة  أن    وأخدددبر 
         ، قَددداَل ز َهيد  دددر  :  »-      َأو  يَدَهددداَب  -              تَدبد  ل دددغ  ال َمَسددداك 
س  ددَهي ل  : َفَكددم  َذل ددَك م  ددَن ال َمد ينَددة   قَدداَل: َكددَذا وََكددَذا م  دديلا  
                                   قد ل ددت  ل 
                      . م تُ  جددر المدينددة ولا يبقددى فيهددا إلا  )4 (
  « :           القليدل، قدال 
َ
        يَدتد ر ك دوَن الم
             ي ر يدد  َعدَوافي  َ السِّ ددَباع   -                              د ينَدَة َعلَدى َخدير   َمدا َكانَدت  ، لا َيَدغ َشداَها إ لا  الَعدَواف 
 »-    َوالط دير   
ينَددة ، م   لَيَدق دول  : َلَقددد  َكدداَن في  َهدَذا َحاض  ددر  م  ددَن  «      ، وقددال:  )5 (
دب  في  َجَنبَددات  ال َمد 
                                            لََيس  دديرَن  الر اك 
 »        ال م دؤ م ن َين َكث دير  
م وَن أن يُ  اَصدروا إلى المدينَدة  حد  يكدون  « :              وأنهدا ست حاصدر، قدال  ،  )6 (
                               ي وه  دك  المسدل 
 »            أبعَد مسالحهم َسَلاح  
  . )7 (
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َحدددت  َعلَدددي ك م  فَدددار س   « :                                     وبددين  كيدددف سددديكون حدددال الن ددداس بعدددد بعددض الفتوحدددات، قدددال 
               إ َذا ف ت 
 أَند ت م  
: نَدق ول  َكَما أََمَرنَا الله ، قَداَل َرس دول  الله      الر حم َن  ب  د      قَاَل َعب   »                َوالر وم ، َأي  قَدو م 
     َأو  َغيد  دَر   : «                            ن  َعو ف 
َك، تَدتَدَناَفس وَن، م   تَدَتَحاَسد وَن، م   تَدَتَدابَدر وَن، م   تَدَتَباَغض وَن، َأو  َنح دَو َذل دَك، م   تَدن طَل ق د
        وَن في  َمَسداك ين                                                       َذل 
 »             ع َضه م  َعَلى ر قَاب  بَدع ض                 ال م َهاج  ر يَن، فَدَتج  َعل وَن بد َ
  . )1 (
 ا  يدد «          لأنددس بددن مالددك:                                             وجدداءت أخبددار أخددرى عددن بعددض المدددن، مثددل البصددرة، قددال الر سددول 
       أندس  ، إن 
          أندت مدَرر َت بهددا،                 صدرة  أو الب صديرة ، فدإن              را  منهدا يقدال لده: الب َ ص  د                   النداس يم صِّدرون أمصدارا ، وإن م 
                                         ا، وس ددوَقها، وبدداَب أ مرَائ هددا، وعليددَك بضددواح  يها، فإن دده يكددون بهددا                           أو دخلتهددا، فإي دداك وسددباَخَها وَكلا  َءهدد
 »                                      خسف  وقذف  ورجف  ، وقوم  يَب يت وَن يصب حون ق َردة  وخناز ير
  . )2 (
                         لا َتَدق وم  الس اَعة  َحد   يَدق  َتت دَل ف  َتَدان  فَدَيك دوَن  « :                              وأخبر عن بعض ا لأحداث الكبيرة بعده، فقال 
                                                    ة  َعظ يَمدددة ، َدع َواهم  َددا َواح  دددَدة ، َولا َتَدق ددوم  الس  ددداَعة  َحدد   يد بد  َعدددَث َدج  ددال وَن َكدددذ اب وَن، َقر يب ددا م  دددن             بَديد  نَده َمددا َمق  تَدلَدد
َين، ك ل ه م  يَدز ع م  أَن ه  َرس ول  الل ه  
  . )3 ( »                      َثلاَث 
         وم  الس  دداَعة ،    لا َتَدق دد «                                         عددن ظهددور َمل َكددين، أحدددهما القحطدداني، والث دداني الجهجهدداه، فقددال:     وأخدبر 
ن  َقح  طَاَن، َيس دوق  الن داَس ب َعَصداه  
 »                           َح   َيخ ر َس َرج ل  م 
دَك َرج دل   « ،  )4 (
                       َلا تَدذ َهب  الأ  َي دام  َوالل يَدالي  ، َحد   َيم ل 
 »           يد َقددال  لَدده  الج َ ه  َجدداه  
   ل َمدداَل                   َيك ددون  في  آخ  ددر  أ م ددتي  َخل يَفددة  َيُ ث ددي ا « :                     . وخليفددة ي عطددي بسددخاء، قددال  )5 (
 »             َحثد ي ا، َلا يَدع د ه  َعَدد ا
  . )6 (
                    لا َتَدق ددوم  الس  دداَعة  َحدد   َتخ ددر َس نَددار  م  ددن   «                                 علددى بعددض الظ ددواهر الط بيعيددة الددتي سددتقع، فقددال:      ونب دده 
َجدداز  ت ض  ددديء  أَع نَددداَق الإ  ب ددل  ب ب ص  دددَرى
 »                          أَر ض  الح 
    َمنَدَعدددت   «                           ، وعدددن بعدددض الأحددوال الاقتصدددادية، فقدددال:  )7 (
ص  ددر  إ ر َدبد َهددا َود يَناَرَهددا، ال 
      َوع ددد  ه   م  ددن                                                                ع ددرَاق  د ر َهمََهددا َوَقف يَزَهددا، َوَمنَدَعددت  الش  ددأ م  م ددد  يَدَها َود يَناَرَهددا، َوَمنَدَعددت  م 
 »                               َحي ث  بََدأ ه  ، َوع د  ه   م ن  َحي ث  بََدأ ه  ، َوع د  ه   م ن  َحي ث  بََدأ ه   
  . )8 (
                                                   
 ).2292(ح  4722/4مسلم، الصحيح، ) 1(
 ).7134(ح  72/3ح سنن أخ داود، )، وصححه الألباني (صحي7134(ح  523-423/2أبو داود، سنن، ) 2(
 ).9123(ح  112/4البخاري، الصحيح، ) 3(
 ).1092(ح  2322/4)، ومسلم، الصحيح، 7007(ح  95/9البخاري، الصحيح، ) 4(
 ).0092(ح  2322/4مسلم، الصحيح، ) 5(
 ).3092(ح  4322/4مسلم، الصحيح، ) 6(
 ).2192(ح  7222/4 )، ومسلم، الصحيح،9007(ح  95/9البخاري، الصحيح، ) 7(
 ).2992(ح  1222/4مسلم، الصحيح، ) 8(
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            َلا تَدق دوم  الس  داَعة  َحدد    « :                            لأصددنام مدن جديدد في جزيدرة العددرب، فقدال                وأخدبر عدن عدودة عبدادة ا
 َدو س  ، 
                              َوذ و الخََلَصدددة  طَاغ يَددة  َدو س  ال دددتي  َكددان وا يَدع ب دددد وَن في    ، »      ذ ي الخ  ََلَصددة      َعلَدددى                  َتض  ددَطر َب أَلَيَدددات  ن َسدداء 
 إ ن    »               ر  َحدد   تد ع بَددَد الدددلا  ت  َوال ع ددز ى             َلا يَدددذ َهب  الل ي ددل  َوالند َهدددا «      ، وقددال:  )1 (      الجَاه ل ي ددة  
              فَدق ل دددت  : يَددا َرس  دددوَل الله 
  ذٰ   يي  يى  يم  يخ  يح  يج  هي  هى   هم  هج ٱٱُّٱ               ك ن ددت  َلأَظ ددن  ح  ددَين أَند ددَزَل الله : 
                         إ ن ده  َسددَيك ون  م  دن  َذل دَك َمدا َهداَء الله ، م   يَدبد  َعددث  الله   «  :  قَدال َ  ،        أَن  َذل دَك تَام دا  )2 (ٱَّ  ٍّ  ٌّ  ىٰ  رٰ
ع دوَن إ َلى                                                     ا طَيَِّبة ، فَدتَدَوفَّ  ك ل  َمن  في  قَدل ب ه  م  ثد َقال  َحب ة  َخر َدل  م ن  إ يمَدان  ، فَدَيبد  َقدى َمدن  َلا َخيد  دَر ف يده ، فد َ ر يُ  
        يَدر ج 
يدن  آبَددائ ه م  
ددن أ مدتي بالمشددركَين، وحد  َتعب ددَد قبائددل   «      ، وقدال:  )3 ( »       د 
                                            ولا تقددوم  الس  داعة  حدد  تَدل َحددَق قبائدل  م 
  . )4 ( »        ن أ م تي الأوثان َم  
                              لَيَدددؤ م ن  َهددَذا ال بَدي دددَت َجددي   يَدغ ز ونَدده ، َحدد   إ َذا َكدددان وا  «                     عددن جددي  يغددزو الكعبدددة، فقددال:     وأخددبر 
ي َأو له  ددم  آخ  ددَره م ، م   يخ  َسددف  به  ددم  ، فَددَلا يَدبد  َقددى إ  
     لا  الش  ددر يد                                                     ب بَدي ددَداَء م  ددَن الأ  َر ض  ، يخ  َسددف  ب َأو َسددط ه م  َويد نَدداد 
ي يخ  بر   َعند ه م  
             يد بَدايَع  ل َرج دل  َمدا بَددين  َ  «                               بعض الأحداث المتعلقة بخراب الكعبة، فقدال:       ، وذكر  )5 ( »         ال ذ 
   ، م   تَدددأ تي   َرب                                                        الددر ك  ن  َوال َمَقددام  ، َولَددن  َيس  ددَتح  ل  ال بَدي ددَت إ لا  أَه  ل دده ، فَدددإ َذا اس  ددَتَحل وه  فَددَلا َتس  ددَأل  َعددن  َهَلَكددة  ال َعدد
يَن َيس  دَتخ  ر ج وَن َكند  دَزه  
 »                                                 الح  ََبَشة  فَدي َخرِّب ونَه  َخرَاب ا َلا يَدع م ر  بَدع َده  أَبَد ا، َوه دم  ال دذ 
            . وحدد د الش دخص الدذي  )6 (
 »                         يخ َرِّب  الَكع َبَة ذ و الس  َويد َقتَدين   م َن الحََبَشة   « :               يخ  رِّب الكعبة، فقال 
  . )7 (
 »                      تَدق وم  الس اَعة  َوالر وم  َأك  ثَدر  الن اس   « :                س في آخر الز مان، قال           وعن أكثر الن ا
  . )8 (
                         الله بدَن ع مدر: كندا ق عدودا  عندَد رسدول  الله   عبدد َ                                ف تن ا، ومنها فتنة الأحلاس وما يتبعها، قال      وذكر 
دددل : يددا رسددد 
            وَل الله، ومددا ف تندددة                                                 فددذكر الف ددت، فدددأكثر في ذ ك  رهددا حددد  ذََكددَر ف تندددَة الأح  ددلاس  ، فقددال قائ 
                                                   
 ).2192(ح  1322/4)، ومسلم، الصحيح، 2007(ح  95/9البخاري، الصحيح، ) 1(
 .33التوبة، ) 2(
 ).7192(ح  1322/4مسلم، الصحيح، ) 3(
)، 2524(ح  213/2وأبو داود، سنن،  )،25422، 59322(ح  900، 97/73أحمد، المسند،  )4(
)، وهو في صحيح مسلم دون هذه الزيادة، وصححه الألباني (السلسلة 9022(ح  92/4مذي، سنن، والتَّ 
 ).3920ح  252/4الصحيحة، 
 )، واللفظ له.3992(ح  9122/4)، ومسلم، الصحيح، 9002(ح  52/3البخاري، الصحيح، ) 5(
 ).975ح  220/2)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 1097(ح  192/30أحمد، المسند،  )6(
 ).9192(ح  2322/4)، ومسلم، الصحيح، 0950(ح  940/2البخاري، الصحيح، ) 7(
 ).9992(ح  2222/4مسلم، الصحيح، ) 8(
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دن أهدل بيدتي يدزع م   «         الأح لاس   قال: 
                                                هي َهَرب  وَحَرب  ، م ف تنة  الس ر اء َدَخن ها م  دن  َتحدت  قدَدَمي َرج دل  م 
َي المتقددوَن، م يصددطلح  الندداس  علددى رجددل  كددور ك  علددى ض  ددَلع  ، م فتنددة  
                                                           أندده  مدد   ولدديَس مدد ، وإةددا أوليددائ 
 إلا لطمتدده  لطمددة ، فددإذا قيددل: انقضددت، تمددادت، ي صددب ح  الرجددل              الددد هيماء  لا تَدددَع أ
                                                    حدددا  م  ددن هددذه الأمددة 
                                                            فيهددا مؤمنددا  ويم  سددي كددافرا ، حدد  يصددَير الندداس  إلى ف سددطاَطين  : ف سددطاط  إيمددان  لا ن فدداَق فيدده، وف س  ددطاط 
  . )1 ( »                                               ن فاق  لا إيمان فيه، فإذا كان ذاك م، فانتظروا الد جاَل من يومه أو غد ه  
 وَن الدر وَم ص دل ح ا آم ن دا َحد   تَدغ دز وا أَند دت م  َوه دم  َعدد و ا  « :                      ن تفاصيل الملحمة الكبرى قوله   وم
                                 ت َصالح 
ددل  م  دَن ا
ه  ددم  فَدتد ن َصدر وَن َوتَدغ َنم ددوَن َوتَدن َصددر ف وَن َحد   تَدن ز ل ددوا م  َددر س  ذ ي تد ل دول  ، فَديَدق ددول  قَائ 
: َغلَددَب                                                         م  دن  َورَائ 
        لددر وم 
ن ده  َغيد  ددر     الص د
يب ه م  َوه  ددَو م 
م  إ َلى َصدل 
م َين: بَدل  الل دده  َغلَدَب فَدَيث ددور  ال م س  ددل 
ددَن ال م س  ددل 
دل  م 
يب  ، َويَدق ددول  قَائ 
     بَع يددد                                                           ل 
م وَن إ َلى َأس  ددل  
يب ه م  ، فَدَيض  ددر ب وَن ع ند َقدده ، َويَدث ددور  ال م س  ددل 
             َحت ه م  فَديَدق  َتت ل ددوَن،                                                        فَدَيد ق دده ، َوتَدث ددور  الددر وم  إ َلى َكاس  ددر  َصددل 
ددَن ال م س  ددل م َين ب الش  دددَهاَدة ، فَدتَدق ددول  الددر وم  ل َصدداح  ب  الددر وم  : َكَفيد  نَدداك َ
     ال َعدددَرَب،                                                            فَدي ك  ددر م  الل دده  ت ل ددَك ال ع َصددابََة م 
ل َمل َحَمة ، فَدَيأ ت وَنك م  َتح َت َاَان َين َغايَة  َتح َت ك لِّ َغايَة  
 »         اثد َنا َعَشَر أَل ف ا                                      فَدَيج  َتم ع وَن ل 
  . )2 (
   نيا   الدد  -        أو لا تنقضدي-     لا تدذهب  «     ، قدال:  )3 (                        عن المهددي الدذي يخدرس في آخدر الزمدان    وأخبر 
 »                               ح  يملك العرَب رجل  من أهل بيتي، يواط  َ اسم ه اسمي
                   المهدي  م ِّ أج  لَدى الجَبَهدة ، أَقدَنى  «      ، وقال:  )4 (
                                                   
)، وصححه الألباني 2424(ح  492/2)، وأبو داود، سنن، 9202(ح  103-913/10أحمد، المسند،  )1(
 ).479ح  222/2(السلسلة الصحيحة، 
)، 9172(ح  010/50)، وابن حبان، صحيح ابن حبان، 2924(ح  053-153/2أبو داود، سنن، ) 2(
واللفظ له، وصححه الألباني (صحيح سنن أخ داود، ، والتعليقات الحسان على صحيح ابن حبان وتمييز سقيمه 
 ).3722ح  593/9م، 3112هد/ 4240من صحيحه وهاذه من محفوظه، جدة، دار باوزير، الطبعة الأولى، 
عن المهدي كثيرة، فيها الصحيح وفيها السقيم، ومن الكتب الجيدة في الموضوع، كتاب: التويجري، حمود  الأخبار )3(
بن عبدالله، الاحتجاس بالأثر على من أنكر المهدي المنتظر، الرياض، الرئاسة العامة لإدارات البحوث العلمية 
لبستوي، عبدالعليم عبدالعظيم، المهدي المنتظر م)، وا3990هد (3140والإفتاء والدعوة والإرهاد، الطبعة الأولى، 
في ضوء الأحاديث والآثار الصحيحة، مكة المكرمة، المكتبة المكية، وبيروت، دار ابن حزم، الطبعة الأولى، 
م)، والمقدم، محمد إسماعيل، المهدي، الإسكندرية، الدار العالمية للنشر والتوزيع، الطبعة الحادية 9990هد (1240
 م).9112هد (9240عشرة، 
)، 2924(ح  733/2)، وأبو داود، سنن، 3753، 2753، 0753(ح  54، 44، 24/2أحمد، المسند،  )4(




 َدت َجدو را  وظ لمدا ، يمل دك  سدبَع سدنين                       الأنف  ، يملأ  الأرَض ق سطا  وَعدلا ، كمدا
 »                     م ل 
    َيخ در س  في   «      ، وقدال:  )1 (
يه  الل ه  ال َغي َث، َوتخ  ر س  الأ  َر ض  نَدَباتَدَها، َويد ع ط ي ال َمداَل ص  دَحاح ا، َوَتك  
ي  َيس  ق 
        ثد در  ال َماه  دَية                                                         آخ  ر  أ م تي  ال َمه د 
ي ا                  َوتَدع ظ م  الأ  م ة ، يَع ي   َسبد  ع ا َأو  ا ََ
  . )2 ( »    ان 
                   فكثديرة، وفيهدا كتدب  م فدردة                      عن أهراط الس اعة ونزول عيسى           أم ا أخباره 
          ، منهدا قولده:  )3 (
                            ع م  درَان  بَدي ددت  ال َمق  دد س  َخدرَاب  يَدث ددر َب، َوَخدرَاب  يَدث ددر َب   : «                        َعدن  م َعداذ  ب ددن  َجبَدل  ، قَداَل: قَدداَل َرس دول  الله  
، َوخ ر وس  
 خ در وس  الدد ج ال                 خ ر وس  ال َمل َحَمة 
   م   َضدَرَب   ، »                                         ال َمل َحَمة  فَدت ح  ال ق س  طَن ط ين ي ة ، َوفَددت ح  ال ق س  دطَن ط ين ي ة 
 »              إ ن  َهَذا لحََق  َكَما أَن َك قَاع د   «                      َعَلى َفخ  ذ ه  َأو  َعَلى َمن ك ب ه ، م   قَاَل: 
  . )4 (
                                َتك وَن َعش  ر  آيَات  : َخس ف  ب ال َمش  ر ق  ، َوَخس  دف  ب دال َمغ ر ب  ،             إ ن  الس اَعَة َلا َتك ون  َح    « :     وقال 
   س  م  دن                                                      َوَخس ف  في  َجز يَرة  ال َعدَرب  َوالدد َخان  َوالدد ج ال  ، َوَداب دة  الأ  َر ض  ، َويَدأ ج وس  َوَمدأ ج وس ، َوط ل دوع  الش  دم  
 »     َحل  الن اس َ                        َمغ ر به  َا، َونَار  َتخ ر س  م ن  قد ع َرة  َعَدن  تَدر  
  . )5 (
 ،                  َعدن  َزيد نَدَب ب ن دت  َجح  د  ، أَن  الن دبي                              عن يأجوس ومأجوس ما مضدى ومدا هدو آت  ، ف    وأخبر 
 اقد تَددَرَب، ف دت َح اليَددو َم م  دن  َرد م  يَدأ ج وس َ «                 َدَخَل َعَليد  َها َفز ع ا يَدق ول  : 
                                               لا َإ َلَه إ لا  الل ه ، َوي دل  ل ل َعدَرب  م  دن  َهدرٍّ قَدد 
ث ددل  َهددذ ه  
 »          َوَمددأ ج وَس م 
                    َويَدبد  َعددث  الله  يَددأ ج وَس َوَمددأ ج وَس، َوه ددم   « :                     ، وفي حددديث أهددراط الس  دداعة قددال  )6 (
در  
ل وَن، فَدَيم ر  َأَوائ ل ه م  َعَلى ن َيد  َرة  َطَبر ي َة فَدَيش  َرب وَن َما ف يَهدا، َوَيم در  آخ 
   َلَقدد            ه م  فَديَدق ول دوَن:                                                       م ن  ك لِّ َحَدب  يَدن س 
                                                   
 ).5924ح  02/3)، وحسنه الألباني (صحيح سنن أخ داود، 5924(ح  243/2أبو داود، سنن،  )1(
 ).007ح  923/2)، وصحح الألباني إسناده (السلسلة الصحيحة، 3729(ح  012/4الحاكم، المستدرك، ) 2(
مثل كتاب: القنوجي، محمد صديق خان، الإذاعة لما كان وما يكون بين يدي الساعة، تحقيق: بسام الجاخ، ) 3(
الوابل، يوسف بن عبدالله، أهراط الساعة، الدمام، م)، و 1112هد (0240بيروت، دار ابن حزم، الطبعة الأولى، 
م، والغفيلي، عبدالله بن سليمان، أهراط الساعة، الرياض، وزارة 2112دار ابن الجوزي، الطبعة السادسة عشرة، 
هد، وهادي، عصام موسى، صحيح أهراط الساعة، بيروت، الدار 2240الشؤون الإسلامية، الطبعة الأولى، 
م)، وسعيد، همام وابنه محمد، موسوعة أحاديث الفت 3112هد (4240ن حزم، الطبعة الأولى، العثمانية ودار اب
 هد.9240وأهراط الساعة، الرياض، جهاد الاستاذ ومكتبة الكوثر، الطبعة الأولى، 
                    )، وضع فه الأرناؤوط، بينما 5924(ح  353/2)، وأبو داود، سنن، 32122(ح  253/23أحمد، المسند، ) 4(
، م9990هد/ 9140وزيادته، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثالثة،  لباني (صحيح الجامع الصغيرحسنه الأ
 ).4924ح  03/3، وصحيح سنن أخ داود، 2914ح  457/2
 ).0192(ح  2222/4مسلم، الصحيح، ) 5(
 ).1992(ح  7122/4)، ومسلم، الصحيح، 2433(ح  930/4البخاري، الصحيح، ) 6(
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 »           َكداَن به  َددذ ه  َمدر ة  َمدداء  
، َحدد   إ َذا َكداد وا يَدددَرو َن  «      ، وقدال:  )1 (
ددر وَن الس  دد  ك ددل  يَددو م 
                                      إ ن  يَددأ ج وَس َوَمدأ ج وَس لََيح  ف 
ر ونَه  َغددد ا، فَديَدع دود وَن إ لَي دده  َكَأَهددِّ َمدد
ي َعلَدي ه م : ار ج  ع ددوا َفَسدَتح  ف 
         ا َكداَن، َحدد   إ َذا                                                         ه دَعاَع الش  ددم س  ، قَداَل ال ددذ 
      م س  ، قَدداَل                                                       بَدَلغَددت  م ددد تد ه م  ، َوأَرَاَد الله  أَن  يَدبد  َعددثَده م  َعلَددى الن دداس  ، َحَفددر وا، َحدد   إ َذا َكدداد وا يَدددَرو َن ه  ددَعاَع الش  دد
ر ونَه  َغد ا، إ ن  َهاَء الله ، َوَيس  َتث    ، فَديَدع دود  
ي َعَلي ه م : ار ج  ع وا َفَسَتح  ف 
                      وَن إ لَي ده  َوه دَو َكَهي  َت ده  ح  دَين تَدرَك دوه ،                                               ال ذ 
م  ، فَديد َ
يَددداَه، َويَدَتَحص  دددَن الن ددداس  م  دددند ه م  في  ح ص دددونه  
ر ونَددده  َوَيخ ر ج  دددوَن َعلَدددى الن ددداس  ، فَديد َنشِّ دددف وَن ال م 
    ر م دددوَن                                                          فَدَيح  ف 
، فَدتَدر ج  ع  َوَعَليد  َها َكَهي  َة  الد 
،                       م  ، فَديَدق ول وَن: قَدَهر نَا أَه  َل الأ  َر ض  ،                                 ب س  َهام ه م  إ َلى الس َماء 
                َوَعَلو نَا أَه  دَل الس  دَماء 
ه ،   : «          فَدَقداَل َرس دول  الله    ، »                                 فَدَيبد َعث  الله  َعَلي ه م  نَدَغف ا في  أَقد َفدائ ه م  فَديَدق  دتد ل ه م  به  َدا
ي نَدف  دس  مح َم  دد  ب يَدد 
               َوال دذ 
ه م                إ ن  َدَواب  الأ  َر ض  لََتس  َمن  َوت َ
 »                 ش  ك ر  ه ك  ر ا م ن  لح  وم ه م  َود َمائ 
  . )2 (
                                                                وفيهم أحاديث أخرى يطول ذكرها، ومثلها أحاديث الد جال، وسدبق ذكدر بعضدها، والإهدارة إلى 
                                                                مدن كتدب في أخبداره، ولكدن ا دة أخبدار عجيبدة عددن تفاصديل دقيقدة في أحدوال الز مدان الدذي يوجدد فيدده، 
                           يَدت بَدع  الدد ج اَل م  دن  يَده دود  َأص  دبَدَهاَن، َسدبد ع وَن  «             عدن لباسدهم، قدال:              عن يهود أصدبهان، و            منها إخباره 
 »               أَل ف ا َعَلي ه م  الط َيال َسة  
در ن  الن داس  م  دَن الدد ج ال  في  الج  بَدال   «                    ، وعن قلة عددد العدرب، قدال:  )3 (
     ، قَالَدت   »                    لََيف 
يدل   «       و َم  دذ   قَداَل:                      أ م  َهر يك  : يَا َرس وَل الله  فَأَي َن ال َعَرب  يد َ
 »     ه دم  قَل 
                  ، وأخدبر أن  الدد جال يخدرس مدن أرض  )4 (
                            أَن  الدددد ج اَل َيخ دددر س  م  دددن  أَر ض  ب ال َمش  دددر ق  ، يد َقدددال  َلهَدددا:  :                           خراسدددان، ووصدددف الن ددداس الدددذين معددده، قدددال 
 »                               خ رَاَسددان ، يَدت بَدع دده  أَقد  دددَوام  َكددَأن  و ج  دددوَهه م  ال َمَجددان  ال م ط َرقَدددة  
  يَدددأ تي   «                     ، وبددين  أن المديندددة هددي همددده، قددال:  )5 (
 ت ه  ال َمد يَنة ، َح   يَدن ز َل د بد َر أ ح د ، م   َتص ر ف  ال َمَلائ َكدة  َوج  
بَدَل الش  دام  ،                                                ال َمس  يح  م ن  ق َبل  ال َمش  ر ق  ، هم 
          َهده  ق 
 »         َوه َنال ددَك يَده  ل دددك  
                   ، إلى آخدددر أخبددداره الكثددديرة،  )7 ( ل                   خدددبر الش  ددداب الدددذي سددديواجه الدددد جا     ، وقدددص   )6 (
                                 ومنها قص ة الجس اسة التي مضت الإهارة إليها.
                                                   
 ).7392(ح  1522/4حيح، مسلم، الص) 1(
)، والتَّمذي، سنن، 1914(ح  712/5)، وابن ماجة، 23210(ح  173-923/20أحمد، المسند،  )2(
 ).5370ح  303/4)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 3503(ح  520/5
 ).4492(ح  2222/4مسلم، الصحيح، ) 3(
 ).5492(ح  2222/4مسلم، الصحيح، ) 4(
 97/4)، والتَّمذي، سنن، 2714(ح  990-990/5)، وابن ماجة، سنن، 20(ح  190/0أحمد، المسند، ) 5(
 ).0950ح  220/4)، وصححه الألباني (السلسلة الصحيحة، 7322(ح 
 ).1930(ح  5110/2مسلم، الصحيح، ) 6(
 ).9392(ح  2522/4مسلم، الصحيح، ) 7(
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         النتائــج
                                                           تتبع جميع نتائس البحث يطول، ولكن يمكن الاقتصار على الكليات والمهمات، فمنها:
                                   بالت دداريخ في جميدع حقبده وأزمنتدده، إم دا مدن خددلال حظِّده علددى                   تبدين بجدلاء ع ظَددم عنايدة الن دبي   / 0
                                                                   الت حديث بأخبار الت اريخ، أو حرصده علدى اسدتماعها، أو تحديثده كثدير ا بأخبداره، وفي هدذا البحدث علدى 
                        ، عدددا المددد كرر، وكلهددا إن هدداء الله مددن         ) خددبر تدداريخي 1 1 3                       صددغر حجمدده ه  الاستشددهاد مددا ي قددارب (
        يس هددديد ا،                                                       قسددم المقبددول في علددم الحددديث، وإن كددان كددلام في بعضددها، فهددي قليلددة جددد ا، وضددعفها لدد
            في هذا الباب !.                                             وهي كذلك صالحة للاستشهاد الت اريخي، فكيف لو جم  ع كل ما ورد عنه 
       ، ولا ريدب أن                         في الأخذ ما جاء عن الله تعدالى ورسدوله      رين هي                  / إن  الحياة والس عادة في الد ا 2
                ، وذلدك بإعطداء الت داريخ    نته                                               الاهتمام العظيم بالت اريخ من رسول رب العدالمين يؤكدد وجدوب ات بداع س د
                                                    حقه من الاهتمام والبحث والن ظر والاقتداء والاستفادة والع ظة والد رس ... اخ.
                                                  الس  ددابقة: المسددابقة إلى تكثيدددف مددواد الت دداريخ الدِّراسددية، وتفعيددل أقسدددامه    جددة       م مددن الن تي     / ويتحددت  3
                                المدؤرخين المتخصصدين، ودعمهدم المدادي والمعندوي؛                                         العلمية، وإنشاء المراكدز الت اريخيدة البحثيدة، وتشدجيع 
                                                               لرفع المستوى الت وعوي لدى الش عوب المسلمة تجاه هذه الف ة؛ لإعطائها مكانتها اللائقة.
                                                          / لا ريدب أن  هداجس إعدادة المجدد للأم ددة المسدلمة يشدغل فكدر غالبيددة الغيدورين، وكدل مدن يبحددث  4
           مددددن تلددددك الأسددددباب    وإن                    وي؛ لدراسددددة وسددددائل الن هددددوض،                          في أسددددباب الت مكددددين يرجددددع إلى العهددددد الن بدددد
                               ، والدتي لهدا آثارهدا البعيددة، وإن  أخدذ بعضدهم    اريخ   بالت د  بي        عناية الن د                 التي غفل عنها كثيرون:        والوسائل
                                                                   طرف ا من تلك الن صوص المرتبطة بالت اريخ، مثل الاهتمام الن بوي بالس نن الإلهية، ولكنهدا لا ت درب  بفكدرة 
  .                            اريخ مجتمعة، وإةا تؤخذ على هكل ج زئيات  الت 
       مدددن إعمدددال                                                    / علددى أن  العنايدددة بالت دداريخ لا يعددد  الت سددليم المطلدددق لكددل مدددا ورد فيدده، وإة  دددا لا بددد  5
             وأقوالده مدع الأخبدار                                                د دقيقدة في القبدول والدر د للخدبر الت داريخي، وقدد تجل دى في تعداملات الر سدول    قواع
           من تلك الض واب .        نب  منه كثير             لت اريخية ما ي ست ا
                                         عدن أسدد لة تاريخيددة كثديرة تشددغل ذهددن الإنسددان في كددل زمددن، ولا يمكددن             / لقددد أجدداب الن ددبي  2
                                                                معرفددة جوابهددا إلا مددن خددلال الددوحي، مثددل: نشددأة الكددون، ومصديره، وكيفيددة وجددود المخلوقددات، وأصددل 
                     لا سدددتمر البشددر في نقددداش لا ينتهدددي                                           الإنسددان، وتددداريخ الأمددم البائددددة، ولددو لم يخ  دددبر عنهدددا الر سددول
                                                         حولهددا، كمددا هددو الش  ددأن مسددتمر عنددد غددير المسددلمين في هددذه المسددائل، علددى أن  مددا ورد بعضدده واضددح 
                                                              الد لالددة والمعددنى، ولا يمكددن للإنسددان أن يسددتزيد مددن المعرفددة الددتي وصددلته مددن خددلال الددوحي المنددز ل علددى 
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                                   أمل دقيق، وهو مجال رحب للبحث وزيادة المعرفة.                     ، وبعض ما ورد يُتاس إلى نظر وت      الر سول 
                                                 يسدوق الأخبدار بقصدد المعرفدة فقد ، وإة  دا ربطهدا بأهددافها الكثديرة، ومدن             / لم يكن الر سدول  7
                                                                    أعظمهدا تعليددل الت داريخ وتفسدديره وإدراك الس  ددنن الإلهيدة عددبر الت طبيقدات الت اريخيددة، وهددذا بداب مددن أعظددم 
                                               اريخ، سواء على المسدتوى الش خصدي أو الجمداعي، ومدا تخلفدت الأم دة المسدلمة                  ما يستفيد منه دارس الت 
                                                  إلا لإهمالها في فتَّات متكررة من تاريخها لمفاهيم الس ببية والس نن الإلهية.
            مدن الت أسددي بكدل مددا   ،          وللأم ددة المسدلمة   لده            تددائس الإيجابيدة    قدق الن      اريخ مدا يُ         توظيدف الت دد     عداد أ /  9
                                                   من الأفعال والأقوال والقيم والقوانين، بل وح  الإهادة بتصرفات بعدض الأهدخاص            هو جيد ومحمود
                          إلى مددادة مسددمومة تبددث الحقددد والكراهيددة       الت دداريخ       مددن تحويددل     وحددذ ر                      الخدديرة وإن كددانوا علددى غددير المل ددة،
     الن عدددرات            ، وإحيدداء بعددض           فدداخر بالأنسدداب الت  و              الط عددن في الأحسدداب        ا عددن طريددق     ة، إم  دد        رقددة في الأم دد  والف  
       ونحوها.                                          دعاوى الجاهلية، واختلاق ما ي سبب الخلاف والبغضاء في الأم ة،   فخ في      ، أو الن        الجاهلية
                                               أحدداث الت داريخ للتَّ  بيدة والت علديم في جميدع المجدالات: العقديدة، والش  ددرعية،               / اسدتخدم الر سدول  9
                                   إم دا نكايدة المواقدف الجيددة، أو ذ ك  در الأخبدار السِّ دي ة                                       والعلمية، والس لوكية، والتَّ  بوية، والن فسدية ... اخ،
                 ونتائجها الوخيمة.
              عنايدة كبديرة، فدأخبر                                                  / ي شكِّل المستقبل هاجس ا م قلق ا للبشر باستمرار، وقدد أولاه الر سدول   10
  ربد                                      لا ينطق عن الهوى، فإن  ما أخبر بده لا مريدة في وقوعده، وقدد                        بأحداث مستقبلية كثيرة، ولأن ه 
                                                           بتلك الأخبار أحكام ا ووصايا عديدة، فيها الن جداة والفدلاح الدد نيوي والأخدروي لمدن أخدذ        الر سول 
                                                                    بها، واهتدى بدلالتها، واعتصم بأحكامها، وهذه الأخبار على ثلاثة أقسام: قسم تحقدق وقوعده، فهدو 
                علدم علدى وجده الدِّقدة هدل                                                من الت اريخ الماضي، وقسم تحقق عدم وقوعه فهو مدن المسدتقبلي، وقسدم لا ي  
        تحقق أم لا .
                                           بالت دداريخ أن دده سدداق أخبددار ا ماضددية ومسددتقبلية، ولم يربطهددا ن كددم ولا               / بلغددت عنايددة الن ددبي   00
كمدددة، ولكدددن في مفهومهدددا دلالات وفوائدددد عديددددة، وهدددي متَّوكدددة للم تلقدددي ليسدددتفيد منهدددا حسدددب 
                                                            ح 
                       مداركه وعلمه وتخصصه وفهمه.
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 مراجـعقائمـة المصادر وال
     ً        أولا : المصـادر
 القرآن الكريم. ]0[
ه)، النهاية في غريب الحديث والأثر، تحقيق: طاهر 212أبو السعادات المبارك بن محمد الجزري (ت ابن الأثير،  ]2[
 .م)9790ه (9930الزاوي ومحمود الطناحي، بيروت، المكتبة العلمية، 
د، تحقيق هعيب الأرناؤوط وآخرون، إهراف عبدالله بن المسن، ه)042أحمد، أبو عبدالله أحمد بن حنبل الشيباني (ت  ]3[
 .م)0112هد (0240عبدالمحسن التَّكي، بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الأولى، 
السير والمغازي (سيرة ابن إسحاق) القطعة الأولى من كتاب ، هد)050ابن إسحاق، محمد بن إسحاق بن يسار (ت  ]4[
 .م)9790هد (9930الفكر، الطبعة الأولى، سهيل زكار، بيروت، دار  :المغازي، تحقيق
 :ه)252(ت البخاري، أبو عبدالله محمد بن إسماعيل 
 م.9990هد (9140الأدب المفرد، تحقيق: محمد فؤاد عبدالباقي، بيروت، دار البشائر الإسلامية، الطبعة الثالثة،  ]5[
 العثمانية، د.ت.التاريخ الكبير، عناية: محمد عبدالمعيد خان، حيدر آباد، دائرة المعارف  ]2[
 ه.2240الجامع المسند الصحيح، تحقيق: محمد زهير الناصر، بيروت، دار طوق النجاة، الطبعة الأولى،  ]7[
هد)، البحر الزخار المعروف مسند البزار، تحقيق: محفوظ الرحمن وعادل بن سعد 292البزار، أحمد بن عمرو (ت  ]9[
هد 9140ة المنورة، مكتبة العلوم والحكم، الطبعة الأولى، وصبري الشافعي، بيروت، مؤسسة علوم القرآن، والمدين
 م).9990(
هد)، هرح صحيح البخاري، تحقيق: ياسر بن إبراهيم، الرياض، مكتبة الرهد، 944ابن بطال، علي بن خلف (ت  ]9[
 م).3112هد (3240الطبعة الثانية، 
الكويت، وزارة الأوقاف والشؤون  هد)، تحفة الأبرار هرح مصابيح السنة،592البيضاوي، عبدالله بن عمر (ت  ]10[
 م).2012هد (3340الإسلامية، 
 :ه)954أبو بكر أحمد بن الحسين (ت البيهقي، 
 .م)3112ه (4240السنن الكبرى، تحقيق: محمد عبدالقادر عطا، بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الثالثة،  ]00[
، الرياض، مكتبة الرهد بالتعاون مع الدار السلفية هعب الإيمان، تحقيق عبدالعلي حامد، خرس أحاديثه مختار الندوي ]20[
 م).3112هد (3240بالهند، الطبعة الأولى، 
 م).0112هد (2240معرفة السنن والآثار، تحقيق: سيد كسروي حسن، بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الأولى،  ]30[
ي، تحقيق: بشار عواد معروف، ه)، الجامع الكبير أو سنن التَّمذ972             َ     محمد بن عيسى بن س و رة (ت التَّمذي،  ]40[
 .م2990بيروت، ودار الغرب الإسلامي، الطبعة الأولى، 
هد)، مجموعة الرسائل والمسائل، تعليق: محمد رهيد رضا، 927ابن تيمية، أبو العباس أحمد بن عبدالحليم الحراني (ت  ]50[
 م).2990هد (2040بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الثانية، 
هد)، كشف المشكل من حديث الصحيحين، تحقيق: علي 795الفرس عبدالرحمن بن علي (ت  ابن الجوزي، أبو ]20[
 البواب، الرياض، دار الوطن، د.ت.
ه)، المستدرك على الصحيحين، تحقيق: مصطفى 514الحاكم، أبو عبدالله محمد بن عبدالله النيسابوري (ت  ]70[
 م).1990ه (0040عبدالقادر عطا، بيروت، دار الكتب العلمية، الطبعة الأولى، 
 هد):453                        ابن حبان، محمد بن حبان الب ستي (ت 
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                                   ِّ                                                 السيرة الن بوية وأخبار الخلفاء، م ستل من كتاب الث قات، تعليق: عزيز بك، بيروت، الكتب الثقافية، الطبعة الثالثة،  ]90[
 هد.7040
ه 4040بعة الأولى، صحيح ابن حبان بتَّتيب ابن بلبان، تحقيق: هعيب الأرنؤوط، بيروت، مؤسسة الرسالة، الط ]90[
 .م)3990(
 :هد)259ابن حجر، أحمد بن علي العسقلاني (ت 
عبدالله بن عبدالمحسن التَّكي بالتعاون مع مركز هجر، القاهرة، دار هجر للطباعة الإصابة في تمييز الصحابة، تحقيق:  ]12[
 م).9112هد (9240والنشر، الطبعة الأولى، 
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 م.2990هد/ 2040الطبعة الأولى، 
 د.ت.هد)، الفصل في الملل والأهواء والنحل، القاهرة، مكتبة الخانجي، 254بن أحمد الأندلسي (ت ابن حزم، علي  ]32[
 هد):003ابن خزيمة، محمد بن إسحاق (ت 
هد 4040التوحيد وإثبات صفات الرب عز وجل، تحقيق: عبدالعزيز الشهوان، الرياض، مكتبة الرهد، الطبعة الخامسة،  ]42[
 م).4990(
هد 4240ق: محمد مصطفى الأعظمي، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثالثة، صحيح ابن خزيمة، تحق ]52[
 م).3112(
معالم السنن، حلب، المطبعة العلمية، الطبعة الأولى، ، هد)993الخطاخ، أبو سليمان حمد بن محمد البستي (ت  ]22[
 .م)2390هد (0530
ط ومحمد قره بللي، بيروت، دار الرسالة سنن، تحقيق: هعيب الأرنؤو ، ه)572سليمان بن الأهعث (ت أبو داود،  ]72[
 .م)9112ه (1340العالمية، الطبعة الأولى، 
هد)، مسند أخ داود الطيالسي، تحقيق: محمد التَّكي، 412أبو داود الطيالسي، سليمان بن داود بن الجارود (ت  ]92[
 م).9990هد (9040مصر، دار هجر، الطبعة الأولى، 
هد)، البعث، تحقيق: محمد السعيد زغلول، بيروت، دار 203الأهعث (ت  ابن أخ داود، عبدالله بن سليمان بن ]92[
 م).7990هد (7140الكتب العلمية، الطبعة الأولى، 
هد)، المفاتيح في هرح المصابيح، تحقيق: مجموعة من المحققين بإهراف 727                        الز يداني، الحسين بن محمود المد ظ ه ري (ت  ]13[
 م).2012هد (3340والشؤون الإسلامية، الطبعة الأولى،  نور الدين طالب، الكويت، وزارة الأوقاف
هد)، الإعلان بالتوبيخ لمن ذم أهل التاريخ، مطبوع مع كتاب علم التاريخ 219السخاوي، محمد بن عبدالرحمن (ت  ]03[
 م).3990هد (3140عند المسلمين لروزنثال، ترجمة: صالح العلي، بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الثانية، 
هد)، الطبقات الكبرى، تحقيق: إحسان عباس، بيروت، دار صادر، 132محمد بن سعد بن منيع (ت  ابن سعد، ]23[
 .م9290الطبعة الأولى، 
 هد)، هرح سنن ابن ماجة، بيروت، دار الجيل، د.ت.9300السندي، محمد بن عبدالهادي التتوي (ت  ]33[
 :ه)532أبو بكر عبدالله بن محمد (ت ابن أخ هيبة، 




 م).7990هد (9040مسند ابن أخ هيبة، تحقيق: عادل الغزاوي وأحمد المزيدي، الرياض، دار الوطن، الطبعة الأولى،  ]53[
صغير، تحقيق: محمد إبراهيم، الرياض، هد)، التنوير هرح الجامع ال2900الصنعاني، محمد بن إسماعيل الحس  (ت  ]23[
 م).0012هد (2340مكتبة دار السلام، الطبعة الأولى، 
 ه):123الطبراني، أبو القاسم سليمان بن أحمد (ت 
ه 5040المعجم الأوس ، تحقيق: طارق عوض الله بن محمد وعبدالمحسن الحسي ، القاهرة، دار الحرمين،  ]73[
  م).5990(
 دي عبدالمجيد السلفي، القاهرة ، مكتبة ابن تيمية، الطبعة الثانية،  د. ت.المعجم الكبير، تحقيق: حم ]93[
 :هد)103أبو جعفر محمد بن جرير (ت الطبري، 
 م).5990هد (2040تُذيب الآثار (الجزء المفقود)، تحقيق: علي رضا، دمشق، دار المأمون للتَّاث، الطبعة الأولى،  ]93[
هد 1240مد هاكر، بيروت، مؤسسة الرسالة، الطبعة الأولى، جامع البيان في تأويل القرآن، تحقيق أحمد مح ]14[
 .م)1112(
هد)، هرح معاني الآثار، تحقيق: محمد زهري النجار ومحمد سيد جاد 023الطحاوي، أبو جفعر أحمد بن محمد (ت  ]04[
 .م)4990هد (4040الحق، راجعه: يوسف المرعشلي، بيروت، عالم الكتب، الطبعة الأولى، 
                                                     هد)، الكاهف على حقائق الس نن، تحقيق: عبدالحميد هنداوي، مكة المكرمة، 347عبدالله (ت  الطيبي، الحسين بن ]24[
 م).7990هد (7040مكتبة نزار الباز، الطبعة الأولى، 
ه)، الآحاد والمثاني، تحقيق: باسم الجوابرة، الرياض، دار 792ابن أخ عاصم، أبو بكر أحمد بن عمرو الشيباني (ت  ]34[
 م).0990ه (0040ولى، الراية، الطبعة الأ
هد)، المنتخب من مسند عبد بن حميد، تحقيق: صبحي السامرائي 942عبد بن حميد، عبدالحميد بن حميد (ت  ]44[
 م).9990هد (9140ومحمود الصعيدي، القاهرة، مكتبة السنة، الطبعة الأولى، 
، بيروت، المكتب الإسلامي، هد)، المصنف، تحقيق: حبيب الرحمن الأعظمي002بن همام الصنعاني (ت عبدالرزاق، ا ]54[
 .هد3140الطبعة الثانية، 
ه)، غريب الحديث، تحقيق: محمد عبدالمعيد خان، حيدر آباد، مطبعة دائرة 422                     أبو عبيد، القاسم بن سلا م (ت  ]24[
 .م)4290ه (4930المعارف العثمانية، الطبعة الأولى، 
العمروي، بيروت، دار الفكر، الطبعة ه)، تاريخ دمشق، تحقيق: عمرو 075ابن عساكر، علي بن الحسن (ت  ]74[
 .م)9990ه (9040الأولى، 
هد)، إكمال المعلم بفوائد مسلم، تحقيق: يُيى إسماعيل، 445عياض، القاضي عياض بن موسى اليحصبي (ت  ]94[
 م).9990هد (9040المنصورة، دار الوفاء، الطبعة الأولى، 
هرح صحيح البخاري، بيروت، دار إحياء التَّاث  هد)، عمدة القاري559العي ، بدر الدين محمود بن أحمد (ت  ]94[
 العرخ، د.ت.
مرقاة المفاتيح هرح مشكاة المصابيح، بيروت، دار الفكر، ، ه)4010علي بن سلطان محمد الملا الهروي (ت القاري،  ]15[
 .م)2112( 2240الطبعة الأولى، 
                       الشيطان، تحقيق: محمد شمس، وخر س  هد)، إغاثة اللهفان في مصايد057ابن القيم، محمد بن أخ بكر الجوزية (ت  ]05[
 هد.2340أحاديثه: مصطفى إيتيم، مكة المكرمة، دار عالم الفوائد، الطبعة الأولى، 
 444
 
البداية والنهاية، تحقيق: عبدالله التَّكي، القاهرة، دار هجر ، )ده477أبو الفداء إسماعيل بن عمر (ت ابن كثير،  ]25[
 .م)7990ه (7040للطباعة والنشر، الطبعة الأولى، 
ه)، سنن ابن ماجة، تحقيق: هعيب الأرنؤوط وآخرين، 372ابن ماجة، أبو عبدالله محمد بن يزيد القزوي  (ت  ]35[
 م).9112ه (1340دمشق، دار الرسالة العالمية، الطبعة، الأولى، 
الكتب  ه)، كتاب الزهد، تحقيق: حبيب الرحمن الأعظمي، بيروت، دار090ابن المبارك، أبو عبدالرحمن عبدالله (ت  ]45[
 م).4112هد (5240الطبعة الثانية، العلمية، 
ه)، المسند الصحيح المختصر من السنن، تحقيق: محمد فؤاد 022مسلم، أبو الحسين مسلم بن الحجاس القشيري (ت  ]55[
 .عبالباقي، القاهرة، دار إحياء الكتب العربية، د.ت
الرحمن الأعظمي، مطبوع مع مصنف ه)، الجامع، تحقيق: حبيب 350معمر بن راهد، أبو عمرو الأزدي (ت  ]25[
 .ه3140عبدالرزاق، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثانية، 
 .هد4040هد)، لسان العرب، بيروت، دار صادر، الطبعة الثالثة، 007ابن منظور، محمد بن مكرم (ت  ]75[
تحقيق: عبدالفتاح أبو ه)، السنن الصغرى أو المجتبى من السنن، 313النسائي، أبو عبدالرحمن أحمد بن هعيب (ت  ]95[
 م).2990ه (2140غدة، حلب، مكتب المطبوعات الإسلامية، الطبعة الثانية، 
هد)، دلائل النبوة، تحقيق: محمد رواس قلعه جي وعبدالبر عباس، 134أبو نعيم، أحمد بن عبدالله الأصبهاني (ت  ]95[
 .م)2990هد (2140بيروت، دار النفائس، الطبعة الثانية، 
هد)، المنهاس هرح صحيح مسلم بن الحجاس، بيروت، دار إحياء التَّاث العرخ، 272هرف (ت  النووي، يُيى بن ]12[
 هد.2930الطبعة الثانية، 
      ِّ                                      هد)، الس يرة الن بوية، تحقيق: مصطفى السقا وإبراهيم الأبياري 302عبدالملك بن هشام الحميري (ت ابن هشام،  ]02[
 .م)5590هد (5730 الحلبي وأولاده، الطبعة الثانية، وعبدالحفيظ هلبي، القاهرة، هركة مكتبة مصطفى الباخ
ه)، مجمع الزوائد ومنبع الفوائد، تحقيق: حسام الدين القدسي، القاهرة، مكتبة 719الهيثمي، علي بن أخ بكر (ت  ]22[
 .م4990 /ه4040القدسي، 
ورة، مكتبة الدار، الطبعة الأولى، هد)، الزهد، تحقيق: عبدالرحمن الفريوائي، المدينة المن790وكيع بن الجراح الرؤاسي (ت  ]32[
 م).4990هد (4140
: رفعت فوزي وعلي مزيد، ، تحقيقالأحكامالجامع في ، هد)790ابن وهب، أبو محمد عبدالله بن وهب القرهي (ت  ]42[
 م).5112هد (5240المنصورة، دار الوفاء، الطبعة الأولى، 
قيق: حسين أسد، جدة، دار المأمون للتَّاث، ه)، مسند أخ يعلى، تح713أبو يعلى، أحمد بن علي الموصلي (ت  ]52[
 .م)9990ه (1040الطبعة الثانية، 
      ً        ثاني ا: المراجـع
 هد):1240الألباني، محمد ناصر الدين (ت 
 ).م5990هد (5140إرواء الغليل في تخريس أحاديث منار السبيل، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثانية،  ]22[
لأخ الحسن علي بن محمد الربعي، الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، تخريس أحاديث فضائل الشام ودمشق  ]72[
 م).1112هد (1240
التعليقات الحسان على صحيح ابن حبان وتمييز سقيمه من صحيحه وهاذه من محفوظه، جدة، دار باوزير، الطبعة  ]92[
 م).3112هد (4240الأولى، 
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 م).2112هد (3240التوزيع والتَّجمة، الطبعة الثالثة، جلباب المرأة المسلمة، القاهرة، دار السلام للنشر و  ]92[
إلى  5040سلسلة الأحاديث الصحيحة وهيء من فقهها وفوائدها، الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، من  ]17[
 هد.2240
 .م)2990هد (2040سلسلة الأحاديث الضعيفة والموضوعة، الرياض، دار المعارف، الطبعة الأولى،  ]07[
 م).9990هد (9140غير وزيادته، بيروت، المكتب الإسلامي، الطبعة الثالثة، صحيح الجامع الص ]27[
 .)م1112هد (1240الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، صحيح سنن التَّمذي،  ]37[
 م).2112هد (3240الأم، الكويت، مؤسسة غراس للنشر والتوزيع، الطبعة الأولى،  –صحيح سنن أخ داود  ]47[
 .م)9990هد (9040اض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى، صحيح سنن أخ داود، الري ]57[
 م).9990( ه9040 ،، الطبعة الأولى، الرياض، مكتبة المعارفصحيح سنن النسائي ]27[
 م).1112هد (0240صحيح التَّغيب والتَّهيب، الرياض، مكتبة المعارف، الطبعة الأولى،  ]77[
 م).1990ه (1140سلامي، الطبعة الأولى، ظلال الجنة في تخريس السنة لابن أخ عاصم، بيروت، المكتب الإ ]97[
 .هد، المكتب الإسلامي، بيروت1930تحقيق: محمد ناصر الدين الألباني، الطبعة الأولى مشكاة المصابيح للتبريزي،  ]97[
الأمين، عبدالعزيز مختار، الأحاديث المسندة الوارة في الخوارس وصفاتُم، جمعا ودراسة، الرياض، مكتبة الرهد، الطبعة  ]19[
 .الأولى
البستوي، عبدالعليم عبدالعظيم، المهدي المنتظر في ضوء الأحاديث والآثار الصحيحة، مكة المكرمة، المكتبة المكية،  ]09[
 م).9990هد (1240وبيروت، دار ابن حزم، الطبعة الأولى، 
لإدارات البحوث التويجري، حمود بن عبدالله، الاحتجاس بالأثر على من أنكر المهدي المنتظر، الرياض، الرئاسة العامة  ]29[
 م).3990هد (3140العلمية والإفتاء والدعوة والإرهاد، الطبعة الأولى، 
 م.7112                                                             الجديع، عبدالله بن يوسف، أضواء على حديث افتَّاق الأم ة، مؤسسة الريان للطباعة والنشر،  ]39[
ة الكوثر، الطبعة سعيد، همام وابنه محمد، موسوعة أحاديث الفت وأهراط الساعة، الرياض، جهاد الاستاذ ومكتب ]49[
 هد.9240الأولى، 
 الصوياني، محمد بن حمد:
 م).4112هد (4240السيرة النبوية كما جاءت في الأحاديث الصحيحية، الرياض، مكتبة العبيكان، الطبعة الأولى،  ]59[
 م).0012هد (2340الصحيح من أحاديث السيرة النبوية، الرياض، مدار الوطن للنشر، الطبعة الأولى،  ]29[
 م).1012هد (1340حسن، قصص القرآن الكريم، الأردن، دار النفائس، الطبعة الثالثة،  عباس، فضل ]79[
 م).3012هد (4340العثمان، حمد بن إبراهيم، دفع المراء عن حديث الافتَّاق، الكويت، الطبعة الخامسة،  ]99[
م، دمشق، دار القلم،                                                               العلي، إبراهيم محمد، الأحاديث الصحيحة من أخبار وقصص الأنبياء عليهم الص لاة والس لا ]99[
 م).5990هد (2040                              وبيروت، الدار الش امية، الطبعة الأولى، 
 م).3112هد (4240العمري، أكرم ضياء، السيرة النبوية الصحيحة، الرياض، مكتبة العبيكان، الطبعة الخامسة،  ]19[
 هد.2240لأولى، الغفيلي، عبدالله بن سليمان، أهراط الساعة، الرياض، وزارة الشؤون الإسلامية، الطبعة ا ]09[
القنوجي، محمد صديق خان، الإذاعة لما كان وما يكون بين يدي الساعة، تحقيق: بسام الجاخ، بيروت، دار ابن حزم،  ]29[
 م).1112هد (0240الطبعة الأولى، 




هد 4240هادي، عصام موسى، صحيح أهراط الساعة، بيروت، الدار العثمانية ودار ابن حزم، الطبعة الأولى،  ]49[
 م).3112(
هد 9240الهلالي، سليم بن عيد، صحيح الأنباء المسند من أحاديث الأنبياء، بيروت، دار ابن حزم، الطبعة الأولى،  ]59[
 م).9112(
 م.2112اعة، الدمام، دار ابن الجوزي، الطبعة السادسة عشرة، الوابل، يوسف بن عبدالله، أهراط الس ]29[
 م.9112                                                        يوسف، طارق أحمد، الد جال في الس نة المشرفة، نابلس، جامعة النجاح الوطنية،  ]79[
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 دور الشعر والشعراء في تحقيق الفعل الحضاري
 كتبو
 الأستاذ المشارك الدكتور رضوان جمال الأطرش
 كلية معارف الوحي والعلوم الإنسانية  –قسم دراسات القرآن والسنة 





 المحاور الرئيسة للكلمة
 المحور الأوؿ: ما ابؼقصود بالفعل ابغضاري
 المحور الثاني: الفعل ابغضاري في فلسطبْ برريرىا 
 المحور الثالث: الشعر والشعراء في فلسطبْ
 المحور الرابع: دور الشعر في برريض الأمة وحضها وحثها على بررير فلسطبْ




 تعريف الفعل الحضاري
 ود بالفعل الحضاريما المقص
فعل: مضارعو يفعل، فإف قاـ بالشيء فهو فاعل، وإف أقيم عليو : تعريف كلمة فعل في اللغة
الشيء فهو مفعوؿ. وفعل الشيء: أي عملو وصنعو: كائنا موجودا واقعا لا بؿالة.  قاؿ تعالى: 
وأوحينا {. وقاؿ تعالى: }وكان أمر الله مفعولا{، وقاؿ سبحانو: }إن الله يفعل ما يريد{
 . }إليهم فعل الخيرات
طو وقّواه، فعل ابؼؤبسر توصياتو: أو يقاؿ: أوصى ابؼؤبسر بتفعيل توصياتو ل الأمر: أي نش ّفع ّ
 ومتابعتها. 
 ْستَػْقَبل ِالفعل: ُىَو َلْفٌظ َيُدؿُّ َعَلى َحاَلٍة أَْو َحَدٍث يَػْقَبَُِف ِبَزَماٍف في اْلَماِضي أَِو اْبغَاِضِر َأِو اْلم ُ
: ىو إجراء تتخذه حكومة أو مؤسسة خاصة للتعويض الفعل الإيجابي أو التأكيديتعريف 
عن التمييز سابقا في بؾاؿ التعليم ، العمل ، أو البَقية على أساس ابعنس ، العنصر ، الأصل 
 العرقي ، الدين أو الإعاقة .
اَبغضارة : الإقامة في ابغضر. مصدر : (اسم)، ابعمع : حضارات. لغة َحضارةتعريف كلمة 
 حَضر َ
 اَبغضارة : التمدُّف ، عكس البداوة ، وىي مرحلة سابقة من مراحل التَّطّور الإنساّني.
َحضارّي: (اسم)، اسم منسوب إلى َحضارة، يقاؿ: كانت بغداد مركزًا حضاريِّا مشهورًا في 
 القروف الوسطى
 ريّةَحضاريِّا : من الوجهة أو ابؼرحلة ابغضا
 تعريف الحضارة في الاصطلاح
 .بؾموعة من ابؼظاىر الفكريّة السائدة في بؾتمٍع ما: عرف مجموعة من علماء الغرب
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كّل ما توّصل إليو المجتمع في العلـو ، والفنوف، والعمراف، وىي : مجموعة أخرى من العلماء
 الإنتاج ابؼادّي للأمة، وبذلك تكوف ابغضارة أقرب إلى ابؼدنية
 0041: وىي البٍ ما جاء بها الإسلاـ من أمور وقيم عظيمة قبل  الحضارة الإسلامّية الأصيلة
سنة والبٍ برمل داخل طياتها العقيدة الإسلامّية وتشريعاتها , والسياسة ابؼتّبعة والإقتصاد , والبَبية 
 والثقافة البٍ تصّور صورة الإنساف بهذه العقيدة المجّسدة على ىيئة بشر .
 يف الفعل الحضاريتعر 
يقوؿ بدراف: في بغظة ميلاد المجتمعات وابغضارات تكوف الدفعة الروحية ىي الأساس، وىي ما 
يفتح الأفق للعمل الذي يغبّ تاريخ ومصائر الشعوب، أما إذا بدأت بغظة ابؼيلاد بالنقاش 
تلك الشعوب  البيزنطي وسوؽ الكلاـ الفارغ والأفكار البٍ ليس بؽا كثافة الواقع ووزنو، فإف
سرعاف ما تدخل في دائرة الفراغ، حيث أنها كلما مشت خطوة انقلبت على عقبيها إلى نقطة 
 البداية، في جدؿ عقيم، كحمار الرحى لا ينفك يدور في ابغلقة نفسها.
وىو ما نشاىده في عابؼنا العربي خاصة، إذ كثر ابؼتجادلوف وقّل العاملوف، بل أف ابؼشاريع النقدية 
اضية، ومشاريع ابعدؿ، وفضاءات الرأي كثبّة، يبّ أنك إذا أمعنت النظر في ابؼتوجو منها والاعبَ 
للبناء وتغيبّ الواقع ومغالبة الظروؼ وبرمل أعباء ذلك في الواقع بكل إكراىاتو ومتغبّاتو، فإنك 
 قل ما بذد مشروعا مرتبطا بواقع الناس يعمل على تغيبّه
ة صوتية، سرعاف ما تهب عليها ريح الزمن، فتنسفها نسفا، بروَّؿ وجودنا ابغضاري إلى ظاىر 
 وتزيلها من على وجو التاريخ.
يقوؿ مالك بن نبي: إنو ليس من الصعب على الفرد ابؼسلم أف يصوغ مقياسا نظريا يستنتج بو 
نتائج من مقدمات بؿددة، يبّ أنو من النادر جدا أف نعرؼ ابؼنطق العملي، أي استخراج أقصى 
من الفائدة من وسائل معينة. وبكن أحوج ما نكوف إلى ىذا ابؼنطق العملي في حياتنا، ما بيكن 
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لأف العقل المجرد متوفر في بلادنا، يبّ أف العقل التطبيقي الذي يتكوف في جوىره من الإرادة 
 ).59" (شروط النهضة، ص1والانتباه فشيء يكاد يكوف معدوما
 تعريف الفعل ابغضاري
إبياني ومزود بخطة منطقية ليسهل تطبيقو وبول مشكلة حقيقية يعيشها كل فعل كاف أساسو 
 الناس
 شعراء فلسطبْ والفعل ابغضاري
 مكانة فلسطبْ التاربىية
من ابعميل أف نعبَؼ أف فلسطبْ بؽا مكانة خاصة عند الديانات السماوية الثلاث: الإسلامية 
ديانات خلافًا دينيا،ً وبؽذا فإف واليهودية وابؼسيحية، وبؽذا كاف ابػلاؼ ببْ أىل ىذه ال
ابؼسيحيبْ قالوا: ابغروب الصليبية. واليهود يقولوف: ابغرب دينية يهودية إسلامية كما صرح أكثر 
 .من قائد لدولة العدو
 بركة بيت المقدس
 ما ابؼقصود ببركة بيت ابؼقدس وفلسطبْ.
أف  ]1[الإسراء:  }حولوالمسجد الأقصى الذي باركنا قاؿ أكثر ابؼفسرين في قولو تعالى: {
 البركة تشمل بلاد الشاـ بأكملها.
 ىل ىي البركة الزراعية فقط؟ أم ماذا؟
 زرعت أنا بيدي ىذه زيتونة ببْ الصخور، فنبتت...فسبحاف الذي أنبتها وبارؾ في أرضها.
 بلاد التبْ والزيتوف والعنب والرماف وابػوج واللوز بشبٌ أنواعو.
 
                                                          
1




 نا حولو البركة لسكانو في معايشهم , وأقواتهم , وحروثهم , ويروسهمأي جعل
} : أف الله أجرى حولو الأنهار ، وأنبت الثِّمار . وقيل :  باركنا حولوقاؿ ابن ابعوزي" ومعبُ { 
 لأنو َمَقرُّ الأنبياء ، وَمْهِبُط ابؼلائكة."
عبْ رسوؿ الله صلى الله عليو  إذا أدرؾ ابؼسلموف قيمة فلسطبْ في ميزاف الله عز وجل، وفي
وسلم، وكذلك في عيوف الصابغبْ والعلماء من أبناء الأمة الإسلامية؛ فإنهم لن يُػَفرِّطُوا أبًدا في 
قد اختارىا من كل بقاع الدنيا لتكوف موطًنا بؼعظم  ىذا البلد العظيم, ويكفي أف الله عز وجل
بؼسجد ابغراـ وابؼسجد النبوي, وأسرى برسولو أنبيائو, كما جعل فيها أشرؼ ُدوِر العبادة بعد ا
إلى أرضها, وىناؾ صلَّى بالأنبياء بصيًعا, تلك الصلاة التاربىية ابؼشهودة البٍ بصعت كل  rالكريم 
 الأنبياء في الدنيا في لقاء واحد, وكاف ىذا اللقاء في أرض فلسطبْ.
نا, وُبوَرِّؾ ابغمية في قلوبنا, ومن َثََّ إف إدراكنا قيمة ىذا البلد ابؼبارؾ يرفع جدِّا من درجة بضاس
 يبحث كل ِمنَّا عن دوره بدنتهى ابعدِّ والإخلاص, ولا نتعرَّض للفتور الذي بلشاه.
 البركة الدينية
مقر الأنبياء والصابغبْ , ومهبط ابؼلائكة ويدخل  ادينية أيضًا لأنهفي فلسطبْ بركية البركة إف 
 من ىذه البركة أكثر بلاد الشاـ افيما حوبؽ
َنجَّ ي ْ َناُه َوُلوطًا و { سورة الأنبياء،يقوؿ الله سبحانو في  الذي باركنا حولو: يقصد بها كذلك...
 ].17} [الأنبياء: ِإَلى الأْرِض الَِّتي بَارَْكَنا ِفيَها لِْلَعاَلِمين َ
 
 كيف لا وىي بلاد الأنبياء والرسل والرسالات  البركة الإيمانية:
 إبراىيم عليو السلاـ أوؿ الأنبياء الذين نعلم أنهم عاشوا في فلسطبْ وماتوا فيها.
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لوط عليو السلاـ: فقد استقر عليو السلاـ جنوب البحر ابؼيت حيث أرسل إلى قرية "سدـو " 
لوط عن ىذا فأعرضوا واستكبروا  وىؤلاء كانوا يفعلوف الفاحشة بالرجاؿ "اللواط" وقد نهاىم
 فانتقم الله منهم فجعل عاليها سافلها وأمطر عليهم حجارة من سجيل 
سحاؽ عليو السلاـ: عاش في أرض فلسطبْ ورزقو الله سبحانو يعقوب عليو السلاـ "إسرائيل" إ
 والذي يعتبره اليهود أباىم.
) في فلسطبْ، يبّ أنو ىاجر ؽ.ـ0571ؽ.ـ (حوالي  81يعقوب عليو السلاـ: ولد في القرف 
على ما يظهر إلى حراف "الرىا" وىناؾ تزوج لو أحد عشر ابنًا منهم يوسف عليو السلاـ بينما 
 «.ولد ابنو الثاني عشر بنيامبْ في أرض كنعاف "فلسطبْ
 وقد رجع يعقوب عليو السلاـ وأبناؤه إلى فلسطبْ وسكن عند "سعّبّ" قرب ابػليل
اعيل ، وإسحاؽ ، ويعقوب ، ويوسف ، وداود ، وسليماف ، وزكريا ، إبراىيم ، ولوط ، وإبظ
ىؤلاء ىم الذين جعلوا تاريخ فلسطبْ مرتبطػًا  -عليهم الصلاة والسلاـ  -وبوبٓ ، وعيسى 
 بالسماء أكثر من ارتباطو بالأرض ، وىم بصيعػًا أنبياء الله اعتبرىم الإسلاـ أنبياءه الأولبْ . 
 ط إلى يـو القيامة. وىي بلاد ابعهاد والربا
 تاريخ فلسطبْ تاريخ عريق بىدـ الإسلاـ والإبياف والعبودية لله عز وجل.
 
 شعراء الوطنالمحور الثاني: 
يُعّدد الدكتور سليماف جبراف أربعة شعراء يعتبرىم ابؼمثلبْ الأبرز للشعر الفلسطيبِ في فبَة 
الانتداب البريطاني، وىم: الشاعر وديع البستاني الذي بحسب جبراف "اتصل بالقضية الفلسطينّية 
 . وىو الشهر الذي في ثانيو صدر تصريح بلفور واعدًا اليهود7191منذ شهر تشرين الثاني 
بالوطن القومي في فلسطبْ. ومنذ ذلك التاريخ كّرس نفسو وقلَمو بؼناصرة الشعب الفلسطيبِ 
وقضيتو"، وأف البستاني "وىب فلسطبْ الكثبّ من شعره وفكره ونشاطو السياسي والقضائي، 
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لى وذلك لأنّو اعتبرىا قضّية عربية قومّية بل القضية القومية الأولى"، كما أنّو "كاف يدعو دائمًا إ
 التآخي ببْ ابؼسلمبْ وابؼسيحيبْ في الوطن الواحد والقضّية الواحدة".
  إبراىيم طوقان شاعر فلسطين الأول: الشاعر الثاني
الذي أبصع الدارسوف على أنّو شاعر فلسطبْ  )1491-5091(الشاعر الثاني ىو "إبراىيم طوقاف"
الأّوؿ، وقد وصفتو أختو الشاعرة فدوى طوقاف بأنّو "شاعر الوطن"؛ لأنو "سّجَل آلاَـ فلسطبْ 









 من يبيع أرضو لليهود قاؿ إبراىيم طوقاف بؿاربا ً
 بردث إبراىيم عن الأرض، وىاجم من يبيعها في قصيدتو " إلى بائعي البلاد " : وقد
 بابؼاؿ لكّنما أوطاَنهم باعوا باعوا البلاَد إلى أعدائهم َطَمعا
 واِلله ما عطشوا يوما ًولا جاعوا قد يُعذروف َلَو اّف ابعوَع أريمهم
 لعاِر ردَّاع ُنفٌس بؽا عن قَبوؿ ا وبُػْلَغُة العاِر عند ابعوِع تلفظها 
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 لا يفهموف، ودوف الفهِم أطماع »وطن ٌ«تلك البلاُد إذا قلَت: اُبظها 
 
 الشاعر الثالث 
؛ فهو عبد الرحيم بؿمود الذي يرى فيو ظاىرة نبيلة في تاريخ الشعر أما الشاعر الثالث
الفلسطيبِ، والشعر العربي ابغديث عاّمة؛ لأنو كما قاؿ جبرا إبراىيم جبرا: "لم يكتف بالكلاـ 
عن الشجاعة وبؾابهة ابؼوت، كما يفعل معظم الشعراء، بل كاف الشاعر الفارس الأّوؿ والأكبر في 
يث. لقد قضى حياتو مناضًلا ُمسلحًا من أجل فلسطبْ، وكلما جاشت الشعر العربي ابغد
عواطفو كلامًا لاىبًا وشعرًا لاظيا،ً اتّبع القوؿ بالفعل، وبضل بندقّيَتو ودخل سوح القتاؿ، "حيث 
، وكاف تأثُّر عبد الرحيم بؿمود واضحا ً8491استشهد في معركة الشجرة، شرقي الناصرة سنة 
، حيث ظهرت في قصائده أصداء الشعر القديم في الألفاظ والبَاكيب بالشعر العربي القديم
الكلاسيكية الوعرة. كما أّف تقليديّة عبد الرحيم بؿمود تبرز في موقفو التقليدي من ابؼرأة، وخاصة 
، ويُطالب 1391في قصيدتو "نوف النسوة"، وقصيدة "حوشوا البنات من الشوارع" البٍ كتبها عاـ 
 حّجب.فيها البنات بالت
وكتب الدكتور بؿمد توكلنا يصف الشاعر عبد الرحيم بؿمود: إف الرجل الشريف ىو الذي يبتغي 
أمرين بنا منتهى ريباتو، وبنا أف يرتاد حياض ابؼوت في ساحات القتاؿ، وأف بوقق كل ما يتمناه، 
 تو:وإف كاف الدخوؿ في ابؼعارؾ عند يبّه وسيلة لتحقيق ياية ما فهو عنده ياية بحّد ذا
 وألقػػي بهػا فػي مهػاوي الػردى ---سػػأبضل روحػػي عػلى راحػبٍ 
 وإمػػا بفػػات يغيػػظ العػػدى ---فإمػػا حيػػاة تسػػر الصػػديق 
 ورود ابؼنايػػػا ونيػػػل ابؼنػػى ---ونفس الشػػػريف بؽػػا يايتػػاف 
 ىفقلبػػي حػػديد ونػػاري لظػػ ---بقلبػػي سػػأرمي وجػػوه العػداة 




أحد أقطاب شعراء تلك الفبَة،  )0891-9091(وكاف الشاعر عبد الكريم الكرمي "أبو سلمى" 
ومن البداية ىناؾ نقطة اختلاؼ مهمة ما ببْ أبو سلمى وكل من إبراىيم طوقاف، وعبد الرحيم 
بينما أبو سلمى  8491 لا الشاعرين توفيا قبل وقوع نكبة الشعب الفلسطيبِ عاـبؿمود بأف ك
عاش نصف عمره في فلسطبْ، ونصفو الثاني لاجئًا ُمشردًا بعيدًا عن البلاد؛ ما ترؾ أثره على 
 حياتو وشعره.
ويقوؿ الأستاذ كامل السوافبّي في كتابو "الشعر العربي ابغديث في مأساة فلسطبْ" صفحة 
من لا بوفظ  6391"لا يوجد ببْ الفلسطينيبْ الذين تعلموا في مدارس فلسطبْ بعد ثورة  :892
لإبراىيم طوقاف قصيدتو "الفدائي" و "الشهيد"، ولعبد الرحيم بؿمود "الشهيد" و "الشعب 
 الباسل". ولأبي سلمى داليتو البٍ ثار بها على ابؼلوؾ العرب...
 غير الأربعة الأوائل فلسطينالمحور الثالث: الشعر والشعراء في 
لقد كاف الشعر العربي منذ القدـ، ديواف العرب ومستودع تاربىهم وحضارتهم، ولا يزاؿ إلى اليـو . 
وكذلك كانت مدينة القدس وابؼسجد الأقصى، بؿط أنظار ابؼسلمبْ، ومهوى أفئدتهم؛ بؼا لو من 
لله عليو وسلم ػ ولذلك فإننا بقد رمزية دينية، لارتباطو بدسرى الرسوؿ الأعظم، بؿمد ػ صلى ا
حضورا لافتا للقدس، في الشعر الفلسطيبِ والعربي بوجو عاـ، وذلك انطلاقا من مبدأ الالتزاـ في 
الأدب والفن، والذي يقضي بأف "مسؤولية الشاعر  ليست لفظية.. أو بعيدة عن الواقع ابؼلموس 
ومية وتصف ما يعانونو من آلاـ يوما بل ىي مسؤولية مباشرة وبؿددة، تهتم بدشاكل الناس الي
 بيـو .
 ىدف الشعر الوطني العظيم
الشعر الوطبِ الشعر الذي ينظمو الشاعر مضمنًا إياه ابؼعاني وابؼشاعر الوطنية، من إعجاٍب 
وحٍب واحبَاٍـ وإجلاٍؿ للوطن، بالإضافة إلى إظهار مدى تعلق الشاعر بوطنو بكل تفاصيلو، 
 إليو، ويعتبر نوعا ًجديدا ًمن أيراض الشعر. والتعببّ أيضا ًعن ابغنبْ
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لتزاـ الشعراء الفلسطينيبْ والعرب بقضيتهم الأولى، قضية فلسطبْ، اوفيما يلي سنرّكز الضوء على 
 موضحبْ دور الشعر العربي، في معركة الدفاع عن القدس، من خلاؿ البَكيز على تناوؿ 






الشاعرة فدوى طوقاف بأنها "شاعرة نضاؿ ومقاومة"، وكتب الناقد ابؼصري ابؼعروؼ يالي وصفت 
شكري في كتابو "أدب ابؼقاومة" عنها: ".. لم تكن قصائدىا في فلسطبْ بؾرد تصّيد بؼناسبة من 
ابؼناسبات.. وإبما كانت موضوعًا أساسيًا من موضوعات فّنها وملمحًا رئيسيًا لا يكتمل وجهها 
ري بدونو. وقد عاشت فدوى فلسطينية على الضفة الغربية من نهر الأردف.. أي أنها كانت الشع
أقرب ما تكوف من "الأرض" وأبعد ما تكوف عنها.. ولذلك اختلف يناؤىا عن يناء شعراء 
الأرض ابؼقيمبْ فوقها، فبينما برددت نظرة ىؤلاء في نطاؽ ابؼعارضة للنظاـ العنصري برددت 
 طاؽ "الرفض الرومانسي للواقع". (موقع ديواف العرب)نظرة فدوى في ن
دواوين شعرية وىي: "وجدتها، وحدي مع الأياـ، إعطنا حبا،ً أماـ الباب  )8(صدر للشاعرة 
 ابؼغلق، الليل والفرساف، الوجو الذي ضاع، على قمة الدنيا وحيدا،ً وقصائد سياسية".
كارثة" تسائل وبزاطب وطنها الفلسطيبِ، أما في شعرىا حوؿ الوطن، فتقوؿ في قصيدة "بعد ال
 الذي يذاىا من صدره ابغب وابغناف.. فتقوؿ في ىذه النفحة العاطرة كعطر برتقاؿ يافا:
يا وطبِ، مالك بوبِ على / روحك معبُ ابؼوت، معبُ العدـ / امضك ابعرح الذي خانو / 
 مأساتو في ابؼأزؽ المحتدـ / جرحك، ما أعمق أيواره.
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 لى حرية الإنساف الفلسطيبِ، وىو عبْ ما تدعو لو ابؼقاومة، فتقوؿ:ودعت طوقاف إ
سأظل أحفر ابظها حبٌ أراه / بيتد في وطبِ ويكبر / ويظل يكبر / حبٌ يغطي كل شبر في ثراه / 
 حبٌ أرى ابغرية ابغمراء تفتح كل باب / والليل يهرب والضياء يدؾ أعمدة الضباب.
 
 أبكيومن قصائدىا ابعميلة بعنواف: لن 
 وفي فوضى حطاـ الدور .  ---على أبواب يافا يا أحبائي 
 وقفُت وقلُت للعينبْ :  ---ببْ الردِـ والشوِؾ 
 على أطلاؿ من رحلوا وفاتوىا  ---قفا نبِك 
 وتنعى من بناىا الدار  ---تنادي من بناىا الدار 
 وقاؿ القلب : ما فعلْت ؟  ---وأّف القلُب منسحقا ً
 بِك الأياـ يا داُر ؟ 
 وىل جاءتك بعد النأي ، ىل  ---وأين القاطنوف ىنا 
 ىنا حلموا  ---جاءتك أخباُر ؟ ىنا كانوا 
 ىنا ربظوا 
 وفي نهاية تلك القصيدة قالت:
 فأنت الرمز والببّؽ  ---حصاف الشعْب 
   ---وبكن وراءؾ الفيلق 
 والغضُب  –ولن يرتدَّ فينا ابؼدُّ والغلياُف 
 ولن ينداح في ابؼيداف 
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 فوؽ جباىنا التعُب 
 ولن نرتاح ، لن نرتاح 
 حبٌ نطرد الأشباح 
 والغرباف والظلمو 
 .قصيدة 240ولو  صالح محمد جرارومن الشعراء: 





 واصبر وصابر يا أخي حّبٌ ترى     نورا ً يبّلُغك  اّلذي تهػػػػػػػواه ُ
 فْلُتِعّد  لو القوى        فَلكم   رأينا   الّضعف  قد  أيراه ُولذي العداوة  
 والله مولى مؤمٍن لـز الّتقى أّما      اّلذي  يعصي ، فَمن مولاُه ؟
 فاصبر وصابر فالعدوُّ  ُبـَذٌَّؿ         واخَش   اّلذي   لا   ناصٌر  إلاّه ُ







 بلاديمعاذ الله أف أنسي 
 معاذ الَلو أف أنسى بلادي       وأف يصبو لغبّكمو فؤادي
 نأيت ولم يزؿ قلبي مقيما       لديكم حافظا عهد الوداد 
 فإف أرحل فليس عن اختياري   وأف أرجع فذا كل ابؼراد 
 قصيدة 630ومن الشعراء المعاصرين محمود درويش ولو 
 
 »نزار قباني«ا متأثرًا بأستاذه تطور شعر درويش من كونو شاعرًا ينائًيا حسي ً
ويضيف الدكتور صلاح فضل في كتابو "بؿمود درويش حالة شعرية" بقولو: أف موقف درويش  
كاف بموذجًيا بهمع ببْ العاـ وابػاص ببْ الفردي والقومي وكانت بصالية التعببّ عنده مبتكرة 
نسبًيا حيث امتزج بو الطابع الدرامي ابغيوي في صدؽ وبراءة كما في قصيدتو "بطاقة ىوية" البٍ 
 ؿ فيها: يقو 
وتاسعهم سيأتي  ---وأطفالي بشانية  ---ورقم بطاقبٍ بطسوف ألف  ---(سجل أنا عربي 
 فهل تغضب؟!). ---بعد صيف 
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ومن أروع ما سطّر بؿمود درويش، الأبيات البٍ يصف فيها حاؿ أـ الشهيد.. قلبها.. أبؼها.. 
؟ أأكل أـ لم يأكل؟ أناـ أـ لم سؤابؽا.. تغزبؽا بابنها.. بـاطبة الأشياء.. خوفها عليو.. أين ىو
 ينم؟ وفي النهاية دموعها.. حبٌ الدموع قد لا بسلك منها الكثبّ:
بوكوف في بلادنا / بوكوف في شجن / عن صاحبي الذي مضى/ وعاد في كفن / ما قاؿ حبْ 
 زيردت خطاه خلف الباب لأمو: الوداع!
... كعادة ابؼسافرين تقوؿ: إني ما قاؿ للأحباب... للأصحاب: موعدنا يدا!ً ولم يضع رسالة
عائٌد.. وتسكت الظنوف ولم بىّط كلمًة.. تضيء ليل أمو البٍ.. بزاطب السماء والأشياء، تقوؿ: 
يا وسادة السرير!.. راح بلا زواِّدة، من يطعم الفبٌ / إف جاع في طريقو؟ / من يرحم الغريب؟ / 
ولداه / قولوا بؽا، يا ليل! يا بقـو ! / يا  قلبي عليو من يوائل الدروب! / قلبي عليك يا فبٌ.. يا
دروب! يا سحاب! / قولوا بؽا: لن برملي ابعواب / فابعرح فوؽ الدمع.. فوؽ ابغزف والعذاب! / 
 لن برملي.. لن تصبري كثبّا لأنو.. لأنو مات، ولم يزؿ صغبّا
في يد أبوه...  يا أمو ! لا تقلقي الدموع من جذورىا / خّلي ببئر القلب دمعتبْ! / فقد بيوت
 أو أخوه أو صديقو أنا خلي لنا.. للميتبْ في يد لو دمعتبْ... دمعتبْ!
 بؿمود درويشا قالو وبف
 أسأؿ حكمة الأجداد : بؼاذا تسحب البّيارة ابػضراء
 إلى سجن، إلى منفى، إلى ميناء
 و ريم روائح الأملاح و الأشواؽ ، -و تبقى ريم رحلتها 
 تبقى دائما خضراء؟
 في مفكرتي: أحّب البرتقاؿ. و أكره ابؼيناء و أكتب
 و أردؼ في مفكرتي : على ابؼيناء
 وقفت .و كانت الدنيا عيوف الشتاء
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 و قشرة البرتقاؿ لنا. و خلفي كانت الصحراء !
 و بابظك، صحت بالأعداء:
 كلى بغمي إذا ما بمت يا ديداف
 فبيض النمل لا يلد النسور..
 و بيضة الأفعى ..
 ثعباف!بىبىء قشرىا 
 خيوؿ الرـو .. أعرفها
 و أعرؼ قبلها أني
 أنا زين الشباب، و فارس الفرساف
 
 
 بسيم البريوثي نبذة قصبّة عن الشاعر الشاب
 
بسيم البريوثي من شعراء العصر ابغديث، فلسطيبِ الأصل، من مواليد مصر، أبوه الشاعر 
رضوى عاشور. يغلب على  الفلسطيبِ مريد بريوثي ابؼقيم في مصر، وأمو الكاتبة ابؼصرية
موضوعات شعره القضية الفلسطينية وقضايا الوطن العربي، لم يكن ىذا الشاعر معروفا،ً لكّنو 
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لفت أنظار النُّقاد وإعجابهم عندما ألقى أوؿ قصيدة لو في إحدى الفضائيات العربية في برنامج 
 (أمبّ الشعراء) في إمارة أبو ظبي، وكانت ىذه القصيدة سبب شهرتو.
 قصيدة القدس
 مَرْرنا َعلى داِر ابغبيب فَردَّنا َعِن الداِر قانوُف الأعادي وسورُىا 
 فَػُقْلُت لنفسي ُربدا ِىَي نِْعَمٌة فماذا تَػَرى في القدِس حَبْ تَػُزورُىا 
 تَػَرى ُكلَّ ما لا تستطيُع احِتماَلُو إذا ما َبَدْت من َجاِنِب الدَّْرِب دورُىا 
 ْلَقى َحِبيَبها ُتَسرُّ ولا ُكلُّ الِغياِب ُيِضبُّىا وما كلُّ نفٍس حَبْ تػ َ
 فإف سرَّىا قبَل الِفراِؽ لِقاُؤه فليَس بدأموٍف عليها سُرورُىا 
 مبٌ تُػْبِصِر القدَس العتيقَة َمرًَّة فسوَؼ تراىا الَعْبُْ َحْيُث ُتِديرُىا
 ثَ قاؿ في آخر القصيدة
 العبْ تُػْغِمُض، ثََّ تنظُُر، سائُق السيارِة الصفراِء، ماَؿ بنا َشَالا ًنائيا ًعن بابها 
والقدس صارت خلفنا والعُبْ تبصرُىا بدرآِة اليمِبْ، تَػَغيػََّرْت ألواُنها في الشمِس، ِمْن قبِل الغياْب إذ 
ْمَعْنُت ما أَْمعْنْت يا أيها الباكي وراء َفاَجأَْتبِ بسمٌة لم أْدِر كيَف َتَسلََّلْت للَوْجِو قالت لي وقد أ َ
 السوِر، أبضُق أَْنْت؟ َأُجِنْنْت؟ ؿ
ا تبِك عيُنَك أيها ابؼنسيُّ من مِبً الكتاْب لا تبِك عيُنَك أيها الَعَربيُّ واعلْم أنَُّو في القدِس من في 
 القدِس لكْن لا أََرى في القدِس إلا أَْنت ْ






 من قصائده: أكثر من معركة
 في أكثر من معركٍة دامية الأرجاء ْ
 أشهرىا.. سيفا ًمن نار ِ ---أشهر ىذي الكلمات ابغمراء 
 في صفِّ الإخوة.. في صفِّ الأعداء
 بسضي شابـًة.. أشعاري ---في أكثر من درب وْعِر 
 من سكبْ يُغمد في ظهري ---و أخاُؼ.. أخاؼ من الغدِر 
 يا طّيُب.. يا بيَت الشعر ِ ---أيلى صاحب لكبِ، يا 
 أبظُع.. أبظُع.. وقع خطى الفجِر! ---ريم الشّك.. وريم الأحزاِف 
 لن أعدـ إبياني ---ريم الشّك.. و ريم الأحزاِف 
 شَس الإنساف ِ ---في أّف الشمس ستشرُؽ.. 
 ناشرًة ما برمل من شوٍؽ و أماف ِ ---ناشرًة ألوية النصِر 
 .. كلماتي.. ابػضػراء !كلماتي ابغمراء
 عدد الشعراء الذين قمت بإحصائهم
 شاعرا 57عدد الشعراء الذين قمت بإحصائهم 
 قصيدة 7503عدد القصائد 
 وىناؾ العديد العديد الذين لم يتم إحصاؤىم
 إندونيسيا في القلب الفلسطيني
 وشعبو بارك الله فيكم أجمعين وحفظ الله ىذا البلد الطيب المبارك باىلو وقيادتو
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PERANAN DAN SUMBANGAN ABDUL SAMAD AL-FALIMBANI DALAM WACANA 
KEILMUAN ISLAM DI ALAM MELAYU 
 
Mohammed Hussain Ahmad 





Sejarah kedatangan Islam dan para ulama silam di Alam Melayu telah banyak menarik perhatian 
ilmuan moden dan minat para penyelidik sebagai bahan tulisan dan kajian mereka kerana ia memberikan 
pemahaman yang lebih baik tentang proses Islamisasi dan sejarah intelektual Nusantara dalam konteks yang 
lebih luas. Ulama yang berasal dari Samudera, Pasai, Aceh, Patani, Ligor, Kedah, Kelantan, Terangganu, 
Johor, Riau, Batawi, Banten, Singkel, Makasar, Minangkabau, Sumatera, Palembang, Banjar, Pontianak, 
Sambas, Lingga, Ternate dan lain-lain lagi negeri dan daerah di Alam Melayu telah banyak dimuatkan dalam 
penulisan para sarjana moden. Nama-nama tokoh ilmuan dan ulama Islam silam seperti Hamzah al-Fansuri, 
Shamsuddin al-Sumatrani, Abdul Rauf al-Sinkili, Nuruddin al-Raniri, Muhammad Yusuf al-Maqassari, 
Muhammad Arshad al-Banjari, Muhammad Nafis al-Banjari, Abdul Samad al-Falimbani, Daud al-Fatani, 
Muhammad Nawawi al-Bantani adalah di antara nama-nama yang tidak asing lagi dalam penulisan sejarah 
Islam di Alam Melayu. 
Dalam konteks ini, Palembang dan sejarah para ulamanya juga tidak terkecuali dari menarik 
perhatian para sarjana moden. Bagaimanapun, berbeza sedikit dengan pendahulunya di Aceh, Sumatera 
Utara, yang telah kelihatan melahirkan ulama seawal abad keenam belas, Palembang hanya mula muncul 
dengan ulamanya dalam sekitar abad kelapan belas. Ini tidak syak lagi menunjukkan bahawa dari abad 
kelapan belas Palembang mula memainkan peranan penting dalam proses Islamisasi di Nusantara dan 
akhirnya menggantikan Aceh sebagai pusat yang baru dalam pembelajaran dan penyebaran Islam. 
Salah seorang daripada ulama abad kelapan belas dari Palembang yang ketara menonjol adalah 
Abdul Samad al-Falimbani sendiri. Walaupun beberapa maklumat beliau telah diketahui oleh para sarjana 
moden khususnya melalui penulisan-penulisannya, namun masih lagi terdapat banyak ruang untuk mengkaji 
sejarahnya serta peranannya sebagai seorang alim dan tokoh sufi, dan sumbangannya terhadap 
perkembangan intelektual Nusantara dan penyebaran Islam di Alam Melayu. Masih saja terdapat karya-
karyanya yang tidak digunakan oleh sarjana moden, termasuk naskah manuskrip yang tidak diterbitkan dan 
beberapa karyanya yang diterbitkan, di samping maklumat-maklumat baru yang diperolehi dari sumber-
sumber klasik yang tidak pernah digunakan sebelum ini yang mana membolehkan maklumat Abdul Samad 
al-Falimbani dibentangkan secara terperinci dan lebih kritikal daripada yang telah dilakukan setakat ini. 
Abdul Samad al-Falimbani lebih dikenali sebagai seorang tokoh sufi di Alam Melayu melalui 
bukunya yang merupakan karya agungnya (magnum opus) berjudul Sayr al-Salikin. Walaupun demikian, 
melalui pengajian, pengajaran dan penulisannya, dapat dibuktikan bahawa beliau juga memiliki pengetahuan 
yang mendalam dalam hampir setiap disiplin ilmu keagamaan Islam. Ini dapat dikesan melalui hubungannya 
dengan para ulama yang terkenal pada zamannya, disiplin ilmu yang dipelajarinya dari mereka dan bukti 
yang beliau kemudiannya menyampaikan ajaran-ajaran ini kepada murid-muridnya melalui pengajaran lisan 
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secara langsung atau melalui karya tulisannya di samping kesaksian dari para rakan sebayanya dan juga 
muridnya sendiri. Dengan menganalisa hubungan keilmuan dengan para gurunya dan muridnya, kita dapat 
lebih memahami tempat dan kedudukannya dalam jaringan intelektual ulama di abad kelapan belas serta 
mengetahui peranan, pengaruh dan sumbangannya kepada perkembangan Islam di Alam Melayu. 
 
B. Sejarah Ringkas Al-Falimbani 
Al-Falimbani
1
 lebih dikenali dalam penulisan sejarah Alam Melayu sebagai Syeikh Abdul Samad al-
Jawi al-Falimbani. Dari nisbah ini menunjukkan bahawa beliau berasal dari Palembang, Sumatera Selatan, 
yang merupakan pulau kedua terbesar Republik Indonesia moden. Manakala al-Jawi yang tercantum pada 
namanya menunjukkan bahawa dia berasal dari Alam Melayu.
2
  
Secara ringkasnya, nama penuh al-Falimbani ialah Syeikh Abdul Samad bin Abdul Rahman bin Abdul 
Jalil al-Jawi al-Falimbani.
3
 Dan jika diandaikan nama keturunan Abdul Jalil yang dicatat dalam Tawarikh 
Silsilah
4
 adalah tepat, kita dapat mencantumkan salasilah al-Falimbani sebagai Abdul Samad bin Abdul 
Rahman bin Abdul Jalil bin Abdul Wahhab bin Ahmad al-Mahdani (mungkin kekeliruan dari nama keluarga 
Arab yang sepatutnya adalah al-Mahdali atau al-Hamdani) berasal dari keturuan Arab yang datang dari 
Sana„a, Yaman. 
Manakala tahun kelahirannya pula, penulis berpendapat bahawa Abdul Samad dilahirkan di 
Palembang sekitar tahun 1132/1719.
5
 Ini adalah berdasarkan penelitian ke atas lingkungan umur para ulama 
yang sempat Abdul Samad al-Falimbani berguru dengan mereka, tarikh kematian guru-gurunya, lingkungan 
umur rakan sebayanya dan juga tarikh karya-karyanya, yang akan dijelaskan kemudian. 
Menurut Mal An Abdullah, hasil maklumat yang diperolehi dari manaqib Abdul Samad berjudul 
Faydh al-Ihsani wa Midada li al-Rabbani, tahun kelahiran beliau tercatat sebagai 1150/1737.
6
 Walau 
bagaimanapun, hasil penelitian penulis, salah seorang guru terawal Abdul Samad di Tanah Arab adalah 
[Imaduddin] Yahya b. Umar Maqbul al-Ahdal (1073-1147/1662-1734) yang merupakan Mufti Zabid, 
Yaman. Menurut Yasin al-Fadani dari isnad Abdul Samad menunjukkan bahawa beliau belajar secara 
langsung al-Bulugh al-Maram karangan Ibn Hajar al-Asqalani dan semua karya-karyanya yang lain dari 
Yahya al-Ahdal dengan menghadiri sesi pengajarannya.
7
 
                                                 
1 Transliterasi nisbah "al-Falimbani" dicatat dalam karya moden dengan ejaan yang berbeza-beza, iaitu al-Palimbani, al-
Palembani, al-Filimbani, al-Falembani, al-Felimbani, dll. Perkataan ini diambil dari asal bahasa Arab, sepertimana Aceh disebut 
sebagai Ashi dalam bahasa Arab, Padang sebagai Fadan, Langkat sebagai Lankat, Lampong sebagai Lamfun, Patani sebagai Fatani, 
dll. Setiap individu ditunjukkan oleh formasi nisbah mereka, sepertimana al-Fadani menunjukkan seseorang yang berasal dari 
Padang, al-Banjari dari Banjar, al-Falimbani dari Palembang, al-Fatani dari Patani, dll. Orang-orang Arab, sepertimana yang 
diketahui, menyebut huruf 'p' dalam bahasa mereka sebagai 'f', maka penulis telah menggunakan transliterasi al-Falimbani (dengan 
mengganti 'p' Palembang dengan 'f') yang menurut penulis adalah lebih sesuai dari pada variasi lainnya. 
2 Semua orang yang berasal dari Alam Melayu di Tanah Arab dikenali dengan nama al-Jawi (kata jamaknya Jawah atau 
Jawiyyin) dan semua tanah dan kepulauan yang dihuni oleh mereka disebut sebagai Bilad al-Jawah. Lihat Hurgronje, Mekka in the 
Later Part of 19th Century, hal. 215 
3 Untuk maklumat yang lebih terperinci, sila rujuk Ahmad, Islam in the Malay World: al-Falimbani’s Scholarship, hlm. 35-
42. 
4 Lihat Muhammad Hassan, Tawarikh Silsilah, hlm.1, 206-7, 419. Versi rumi kemudiannya diterbitkan dengan judul al-
Tarikh Salasilah Negeri Kedah oleh Dewan Bahasa dan Pustaka, Kuala Lumpur, 1968. 
5 Sila lihat Ahmad, Islam in the Malay World, hlm. 42-44. 
6 Abdullah, Jejak Sejarah Abdus-Samad Al-Palimbani, hlm. 20-21. 
7 Lihat al-Fadani, al-Iqd al-Farid, hlm. 17; idem, al-Wafi, hlm. 48; al-Tarmasi, Kifayat al-Mustafid, hlm. 6 (nota kaki). 
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Dari kesemua catatan biografi Yahya al-Ahdal,
8
 jelas menunjukkan beliau tidak pernah mengembara 
ke Kepulauan Melayu seperti yang dilakukan oleh sebahagian ulama Yaman yang lain dan beliau hanya 
pernah pergi ke Makkah melaksanakan ibadah Haji pada tahun 1106/1694 ketika dia bertemu dengan Ahmad 
al-Nakhli (w. 1130/1717), salah seorang muhaddis yang terkenal di Makkah pada waktu itu. Maka adalah 
mustahil bagi Abdul Samad bertemu Yahya al-Ahdal sama ada di Alam Melayu kerana beliau tidak pernah 
mengembara ke sana, atau bertemu di Makkah pada tahun 1106/1694 kerana Abdul Samad sendiri belum 
dilahirkan pada waktu itu. Memandangkan Yahya meninggal pada tahun 1147/1734, maka Abdul Samad 
semestinya sudah bertemu dengannya paling lewat pada tahun tersebut untuk mengkatogerikanya sebagai 
anak murid beliau.  
Justeru, tarikh kelahiran 1150/1737 masih boleh dipertikaikan kerana Abdul Samad belum lagi lahir 
bila gurunya Yahya meninggal pada tahun 1147/1734, sedangkan isnad beliau jelas menunjukkan dia 
tergolong di antara anak murid Yahya al-Ahdal. Kajian lanjut perlu dijalankan bagi menyelaraskan 
percanggahan tarikh-tarikh tersebut. 
Sebagaimana terdapat percanggahan pada tarikh kelahiran Abdul Samad, tarikh beliau meninggal 
dunia juga tidak terkecuali dari pelbagai pendapat yang berbeza. Hasil penelitian yang dibuat penulis dan 
tarikh haul Abdul Samad yang diperolehi, kita dapat membuat kesimpulan bahawa beliau meninggal pada 17 
Zulkaedah 1254 bersamaan 1 Februari 1839, tahun di mana serangan tentera Siam ke atas Kedah berlaku 
sehingga mereka dapat menawan Kedah pada masa itu berdasarkan catatan sejarah Siam.
9
 Maklumat terkini 
yang diperolehi mengatakan bahawa makam Abdul Samad telah ditemukan berada di antara Kampung 




C. Perkembangan Intelektual al-Falimbani 
Menerusi senarai nama guru dan anak murid Abdul Samad al-Falimbani serta mengkaji mereka satu 
persatu membolehkan kita mengutip maklumat lanjut mengenai kehidupan intelektual dan aktiviti ilmiah 
beliau di Tanah Arab. Walau bagaimanapun, hanya beberapa orang guru Abdul Samad yang diketahui oleh 
sarjana moden, dan yang paling kerap disebut di kalangan mereka ialah Muhammad b. Abdul Karim al-
Samman, Ahmad b. Abdul Mun„im al-Damanhuri, dan Muhammad b. Sulaiman al-Kurdi. 
Manakali melalui penelitian hasil tulisan Abdul Samad sendiri dan kajian isnad yang 
menghubungkannya dengan ulama terdahulu, penulis dapat mengesan nama-nama guru dan murid yang lain, 
yang kebanyakannya tidak diketahui atau disebutkan dalam kajian kontemporari. Oleh itu, untuk mengkaji 
aspek ini dengan secukupnya, penulis telah menjalankan kajian menyeluruh mengenai semua gurunya yang 
diketahui di Semenanjung Arab dan juga berdasarkan bukti yang tidak diketahui sebelumnya dengan 
                                                 
8 Untuk biografi lengkap Yahya al-Ahdal dan karya-karyanya, lihat al-Ahdal, al-Nafas al-Yamani, hlm. 22-29; Zabarah, 
Nashr al-Urf, jil. 2, hlm. 880-883; jil. 3, hlm. 354-357; Kahhalah, Mu‘jam al-Mu'allifin, jil. 13, hlm. 216; al-Habshi, Uqud al-La'al, 
hlm. 31-34, 110-111, 217-220, 252-253; al-Zirikli, al-A‘lam, jil. 8, hlm. 161; al-Qannuji, Abjad al-Ulum, jil. 3, hlm. 140-142; idem, 
al-Taj al-Mukallal, hlm. 344-345; al-Kattani, Fahras al-Faharis, jil. 2, hlm. 1135-1136; al-Habshi, Masadir al-Fikr al-Islami, hlm. 
37, 72-73, 261, 524-525; al-Baghdadi, Hadiyyat al-Arifin, jil. 2, hlm. 534; al-Ahdali, al-Qawl al-A‘dal, hlm. 123; Sardar, Bulugh 
Amani al-Abrar, hlm. 27; Mu'assasat al-Imam al-Sadiq, Mawsu’at Tabaqat al-Fuqaha, jil. 12, hlm. 433-434; al-Sanusi, Musnid al-
Hijaz: al-Thabat, Khatimat al-Muhaddithin al-Shaykh Abdullah b. Salim al-Basri al-Makki, hlm. 43; Brockelmann, Carl, Geschichte 
Arabischen Litterature, (S) jil. II, hlm. 535. 
9 Untuk perbincang terperinci, sila rujuk Ahmad, Islam in the Malay World, hlm. 45-51. 




membuat tinjauan ke atas guru-gurunya di Mesir dan Syria di samping melaksanakan kajian kritikal terhadap 
para muridnya yang diketahui setakat ini. 
Dengan mengkaji hubungan Abdul Samad melalui jaringan ilmiah yang luas dengan guru dan 
muridnya, bukan sahaja kita dapat mempelajari hubungannya dengan ulama pada zamannya, tetapi kita juga 
dapat menilai kedudukan unggulnya dalam jaringan ini, serta peranan penting yang dimainkannya dalam 
menyampaikan ilmu agama Islam. Di samping itu, kita juga dapat melihat sumbangan Abdul Samad kepada 
pengembangan ilmu Islam dan pembelajarannya di dunia Arab dan Melayu. Melalui penelitian hubungan 
Abdul Samad dengan para gurunya dan melalui isnad beliau, kita juga dapat mengklasifikasikan dan 
menganalisis pelbagai disiplin ilmu agama Islam yang dipelajarinya dari setiap guru seperti fiqh, hadis, 
tafsir, tasawwuf, dan sebagainya, pemikiran intelektual yang diberikan kepadanya, dan sejauh mana 
pengaruh setiap guru secara individu ke atasnya. 
Secara ringkasnya, Abdul Samad telah berguru kepada para ulama Zabid di Yaman, Makkah, Taif, 
Jeddah, Madinah, Mesir, Syria, Maghribi, dan Kepulauan Melayu. Guru Abdul Samad di Zabid termasuk 
Yahya b. Umar b. Abdul Qadir b. Ahmad al-Ahdal (1073-1147/1662-1734), yang menurut kajian penulis 
merupakan guru pertama beliau di dunia Arab. Selain Yahya, guru beliau di Zabid adalah [Safiuddin] Ahmad 
b. Muhammad b. Umar Sharif Maqbul al-Shafi„i al-Ahdal (1109-63/1697-1749). Ahmad al-Ahdal 
merupakan anak saudara kepada Yahya al-Ahdal dan juga muridnya yang paling rapat. Amrullah 
[Khawajah] b. Abdul Khaliq b. al-Zain b. Muhammad Baqi al-Mizjaji al-Hanafi al-Zabidi al-Ash„ari yang 
merupakan anak kepada seorang muhaddis terkemuka Yaman, Abdul Khaliq al-Mizjaji (w. 1152/1739). Dan 
yang terakhir di antara senarai guru Abdul Samad yang dikenali di Yaman adalah Ahmad b. Sulaiman [Abu 
al-Qasim] b. Abu Bakr [Umar Abakr] b. Sulaiman al-Hajjam al-Ahdal al-Husaini al-Ahdali al-Zabidi. 
Walaupun tidak ada maklumat tentang tarikh lahir dan kematiannya, dari catatan riwayat hidupnya yang 
diperolehi, beliau merupakan seorang ulama dari Zabid yang dilaporkan hidup sekitar tahun 1212/1797. 
Setelah menuntut ilmu di Zabid, Abdul Samad meneruskan perjalanannya ke Makkah di mana beliau 
telah berguru kepada para ulama yang mashyur. Di antara guru Abdul Samad di Makkah termasuk [Abu al-
Makarim] Salim b. Abdullah al-Basri al-Shafi„i al-Makki (w. 1160/1747), yang merupakan anak kepada 
muhaddis Makkah yang terkenal, Abdullah b. Salim b. Muhammad b. Isa al-Basri al-Makki (1049-
1134/1639-1722), yang berasal dari Basrah, Iraq; Sayyid [Abu Hafs] Umar b. Ahmad b. Aqil b. Abu Bakr al-
Husaini al-Alawi al-Makki al-Shafi„i, lebih dikenali sebagai al-Saqqaf (1102-1174/1690-1760), merupakan 
seorang ulama penting di Makkah sehingga beliau digelar sebagai „al-imam al-muhaddith al-musnid syeikh 
al-hadith di Hijaz, dan bintang agama (najm al-din)‟; Ata‟ullah b. Ahmad b. al-Azhari al-Misri al-Makki al-
Shafi„i, seorang ulama Mesir yang kemudiannya menetap dan meninggal di Makkah pada usia sembilan 
puluh tahun (1097-1187/1685-1773); [Zainuddin] Abdul Ghani Hilal b. Muhammad Hilal b. Muhammad 
Sunbul al-Shafi„i (w. 1212/1798), yang merupakan seorang faqih dan mufti Shafi„i  di Kota Suci Makkah; 
[Shihabuddin Abu al- Abbas] Ahmad b. Abdul Munim b. Yusuf b. Siam al-Shafi„i al-Maliki al-Hanafi al-
Hanbali al-Damanhuri al-Mazahibi al-Azhari (1101-1192/1690-1778), yang lebih dikenali sebagai Ahmad 
al-Damanhuri. Beliau merupakan salah seorang ulama yang paling menonjol dalam kalangan para ilmuan di 
abad kelapan belas. Beliau juga dikenali sebagai al-Mazahibi kerana kewibawaan dan pengetahuannya dalam 
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memberikan fatwa dalam kesemua empat mazhab Sunni; [Abu al-Fawz] Ibrahim b. Muhammad b. Abdul 
Latif b. Abdul Salam al-Ra'is al-Zubairi al-Zamzami al-Makki (1110-1195/1698-1781); Ulama terakhir 
dalam senarai guru Abdul Samad di Makkah adalah al-Muhammad Mirdad. Penyelidikan penulis dalam 
beberapa kamus biografi menunjukkan beliau adalah Muhammad b. Muhammad Salih b. Muhammad 
Mirdad al-Hanafi al-Makki (w. 1205/1790). 
Guru Abdul Samad di Taif adalah [Afifuddin, Abu al-Siadah] Abdullah b. Ibrahim b. Hasan b. 
Muhammad Amin b. Ali Mirghani al-Husaini al-Nasafi al-Hanafi al-Makki al-Ta‟ifi, juga dikenali sebagai 
al-Mahjub (w. 1207/1792), adalah seorang Sufi Hanafi yang terkenal, dilahirkan dan membesar di Makkah, 
dan kemudian berpindah bersama keluarganya ke Taif pada tahun 1166/1752. Kedua-dua anak lelaki 
Abdullah Mirghani, Yasin (w. 1251/1835) yang juga dikenali sebagai al-Mahjub, dan Abu Bakr juga 
merupakan ulama sufi terkenal di Makkah. 
Manakala salah seorang guru Abdul Samad di Jeddah yang diperolehi melalui sanad beliau adalah 
Muhammad Murad b. Yaqub al-Hafiz b. Mahmud al-Ansari al-Khazraji al-Sindi (w. 1201/1786). 
Muhammad Murad dilahirkan dari sebuah keluarga India di tanah Sindh (sekarang di Pakistan moden), di 
mana dia dibesarkan dan kemudian menjadi Qadi dan akhirnya berhijrah ke Jeddah. 
Menurut sumber-sumber tradisional, Abdul Samad al-Falimbani dikatakan telah belajar selama tiga 
puluh tahun di Makkah dan kemudiannya lima tahun lagi di Madinah. Malangnya, Abdul Samad sendiri 
tidak memberikan catatan terperinci mengenai tarikh perjalanan dan pengajiannya. Walau bagaimanapun, 
dengan meneliti kandungan tulisannya serta tarikh dan tempat di mana beliau menyelesaikan penulisannya, 
penulis dapat membuat perkiraan tarikh lima tahun beliau belajar di Madinah adalah di antara 1181/1767 dan 
1186/1772.
11
 Guru Abdul Samad di Madinah termasuk [Abu Abdullah] Muhammad b. Abdul Karim b. 
Hasan b. Ahmad al-Madani al-Shafi„i, lebih dikenali sebagai Muhammad al-Samman (1130-89/1717-75), 
adalah merupakan seorang Sufi terkenal yang dilahirkan dan meninggal di Madinah. Muhammad al-Samman 
juga merupakan guru yang sangat dihormati dan disanjung tinggi oleh Abdul Samad sepertimana yang beliau 
catatkan dalam penulisannya sehingga beliau mengangapnya sebagai „murshid rohani‟ dan „pemimpin para 
wali-wali pada zamannya‟ dan menjadi pengikutnya yang paling rapat serta mengkaguminya.12 Abdul Samad 
menerima Tariqat al-Khalwatiyyah al-Sammaniah dari Muhammad al-Samman sendiri dan kemudiannya 
dilantik sebagai khalifah tariqat ini. Guru Abdul Samad seterusnya ialah Abdul Rahman b. Abdul Aziz al-
Umari al-Shinqiti al-Maghribi al-Maliki (w. 1181/1767), yang juga merupakan anak murid al-Samman; 
Siddiq b. Umar Khan al-Madani, yang merupakan anak murid al-Samman juga adalah guru kepada Abdul 
Samad. Walaupun Abdul Samad belajar dengan membaca beberapa kita daripada Siddiq Khan atas arahan 
al-Samman, tetapi hubungannya dengan beliau adalah lebih tepat disebut sebagai seorang rakan rapat 
daripada seorang guru kepadanya. Ini jelas dapat dilihat dari hubungan rapat mereka, misalnya, atas 
permintaan Abdul Samad, Siddiq Khan menulis untuknya Qatf Azhar al-Mawahib al-Rabbaniyyah min 
Afnan Riyad al-Nafhat al-Qudsiyyah li-Sayyidina al-Shaykh al-Samman, satu ulasan tentang puisi al-
Samman berjudul al-Nafhat al-Qudsiyyah.
13
 Demikian juga menurut Abdul Samad apabila dia sendiri 
                                                 
11 Untuk keterangan lanjut, lihat Ahmad, Islam in the Malay World, hlm. 59, 103, 282. 
12 al-Falimbani, Sayr al-Salikin, jil. 4, hlm. 266. 
13 Khan, Qatf Azhar, hlm. 3 
147 
  
menyelesaikan sebuah risalah pada membicarakan wahdat al-wujud berdasarkan ajaran yang diterimanya 
dari al-Samman, Siddiq Khan adalah orang yang pertama membaca karya ini dan kemudian memberikannya 
judul Zad al-Muttaqin fi Tawhid Rabb al-Alamin.
14
 Abdul Samad juga berguru kepada Abdul Ghani b. Abu 
Bakr b. Abdul Rahman al-Fattani al-Qasim, yang lebih dikenali sebagai „al-Alim al-Sufi al-Hindi al-Madani‟ 
yang berasal dari India dan kemudian menetap di Madinah berguru dengan al-Samman sehingga beliau 
meninggal. Guru Abdul Samad juga termasuk Muhammad b. Sulaiman al-Kurdi al-Madani al-Shafi„i (1127-
94/1715-80). Beliau dilahirkan di Damsyik, Syria dan pada usia setahun telah dibawa ke Madinah di mana 
beliau membesar dan kemudian dikenali sebagai seorang yang faqih dan dilantik sebagai Mufti Shafi„i di 
Madinah. Guru beliau seterusnya ialah Mushayyakh b. Zain Ba-Ubud al-Alawi (w. 1170/1756). Beliau 
dilahirkan di Hadramaut, Yaman dan sekitar tahun 1115/1703 berhijrah ke Madinah. Guru terakhir dalam 
senarai nama guru Abdul Samad di Madinah adalah Aqib b. Hasanuddin b. Jafar b. Muhammad b. Badruddin 
al-Falimbani al-Sumatrani al-Madani (w. sekitar 1182/1768), adalah merupakan seorang ulama Melayu yang 
memiliki sanad yang banyak dan luas periwayatan (aktharuhum isnadan wa-awsa‘uhum riwayatan) 
sehingga dikenali sebagai seorang muhaddis, hafiz dan faqih.
15
 
Secara umumnya para sarjana moden menganggap bahawa perjalanan ilmiah dan pengembaraan 
Abdul Samad untuk menuntut ilmu hanya terbatas di kawasan Semenanjung Arab. Walau bagaimanapun, 
penilitian terperinci ke atas sumber-sumber klasik menunjukkan bahawa beliau juga mengembara ke Mesir 
dan Syria untuk belajar dengan ulama terkenal dari kedua-dua bandar Kaherah dan Damsyik. Senarai guru 
Abdul Samad di Mesir termasuk [Shihabuddin Abu al-Abbas] Ahmad b. Abdul Fattah b. Yusuf b. Umar al-
Mujiri al-Shafi„i al-Azhari, lebih dikenali sebagai Ahmad al-Mullawi (1088-1182/1677-1767). Beliau belajar 
di Azhar dan kemudian terkenal dengan gelaran „guru ulung‟ (shaykh al-shuyukh) dan „pakar sanad pada 
zamannya‟ (musnid al-waqt); [Shihabuddin] Ahmad b. Hasan b. Abdul Karim b. Muhammad b. Yusuf b. 
Karimuddin al-Karimi al-Khalidi al-Shafi„i al-Qahiri al-Azhari (1096-1182/1684-1768), lebih dikenali 
sebagai Ahmad al-Jawhari, kerana ayahnya adalah peniaga batu permata (al-jawhar); [Shamsuddin Abu 
Hadi] Muhammad b. Ahmad al-Khalidi al-Shafi„i, lebih dikenali sebagai Ibn al-Jawhari (1151-1215/1738-
1800). Beliau merupakan anak yang paling muda kepada Ahmad al-Jawhari, sehingga digelar sebagai „al-
Jawhari al-Saghir‟ (Jawhari Kecil) untuk membezakan beliau dengan ayahnya dan juga dua orang 
saudaranya, Ahmad b. Ahmad b. Hasan al-Jawhari (1132-87/1719-73) dan Abdul Fattah b. Ahmad b. Hasan 
al-Jawhari (1141-1215/1728-1800), kedua-dua mereka juga merupakan ulama terkemuka Mesir; Daud b. 
Sulaiman b. Ahmad b. Muhammad b. Umar b. Amir b. Khidr al-Sharnubi al-Burhani al-Kharibtawi al-Misri 
al-Maliki (1080-1170/1669-1757). Beliau merupakan seorang ulama hadis terkemuka sehingga diberikan 
gelaran al-musnid; [Wajihuddin Abu al-Marahim] al-Sayyid Abdul Rahman b. Mustafa b. Shaykh b. Mustafa 
al-Aydarus al-Husaini al-Tarimi al-Misri al-Shafi„i al-Naqshabandi (1135-93/1722-79). Berasal dari 
Hadramaut, Yaman dan dilahirkan di Tarim, beliau kemudian berpindah ke Taif dan menetap di Mesir; [Abu 
al-Fayd, Abu al-Jud, atau Abu al-Waqt] al-Sayyid Muhammad Murtada b. Muhammad b. Muhammad b. 
Abdul Razzaq al-Husaini al-Alawi al-Wasiti al-Biljrami al-Hindi al-Zabidi al-Misri al-Qadiri al-Naqshabandi 
                                                 
14 al-Falimbani, Sayr al-Salikin, jil. 3, hlm. 183. 
15 Lihat Mamduh, I‘lam al-Qasi, hlm. 71 
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(1145-1205/1732-90), lebih dikenali sebagai Murtada al-Zabidi. Seorang ulama Hanafi yang terkemuka, 
penyusun kamus, ahli bahasa, ahli teologi, sufi, muhaddis, pakar silsilah dan biografi (ansab wa rijal). 
Koleksi kamus beliau Taj al-Arus boleh dianggap kemuncak dari kamus klasik Arab dan bukti kukuh tentang 
keilmuan beliau yang unggul. 
Nama terakhir dalam senarai guru Abdul Samad di Mesir ialah [Abu al-Hasan, atau Abu al-Nur] Ali b. 
Abdul Barr b. Abdul Fattah b. Muhammad b. Abu al-Karshi b. Muhammad b. Abdullah al-Halfawi al-Hasani 
al-Wana‟i (atau al-Wafa´i) al-Shafi„i al-Ashari al-Khalwati al-Azhari al-Misri al-Makki (1170-1211/1756-
1796). Beliau dilahirkan di Kaherah dan pada penghujung hayatnya berhijrah ke Hijaz dan meninggal di 
Madinah.  
Manakala senarai guru Abdul Samad di Damsyik, Syria termasuk [Shihabuddin Abu al-Abbas] 
Ahmad b. Ubayd b. Abdullah b. Askar b. Ahmad al-Himsi al-Attar al-Dimashqi (1138-1218/1725-1803), 
merupakan seorang ulama dari keluarga al-Attar yang dikenali sebagai seorang muhaddis di Syria pada 
zamannya; [Shamsuddin Abu Abdullah atau Abu al-Awn] Muhammad b. Ahmad b. Salim b. Sulaiman al-
Saffarini al-Nabulusi al-Hanbali al-Athari al-Qadiri (1114-1188/1702-1774), dilahirkan di Saffaran sebuah 
kampong dekat Nablus, Palestin, adalah merupakan seorang ahli ilmuan tradisi terkemuka dan seorang faqih 
dalam Mazhab Hambali dan seorang penulis yang mahir mengenai pelbagai isu; [Sirajuddin Abu Hafs] Umar 
b. Abdul Qadir al-Armanazi al-Halabi al-Shafi„i (1105-48/1693-1735); dan [Shamsuddin] Muhammad b. 
Abu al-Fadl Uthman b. Abdul Rahman b. Uthman b. Abdul Razzaq al-Aqili al-Bata´ihi al-Halabi al-Umari 
al-Shafi„i (1163-1245/1749-1829). 
Satu-satunya ulama Maghribi yang diketahui mempunyai hubungan keilmuan dengan Abdul Samad 
adalah [Abu al-Abbas] Ahmad b. Abdul Aziz b. Rashid b. Muhammad b. Abdul Aziz b. Ali b. Mahmad b. 
Muhammad b. Imam Baz al-Nawazil Abu Ishaq Ibrahim b. Hilal al-Hilali al-Sijilmasi al-Maliki, lebih 





D. Karya al-Falimbani 
Sejarah dan latar belakang pendidikan Abdul Samad menunjukkan bahawa beliau telah mengembara 
secara meluas ke pelbagai pusat pembelajaran Islam dan bertemu dengan ramai ulama terkemuka Islam pada 
zamannya serta menuntut ilmu dalam pelbagai disiplin dari mereka. Beliau memperoleh ilmu dalam setiap 
disiplin ilmu Islam yang utama, yang dapat dilihat dari senarai buku yang dibaca dan dipelajarinya dengan 
guru-gurunya melalui catatan beliau sendiri dan juga melalui sanad-sanad beliau yang ditemui.  
Dari asas dan pengalaman yang luas ini, sudah setentunya kita menjangkakan tulisan dan karya beliau 
sendiri akan mencerminkan pembelajaran dan pengalaman merantau yang luas dan pertemuan beliau dengan 
para ulama terkemuka zamannya. Tetapi apabila kita merujuk kajian kontemporari yang sedia ada mengenai 
kehidupan dan penulisan Abdul Samad, kita mendapati maklumat tersebut sangat sedikit khususnya yang 
berkaitan dengan karya beliau. Setakat ini belum ada satu kajian kontemporari yang telah menghasilkan 
maklumat yang tepat mengenai tulisan Abdul Samad. 
                                                 
16 Untuk maklumat terperinci mengenai guru-guru Abdul Samad dan anak murid beliau serta tempat beliau menemui mereka, 
sila rujuk Ahmad, Islam in the Malay World, hlm. 74-219. 
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Terdapat lapan karya yang disenaraikan oleh sarjana moden sebagai hasil penulisan Abdul Samad. 
Hasil penyelidikan dan penilitian penulis sendiri selanjutnya telah menemukan sejumlah dua belas karya 
yang dikaitkan dengan Abdul Samad. Ini menjadikan jumlah kesemua karya Abdul Samad sebanyak dua 
puluh judul, yang mana tiga telah silap dinisbahkan kepada beliau.  
Sekurang-kurangnya terdapat dua judul tulisan yang secara silap atau terkeliru dikaitkan dengan nama 
Abdul Samad al-Falimbani iaitu Anis al-Muttaqin dan Tuhfat al-Raghibin. Judul pertama, Anis al-Muttaqin 
selesai ditulis pada tahun 1175/1761 dalam bahasa Arab dan dikarang oleh Abdul Samad b. Faqih Husain b. 
Faqih Muhammad. Shaghir Abdullah adalah satu-satunya sarjana yang menisbahkan judul ini kepada Abdul 
Samad al-Falimbani, dan selanjutnya beranggapan bahawa nama Faqih Husain adalah nama ayah beliau. 
Shaghir mendakwa bahawa beliau menisbahkan judul tersebut kepada Abdul Samad  berdasarkan salinan 
manuskrip koleksi peribadinya.
17
 Walau bagaimanapun, menurut penelitian penulis, Anis al-Muttaqin 
ternyata bukan hasil tulisan Abdul Samad al-Falimbani dan Abdul Samad b. Faqih Husain sendiri merupakan 
pengarang yang berbeza dari Abdul Samad al-Falimbani sendiri.
18
 
Judul kedua yang juga silap dikaitkan dan dianggap sebagai tulisan Abdul Samad ialah Tuhfat al-
Raghibin, sebuah karya berbahasa Melayu yang ditulis pada tahun 1188/1774 tanpa menyebutkan nama 
pengarang. Meskipun karya tersebut tidak menyebutkan nama pengarang, Voorhoeve merupakan orang 
pertama yang mengaitkan penulisan ini dengan Abdul Samad al-Falimbani, yang kemudiannya diikuti oleh 
Drewes. Dia cuba mendukung dakwaan ini dengan mengemukakan lima bukti; yang terkuat di antaranya 
adalah Abdul Samad sendiri biasanya memberikan tarikh beliau menyelesaikan penulisannya di antara tahun 
1178/1764 hingga 1203/1788. Oleh kerana Tuhfat al-Raghibin ditulis pada tahun 1188/1774, maka 
Voorhoeve membuat kesimpulan bahawa ia adalah hasil karangan Abdul Samad. Walau bagaimanapun, hasil 
penelitian penulis, Tuhfat al-Raghibin dapat dibuktikan bukan karya Abdul Samad, akan tetapi adalah 
sebetulnya hasil karya Arshad al-Banjari yang telah mengarang Tuhfat al-Raghibin fi Bayan Haqiqat Iman 
al-Mu’minin wa-ma Yufsiduhu min Riddat al-Murtaddin atas permintaan Sultan Tahmidullah al-Thani b. 
Sultan Tamjidullah al-Awwal, Sultan Banjar yang memerintah sekitar 1778-1808.
19
 
Terdapat lagi satu karya yang juga dinisbahkan kepada Abdul Samad, iaitu ringkasan kepada al-
Tuhfah al-Mursalah karangan al-Burhanpuri berjudul al-Nukhbat al-Mufdah min al-Rahmat al-Muhdah 
Alayhi al-Salat wa al-Salam min Allah. Melalui penelitian penulis ke atas teks al-Nukhbat tersebut 




Secara ringkasnya, penulisan Abdul Samad yang diketahui setakat ini dapat disusun berpandukan 
tahun penulisan yang diketahui seperti berikut:
21
 
1. Zahrat al-Murid fi Bayan Kalimat al-Tawhid (23 Zulhijjah 1178/12 Jun 1765) 
2. Risalah fi Bayan Asbab Muharramat al-Nikah (10 Rabiul Awwal 1179/27 Ogos 1765) 
3. Risalah Latifah fi Bayan al-Isra wa al-Mi‘raj (11 Rejab 1181/3 Disember 1767) 
                                                 
17 Lihat Abdullah, Syeikh Abdus Shamad, hlm. 131. 
18 Untuk penjelasan lanjut, lihat Ahmad, Islam in the Malay World, hlm. 260-261. 
19 Ibid, hlm. 261-263. 
20 Ibid, hlm. 263-264. 
21 Untuk maklumat terperinci mengenai karya-karya Abdul Samad, rujuk Ibid, hlm. 220-265. 
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4. Dua pucuk surat yang ditujukan kepada dua orang pemerintah Jawa [19 Safar 1186]/22 Mei 1772. 
5. Nasihat al-Muslimin wa-Tadhkirat al-Mu’minin fi Fada’il al-Jihad fi Sabilillah wa-Karamat al-
Mujahidin fi Sabilillah (25 Jumadilawwal 1187/14 Ogos 1773) 
6. Mulhaq fi Bayan al-Fawa’id al-Nafi‘ah fi al-Jihad fi Sabilillah (tanpa tarikh penulisan) 
7. Doa al-Musabba‘at al-Ashar (tanpa tarikh penulisan)  
8. Al-Urwat al-Wuthqa wa-Silsilat al-Wali al-Atqa (tanpa tarikh penulisan) 
9. Ratib Syeikh Abdul Samad al-Falimbani (tanpa tarikh penulisan) 
10. Kayfiyyat fi Khatm Yawm al-Rabu fi Waqt al-Asr (tanpa tarikh penulisan) 
11. Al-Risalah fi Kayfiyyat Ratib Laylat al-Jum‘ah (tanpa tarikh penulisan) 
12. Zad al-Muttaqin fi Tawhid Rabb al-Alamin (tanpa tarikh penulisan) 
13. Hidayat al-Salikin fi Suluk Maslak al-Muttaqin (5 Muharram 1192/3 Februari 1778) 
14. Risalah fi Bayan Hukm al-Shara wa-Bayan man Yukhalifuhu fi al-I‘tiqad aw fi al-Hukm aw fi al-Amal 
(10 Rejab 1201/28 April 1787) 
15. Sayr al-Salikin ila Ibadat Rabb al-Alamin (jil. I, 1193-94/1779-80; jil. II, 19 Ramadan 1195/8 
September 1781; jil. III, 19 Safar 1197/22 Januari 1783; jil. IV, 20 Ramadan 1203/14 Jun 1789) 
16. Al-Nur al-Ahmad fi Asanid al-Shaykh Abdul Samad (belum ditemukan) 
17. Fada’il al-Ihya li al-Ghazali (belum ditemukan) 
18. Puisi Kemenengan Kedah (1246/1831) 
Di samping itu, Mal An Abdullah ada menyebutkan beberapa lagi judul yang diperolehi dari Faydh al-
Ihsani dan dikatakan hasil penulisan Abdul Samad iaitu Sawathi al-Anwar, Irsyad Afdal al-Jihad, dan 
Risalah fi al-Awrad wa al-Adzkar.
22
 Justeru, masih terdapat ruang yang luas untuk mengkaji dan meneliti 
karya-karya Abdul Samad yang sedia ada khususnya yang masih berbentuk naskah manuskrip yang belum 
pernah diterbitkan dan juga tajuk-tajuk yang baru dijumpai. 
 
E. Sumbangan Penting al-Falimbani 
Berdasarkan penelitian yang dilakukan setakat ini, kita sudah nampak peranan penting yang 
dimainkan oleh Abdul Samad dalam jaringan intelekual ulama di abad kelapan belas. Melalui kedudukan 
unggulnya dalam jaringan intelekual ini, Abdul Samad memainkan peranan penting dalam menyampaikan 
dan mengembangkan ilmu-ilmu Islam, bukan saja di Alam Melayu bahkan juga di Tanah Arab, termasuk di 
Makkah dan di Zabid, Yaman. Beliau merupakan salah seorang ulama unggul yang bukan saja mendapat 
pengiktirafan dari rakan sebaya dan anak muridnya dari kalangan orang Melayu, bahkan juga dari rakan dan 
anak murid berbangsa Arab. 
Salah satu bukti pengiktirafan tersebut adalah kenyataan Siddiq al-Madani sendiri yang mengatakan 
walaupun al-Samman sebagai seorang ulama yang terkenal pada zamannya dan telah menarik ramai pelajar 
dan murid untuk berguru dengannya, tetapi anak murid yang paling dihormati di kalangan murid-murid al-
Samman dan yang banyak mendapat manfaat daripadanya, serta mengambil cahaya terbesar dari gurunya, 
atau dengan istilahnya sendiri, “wa-kan min ajalli talamidhatihi akhdhan wa a‘zamuhum manaran” adalah 
                                                 
22 Abdullah, Jejak Sejarah Abdus-Samad Al-Palimbani, hlm. 94-95. 
151 
  
Abdul Samad al-Jawi al-Falimbani al-Makki.
23
 Kenyataan ini saja sudah cukup untuk membuktikan dengan 
jelas bahawa Abdul Samad telah memperoleh kedudukan paling tinggi di kalangan murid-murid al-Samman. 
Manakala Abdul Rahman al-Ahdal, anak murid beliau di Zabid, Yaman yang juga merupakan Mufti 
Zabid telah memasukkan nama dan biografi gurunya, Abdul Samad di dalam thabat beliau berjudul al-Nafas 
al-Yamani wa al-Rawh al-Rayhani. Ini jelas menunjukkan bahawa Abdul Samad adalah salah seorang guru 
yang paling penting bagi al-Ahdal kerana dia dipilih di antara ratusan ulama lain yang hidup pada masa itu 
untuk dimasukkan dalam bukunya. Perlu diingat walaupun terdapat ulama Melayu lain yang hidup sezaman 
dengan Abdul Samad, namun tidak ada seorang pun dari mereka yang kita dapati nama dan riwayat hidupnya 
dimasukkan dalam catatan biografi kitab-kitab Arab sepertimana yang berlaku kepada Abdul Samad.
24
 
Tambahan lagi, pengakuan dari kesaksian Abdul Rahman al-Ahdal yang menggambarkan beliau, 
antara lain sebagai „ulama yang besar‟ (al-allamah), „wali‟ (al-wali), „yang mempunyai pemahaman yang 
mendalam‟ (al-fahhamah), „yang warak‟ (at-taqi) dan „mempunyai kedudukan dalam kalangan ulama Islam‟ 
(wajih al-Islam) sudah cukup memberikan gambaran betapa hebat dan unggul Abdul Samad dalam jaringan 
intelektual ulama abad kelapan belas, khususnya di Tanah Arab.
25
 
Menurut al-Ahdal lagi, Abdul Samad adalah salah seorang ulama yang beramal dengan ilmunya (al-
ulama al-Amilin) dan di antara mereka yang mempunyai kemahiran dan kepakaran dalam hampir setiap 
disiplin ilmu Islam hasil pembelajarannya dari ulama zamannya dari kalangan ulama al-Haramain al-
Sharifain (Makkah dan Madinah). Beliau menambah bahawa Abdul Samad adalah antara ulama yang 




Di antara sumbangan terbesar Abdul Samad adalah melalui karya Sayr al-Salikin beliau. Untuk 
melihat lagi dengan jelas sumbangan Abdul Samad kepada kehidupan intelektual Melayu, kita seharusnya 
merujuk kepada sejarah Alam Melayu.  
Sebelum abad kelapan belas, al-Ghazali dan karya-karyanya cuma diketahui dan dikenali secara 
terbatas di Alam Melayu melalui kutipan karya-karyanya yang sekali sekali dimuatkan dalam penulisan 
ulama yang terdahulu dari Abdul Samad. Walau bagaimanapun, dalam abad kelapan belas al-Ghazali telah 
diperkenalkan secara meluas kepada Alam Melayu apabila Abdul Samad menjadi ulama yang pertama untuk 
menterjemahkan sepenuhnya dua karyanya, Bidayat al-Hidayah dan Lubab atau Mukhtasar Ihya Ulum ad-
Din. Dengan terjemahan ini, bukan sahaja Abdul Samad menempatkan al-Ghazali dan karya-karyanya di 
tempat yang paling tinggi bagi pengamal tasawwuf di Alam Melayu, tetapi beliau juga secara tidak langsung 
telah menjadikan karya-karya al-Ghazali mudah diperolehi untuk menjadi rujukan oleh orang ramai di Alam 
Melayu melalui terjemahan beliau.  
Malah, melalui Hidayat al-Saikin dan Sayr al-Salikin, Abdul Samad telah menerangkan kepada 
mereka yang jahil dan mereka yang telah tersesat, bahawa ajaran tasawwuf ortodoks al-Ghazali adalah 
mengharmonikan dan sesuai dengan ajaran ulama Sufi yang sering dituduh menyimpang dari syariat seperti 
                                                 
23 Khan, Qatf Azhar, hlm. Iv. 
24 Ahmad, Islam in the Malay World, hlm. 19. 
25 Al-Ahdal, al-Nafas al-Yamani, hlm. 135. 
26 Ibid, hlm. 138-139. 
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Ibn al-Arabi, al-Jili, al-Hallaj, al-Jilani, al-Junayd al-Baghdadi, dan ulama Nusantara yang terdahulu seperti 
al-Sumatrani dan al-Sinkili. Dalam masa yang sama, Abdul Samad juga memperkenalkan pendekatan 
sederhana al-Ghazali yang mana etika mendahului unsur-unsur ghaib dalam tasawwuf dan menekankan peri 
pentingnya mematuhi syariat dan kesesuaiannya dengan menunaikan kewajipan tuntutan agama; dengan cara 
ini Abdul Samad berusaha untuk menarik orang ramai kembali ke arus perdana pengajaran tasawwuf yang 
sahih. 
Oleh itu, adalah jelas bahawa usaha Abdul Samad menterjemahkan karya-karya al-Ghazali, belum lagi 
dengan mengambil kira saduran dan penambahannya sendiri, adalah bukti yang lebih daripada mencukupi 
untuk menonjolkan satu sumbangan utama dan agung Abdul Samad kepada perkembangan intelektual dan 
kerohanian orang Melayu, dengan membentuk kehidupan sosial-keagamaan di Alam Melayu. Selain itu, 
penambahan yang banyak bersumberkan dari pelbagai kitab yang dipetik dan dimuatkan dalam 
terjemahannya secara tidak langsung membawa khazanah karya-karya ulama Islam ke Alam Melayu, yang 
sebelum ini tidak mudah diperolehi dan bahkan tidak diketahui oleh mereka. Oleh yang demikian, karya 
Abdul Samad, terutamanya Sayr al-Salikin dan Hidayat al-Salikin, seharusnya diiktiraf sebagai agen 
penyebab yang membawa pengaruh al-Ghazali ke Alam Melayu terutamanya melalui Ihya dan karya-
karyanya yang lain. 
 
F. Penutup 
Penemuan maklumat-maklumat yang baru berkaitan sejarah kehidupan, pembelajaran, guru-guru, anak 
murid, pelayaran dan penulisan Abdul Samad telah membukakan ruang kepada para penyelidik untuk 
mengkaji dengan lebih mendalam peranan dan sumbangan beliau kepada wacana keilmuan Islam di Alam 
Melayu.  
Penelitian yang kritikal dan kajian yang mendalam ke atas sumber-sumber rujukan baru yang belum 
pernah digunakan oleh sarjana moden sebelum ini dapat memberikan maklumat-maklumat yang tepat dan 
sahih mengenai Abdul Samad dan latar belakang kehidupannya dan sekaligus dapat membantu menyusun 
semula biografi yang agak terperinci mengenai beliau. 
Melalui penelitian dan kajian tersebut juga telah mendedahkan kedudukan Abdul Samad sebagai salah 
seorang ulama unggul yang memainkan peranan penting dalam menghubungkan Tanah Arab dengan Alam 
Melayu serta memikul tugas berat menyalurkan penulisan para ulama silam dan ilmu pengetahun agama 
Islam ke Nusantara di abad kelapan belas. Ianya juga membantu kita untuk mengetahui sumbangan besar dan 
penting yang telah diberikan oleh para ulama silam seperti Abdul Samad dalam membantu perkembangan 
intelektual dan kerohanian masyarakat Alam Melayu, yang mana tanpa sumbangan dan jasa seumpama ini 
sejarah dan kehidupan sosial-keagamaan di Alam Melayu sudah setentunya akan berbeza. 
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Makalah ini secara sederhana membincangkan bahasa Jawi, yakni sejenis bahasa yang dianggap lahir 
daripada pertembungan antara bahasa Arab dengan bahasa Melayu di Malayonesia atau alam 
Nusantara. Dalam perbincangan ini, konsep pertembungan bahasa ditinjau dari sudut sosiolinguistik 
dan diteliti persoalan sama ada hasil pertembungan bahasa Arab dengan bahasa Melayu yang 
dinamakan bahasa Jawi itu, dari sudut bentuk wujudnya, ialah sejenis bahasa atau variasi bahasa. 
Diperlihatkan juga sepintas lalu maksud bentuk kacukan Arab dengan Melayu dan diteliti juga fungsi 
bahasa kacukan ini dalam domain penggunaannya di alam Nusantara. 
 
Kata Kunci : pertembungan, kacukan, Bahasa Jawi, Bahasa Arab, Bahasa Melayu  
 
A. Pengenalan 
Apabila membincangkan bahasa Arab dan peranannya dalam pembentukan peradaban Malayonesia,
1
 
kita tidak lepas daripada menyentuh perihal sebuah bahasa yang dipanggil oleh ilmuwan silam di 
Malayonesia sebagai bahasa Jawi. Satu hakikat sejarah yang tidak dapat kita nafikan ialah bahasa Jawi, 
sebagai zuriat yang lahir daripada perkahwinan antara bahasa Arab dengan bahasa Melayu, merupakan 
sebuah bahasa yang memainkan peranan penting dalam pembentukan peradaban Malayonesia. Bahasa 
kacukan tersebut bukan sahaja berfungsi sebagai alat penyatuan suku kaum di Malayonesia yang beragam 
malah turut menjadi wahana yang piawai dalam pengartikulasian hal-hal keilmuan, selain memainkan 
peranan yang besar sebagai bahasa diplomatik dan pentadbiran. Dalam ungkapan yang lebih umum, entiti 
keislaman dan „kemelayuan‟ Malayonesia mendapat wujud yang konkrit menerusi bahasa Jawi yang rohnya 
ada mengandungi zat dan sifat bahasa Arab dan bahasa Melayu. Sehubungan dengan itu, makalah ini 
berhasrat untuk membincangkan peranan bahasa Jawi dalam pembentukan peradaban Malayonesia. Bagi 
melaksanakan hasrat yang sederhana ini, perkara-perkara yang berikut akan diberikan tumpuan: 
1. Pertembungan bahasa di Malayonesia dan kelahiran bahasa Jawi 
2. Bahasa Jawi, bahasa yang khas? 
3. Bahasa Jawi sebagai bahasa penyatuan Malayonesia 
4. Bahasa Jawi sebagai bahasa diplomatik dan ketatanegaraan 
5. Bahasa Jawi sebagai bahasa ilmu dan komunikasi ilmu 
 
1. PERTEMBUNGAN BAHASA DI MALAYONESIA DAN KELAHIRAN BAHASA JAWI 
Apabila dua atau lebih bahasa bertembung dalam ruang fizikal (atau ruang geografi) dan ruang sosial 
tertentu, maka kesannya dapat dilihat sekurang-kurangnya dari dua segi. Kesan pertama ialah kemunculan 
                                                 
1
 Istilah Malayonesia merujuk Alam Melayu atau Nusantara. Istilah ini diperkenal oleh Geroge Earl pada tahun 
1890 yang bersinonim dengan istilah Malay Archipelago yang dipakai oleh Alfred Russel Wallace dalam karya terkenal 
beliau, The Malay Archipelago. Kini, di Malaysia, istilah Malayonesia dipakai semula oleh para pendokong gagasan 
pemeribumian (Shaharir, 2010). 
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sebuah sistem linguistik dominan atau bahasa baharu yang dipengaruhi oleh jumlah populasi dan status 
sesebuah bahasa yang berkontak. Kesan kedua pula ialah kemunculan sistem linguistik kacukan atau bahasa 
kacukan. Bahasa kacukan bererti dua atau lebih sistem linguistik muncul dalam sesebuah sistem linguistik. 
Demikian ilmu linguistik melihat gejala pertembungan budaya dan peradaban yang turut sama diikut rapat 
oleh pertembungan bahasa, iaitu dengan mencerap kesannya kepada sistem linguistik bahasa yang terlibat 
dalam pertembungan tersebut; lihat antaranya penjelasan yang panjang lebar oleh Sarah Thomason (2001). 
Di Malayonesia, keadaan sedemikian sememangnya turut tidak asing. Pertembungan budaya yang 
diikuti secara akrab oleh pertembungan (bahkan perbalahan) bahasa menghasilkan kesan linguistik yang 
rumit dan berselirat selain tentunya sangat menarik. Dikatakan menarik sebab Ansaldo (2007) misalnya 
pernah mencabar dan melontarkan teori pertembungan bahasa yang baharu yang hanya berasaskan maklumat 
bahasa-bahasa yang terhasil akibat pertembungan di Tenggara Asia amnya dan Malayonesia khususnya. 
Salah satu kesan linguistik yang dikatakan rumit tetapi menarik untuk ditinjau dengan lebih lanjut ialah 
pembentukan bahasa Jawi. Persoalan yang bagus untuk ditanya mengenai bahasa ini ialah adakah bahasa 
Jawi, yang merupakan zuriat daripada pernikahan antara bahasa Arab dengan bahasa Melayu itu boleh 
dianggap sebagai sebuah bahasa yang benar-benar baharu yang memiliki roh dan jasadnya tersendiri yang 
terpisah daripada induk yang melahirkannya, iaitu bahasa Melayu?  
Ramai penulis, antaranya Francois Valentyn, Thomas Bowrey, William Marsden, Wilkinson bahkan 
Za‟ba sendiri, termasuklah juga majoriti ahli linguistik bahasa Melayu kontemporari, di Malaysia 
terutamanya, tidak menganggap bahasa Jawi sebagai sebuah contoh murni bahasa baharu dan tersendiri; lihat 
kesimpulan yang diberikan oleh Za‟ba (2013: 20). Pada anggapan mereka secara umum, bahasa Jawi itu 
hanya merupakan ragam bahasa Melayu juga. Ragam ini hanya dipakai dalam tradisi penyuratan karya-karya 
keagamaan dan keilmuan Malayonesia, terutama pada abad ke-14 (berdasarkan tarikh batu bersurat Kuala 
Berang/Terengganu) hingga awal abad ke-20 (sebelum pempiawaian bahasa di Indonesia dan di Malaysia). 
Dengan pernyataan yang lebih mudah, yang dikatakan bahasa Jawi itu ialah ragam bahasa Melayu tulisan 
yang dipakai dalam karya agama dan ilmu yang lain yang kuat pengaruh bahasa Arabnya. 
Untuk membahaskan persoalan mengenai status bahasa Jawi, kita terlebih dahulu perlu memahami 
tabii pertembungan bahasa. Sebabnya adalah untuk mengerti akibat, kita perlu memahami penyebabnya. 
Sifirnya sangat mudah untuk difahami, iaitu sebab sentiasa mendahului akibat dan sebab sentiasa memaknai 
akibat.  
Pertembungan bahasa dikatakan terjadi apabila terdapat lebih daripada satu bahasa dalam sesebuah 
kawasan. Keadaan seperti ini terjadi sama ada (i) di kawasan yang sebelumnya tidak berpenghuni tetapi 
kemudian dihuni oleh masyarakat daripada pelbagai bahasa. Hal ini dapat dilihat terutama di bandar yang 
baharu dibuka, misalnya di Putrajaya. Selain itu, pertembungan bahasa turut (ii) muncul di kawasan yang 
sudah pun berpenghuni, kemudian menjadi sasaran para penghijrah daripada pelbagai latar bahasa dan 
budaya. Contoh untuk kawasan seperti ini ialah Australia, Amerika Syarikat, Kanada, New Zealand, Afrika 
Selatan dan lain-lain. Bahasa-bahasa yang terdapat di kawasan (i) dan (ii) yang berinteraksi, saling 
mempengaruhi bahkan saling berbalah antara satu sama lain. Keadaan ini menghasilkan satu kesan akhir, 
iaitu kemunculan sistem linguistik yang baharu. 
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Hasil interaksi, pengaruh dan perbalahan ialah kemenangan dan kekalahan: ada bahasa yang menang, 
lantas mendapat sambutan daripada masyarakat pelbagai bahasa tadi sebagai bahasa perantara (umpamanya 
bahasa koine, pijin dan/atau kreol). Bahasa ini lama-kelamaan mungkin menjadi bahasa ibunda. Sementara 
itu, ada juga bahasa yang kalah, yakni bahasa-bahasa yang tidak diterima sebagai bahasa perantara. Akan 
tetapi, sama ada menang atau kalah, hakikat menunjukkan bahawa semua bahasa yang terlibat dalam 
pertembungan saling mempengaruhi antara satu sama lain. Oleh sebab itu, hasil sebenar gejala pertembungan 
bahasa ialah (i) pembentukan bahasa baharu dan (ii) pembentukan bahasa kacukan. 
Namun begitu, gejala pertembungan bahasa bagi membolehkan penyerlahan hasil yang dinyatakan itu 
tidak semudah yang disangka, sebaliknya terdapat sebab-sebab sosiologi dan psikologi yang harus 
dipertimbang dengan saksama untuk menggalurkannya. Pertama, sebab sosiologi. Keadaan dan nisbah 
populasi di sesebuah kawasan pertembungan bahasa menentukan hasil akhir pertembungan. Dengan 
keadaan, maksudnya ialah cara pertembungan terjadi di sesebuah kawasan. Terdapat dua cara yang paling 
umum, iaitu: (i) penghijrahan secara sukarela (atas dorongan ekonomi, politik dan sosial) dan secara paksa 
(buruh-buruh dan kuli-kuli yang dibawa dari luar); dan, (ii) penjajahan, yakni pewujudan koloni baharu yang 
berada di kelas atasan di kawasan-kawasan tertentu yang dijajah. Selain cara pertembungan, keadaan juga 
merujuk hubungan antara masyarakat yang bertembung, misalnya tuan dengan pekerja, kelas pemerintah 
dengan kelas yang diperintah dan lain-lain. Dengan nisbah pula, bererti, jumlah populasi, misalnya sikit 
lawan banyak dan sebagainya. 
Kedua, sebab psikologi. Disebabkan ada ketidakseimbangan sosial seperti yang dibayangkan dalam 
sebab pertama, maka kesannya turut terasa dalam ruang psikologi masyarakat yang terlibat dalam 
pertembungan. Apabila terlalu banyak bahasa yang dituturkan dalam sesebuah kawasan, keadaan ini setidak-
tidaknya menimbulkan masalah perhubungan, iaitu masing-masing tidak atau kurang memahami bahasa 
masing-masingnya. Jadi, bagaimanakah wujud perhubungan jika kita tidak memahami bahasa yang 
dituturkan oleh jiran atau rakan kita? Untuk menyelesaikan masalah ini, maka diwujudkan satu prinsip 
seperti yang diutarakan oleh Rudi Keller, iaitu bercakaplah sebagaimana orang lain bercakap (Keller, 1996). 
Akan tetapi, prinsip Keller ini juga sedikit bermasalah, iaitu bahasa apakah yang patut dipakai sebagai model 
percakapan? Sebab pertama memberikan penyelesaian, iaitu bercakaplah dengan bahasa yang lebih berprestij 
dari segi sosial, ekonomi dan politik. 
Walau bagaimanapun, pertembungan itu satu hal, tetapi pembentukan bahasa baharu itu hal yang lain 
pula. Pemakaian bahasa perantara belum boleh dikatakan sebagai bahasa baharu. Dalam istilah linguistik, 
bahasa ini dipanggil sebagai pijin, koine dan kreol. Sebabnya ialah peranan bahasa jenis ini hanya satu, iaitu 
untuk memudahkan perhubungan masyarakat yang memiliki latar bahasa yang berbeza. Bahasa perantara itu 
tadi hanya boleh menjadi bahasa baharu apabila dituturkan sebagai bahasa ibunda oleh generasi kemudian. 
Ertinya, peralihan generasi merupakan hal yang penting. Generasi pertama yang berhijrah mungkin hanya 
bercakap dalam bahasa pijin. Pijin hanya akan berubah menjadi sebuah bahasa utuh sekurang-kurangnya 




Di Malayonesia kita dihidangkan dengan panorama yang indah tentang pertembungan bahasa dan 
pembentukan bahasa baharu. Oleh itu, molek sekiranya panorama tersebut ditinjau secara am. Tinjauan ini 
berasaskan ringkasan tulisan Adelaar & Prentice (1996) dengan sedikit cerapan tambahan. Umumnya, gejala 
pertembungan bahasa dan pembentukan bahasa baharu boleh dicerap secara periodisasi, iaitu dengan 
mengikut model yang lazim dipakai para sejarawan. Yang berikut merupakan ringkasannya: 
1. Zaman Hindu-Buddha 
Zaman ini biasanya melibatkan zaman keagungan kerajaan Sriwijaya. Pada zaman ini, kita tidak tahu 
secara benar sama ada pertembungan antara bahasa Kunlun (bahasa Melayu) dengan bahasa Sanskrit 
telah melahirkan sebuah bahasa baharu ataupun bahasa kacukan. Jika gaya bahasa yang dipahat pada 
prasasti-prasasti yang ditemui di Sumatera diambil kira, maka kesendengan yang boleh kita ambil ialah 
mengaitkannya dengan bahasa kacukan, yakni percampuran antara bahasa Melayu dengan bahasa 
Sanskrit menerusi proses pensanskritan bahasa Melayu. Kita juga tidak tahu sama ada bahasa kacukan 
tersebut dituturkan secara meluas di lembangan Sungai Palembang, Sungai Musi atau di seluruh 
Malayonesia. Mungkin bahasa tersebut sebenarnya tidak pun dituturkan oleh masyarakat awam tetapi 
hanya berperanan sebagai bahasa tulisan, yang hanya dimengerti oleh raja, para pendeta dan para wakil 
raja di kawasan takluk. 
2. Zaman Islam dan Zaman Niaga 
Zaman Islam tidak akan disentuh dengan terperinci di sini kerana zaman ini akan dibahaskan nanti. Yang 
perlu dinyatakan mengenai Zaman Islam di sini ialah pertembungan bahasa pada zaman ini menghasilkan 
satu gejala sosiolinguistik yang menarik. Salah satunya ialah penerimaan bahasa Melayu sebagai bahasa 
perhubungan luas. Dalam zaman pengislaman, tercakup satu zaman yang digelar oleh Anthony Reid 
(1988) sebagai Zaman Niaga. Dalam zaman ini, pertembungan bahasa berlaku dengan rancak. Semak 
sahaja karya terkenal, antaranya Sulalatus Salatin yang menyebut kewujudan suku kaum yang begitu 
beragam bahasanya yang berkumpul di pelabuhan Melaka. Gejala percampuran bahasa, misalnya di 
pelabuhan Melaka itu, melahirkan bahasa yang kini dikenali sebagai Melayu pasar atau bahasa kacukan. 
Zaman Islam dan Zaman Niaga turut memunculkan bahasa baharu, iaitu bahasa Melayu Baba yang 
dituturkan, terutamanya di Negeri-negeri Selat, iaitu Temasik, Melaka dan Pulau Pinang dan bahasa 
Melayu Ceti yang juga terdapat di Melaka. 
3. Zaman Penjajahan dan pasca penjajahan 
Panorama dalam Zaman Penjajahan agak rumit. Penjajahan bukan sahaja mendatangkan koloni bangsa 
penjajah malah turut membawa bangsa lain sebagai buruh paksa, misalnya British di Malaya dan Belanda 
di Indonesia. Penjajah Portugis hanya berjaya membawa koloni bangsa Portugis. Mereka tidak membawa 
bangsa lain, misalnya ke Melaka, Macau atau Malaku. Pertembungan bahasa semasa penjajahan Portugis 
telah melahirkan bahasa baharu yang dikenali sebagai Papia Kristang. Bahasa ini masih lagi dituturkan 
oleh masyarakat Serani di Melaka walaupun sudah tidak lagi meluas penggunaannya. Selain itu, terutama 
pada zaman penjajahan British, wujud juga bahasa Melayu Baba. Kewujudan bahasa ini adalah 
disebabkan penerusan daripada generasi sebelumnya sejak zaman Melaka dan kemunculan komuniti 
baharu yang dibawa oleh British. Hal yang sama turut diperlihat oleh bahasa Melayu Ceti. Zaman 
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pascapenjajahan memperlihatkan kemunculan bahasa Inggeris Singapura dan bahasa Inggeris Malaysia 
yang dikatakan berbeza dengan bahasa Inggeris di England, Amerika Syarikat, Australia mahupun New 
Zealand – perhatikan sahaja bahasa yang dipakai dalam siri drama popular Singapura, Phua Chu Kang. 
4. Zaman Kontemporari dan kemungkinan masa hadapan 
Kini dan pada masa hadapan, kita mungkin akan menyaksikan kemunculan bahasa kacukan yang baharu. 
Terdapat dua bahasa yang berkemungkinan besar akan muncul, iaitu bahasa Melayu Bangla. Hal ini 
diakibatkan oleh ramainya pekerja asing dari Bangladesh yang dibawa ke Malaysia. Bahasa Melayu telor 
Cina (bahasa Melayu Cina?) mungkin juga akan muncul kalau dasar peluasan yang galak oleh Republik 
Rakyat China mendapat tapak yang kemas di rantau ini. 
Seterusnya kita akan membincangkan pertembungan bahasa pada Zaman Islam dengan lebih terperinci. 
Zaman ini perlu dibincangkan dalam bahagian khusus kerana pada zaman inilah bahasa Jawi yang 
menjadi mauduk perbincangan muncul. 
Teori pengislaman Malayonesia, antara yang cemerlangnya dikemukakan oleh al-Attas (1972), 
menetapkan bahawa kedatangan Islam ke rantau ini telah mengubah umat Malayonesia secara keseluruhan. 
Selain peralihan keyakinan dan kepercayaan dalam beragaman, perubahan tersebut dapat dilihat dengan jelas 
dari segi psikologi, yakni muncul keupayaan untuk mempersepsi kenyataan (realiti) berdasarkan teropong 
tauhid, bukan lagi berpangkal pada pari, semangat, jin atau ketahyulan. Keesaan dijadikan dasar kepada 
pembentukan pandangan alam yang baharu dan dengan pandangan alam inilah umat Malayonesia membina 
peradaban bertunjangkan agama dan ilmu. 
Perubahan akali dan zahiri umat Malayonesia akibat pengislaman turut terbayang jika diteliti dari 
sudut sosiolinguistik dan linguistik murni. Dari sudut yang pertama, iaitu sosiolinguistik, ialah pengangkatan 
bahasa Melayu daripada sebuah bahasa yang bertaraf pinggiran kepada sebuah bahasa yang bersifat 
antarabangsa dan rentas kaum selain sebagai bahasa wahana keilmuan tinggi. Dari sudut linguistik murni 
pula, adanya satu sistem tulisan yang dipinjam daripada aksara bahasa Arab yang disesuaikan dengan bahasa 
Melayu untuk diterima sebagai sistem keberaksaraan Melayu yang umum. 
Hal yang paling penting berkait dengan huraian di atas ialah wawasan bahawa pengislaman telah 
menjadikan bahasa Melayu sebagai sebuah bahasa yang baharu. Dikatakan bahasa baharu kerana bahasa 
Melayu telah menjulang tinggi, yakni daripada sebuah bahasa yang sebelumnya tidak begitu berdaya 
mendukung hakikat kebenaran dan mengungkapkan kebenaran itu dengan jalur fikir yang luhur dan teratur 
serta tepat kepada sebuah bahasa yang di dalamnya terkandung lazuardi ketauhidan yang membiru serta 
gema keilmuan yang bitara. 
Frasa yang penting di sini ialah bahasa baharu. Huraian ringkas di atas mentakrifkan bahasa baharu 
secara falsafah. Soalnya ialah adakah maksud lain dikandung oleh frasa ini terutama maksud secara 
linguistik? Mujurlah kita boleh memaksa-maksa frasa bahasa baharu untuk ikut ditakrif secara linguistik. 
Tadi kita telah menyebut tentang sistem aksara, iaitu kewujudan aksara Jawi yang berasaskan aksara bahasa 
Arab. Maksudnya ialah bahasa baharu merujuk perubahan aksara, iaitu daripada aksara Palawa dengan 
pengaruh kental bahasa dan aksara Sanskrit yang dipakai sebelumnya kepada aksara Jawi. Dengan kata lain, 
frasa bahasa baharu itu tiada lain daripada perubahan aksara. Ada lagikah maksudnya yang lain? 
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Mujurlah ada, iaitu yang melibatkan kosa kata. Terdapat dua hal yang perlu diperhatikan mengenai 
kosa kata. Pertama ialah hal yang menyentuh dimensi makna kosa kata bahasa Melayu yang asal. Kedua 
ialah hal yang berlegar-legar di sekitar peminjaman dan penyerapan kosa kata bahasa Arab ke dalam bahasa 
Melayu.  
Tentang hal yang pertama, pengislaman secara keseluruhannya telah mengubah makna dalam banyak 
kosa kata bahasa Melayu yang asal. Perubahan makna ini lebih-lebih lagi terjadi dalam kosa kata yang 
mendukung dan membentuk struktur pandangan alam Melayu silam. Contoh yang sering dipakai ialah kata 
„Dewata Mulia Raya‟. Istilah ini ada terpahat pada batu bersurat Kuala Berang. Istilah „Dewata Mulia Raya‟ 
pada asalnya merujuk konsep ketuhanan dalam pandangan alam animisme. Akan tetapi, istilah ini tetap 
dipakai oleh pemahat batu bersurat tersebut. Cuma maknanya telah berubah, iaitu dengan memberi warna 
Islam. Istilah-istilah lain yang dipinjam daripada bahasa Sanskrit antaranya syurga, neraka, dosa, pahala dan 
derma turut berubah maknanya dengan nuansa yang lebih Islami. 
Pengislaman telah membawa masuk berbakul-bakul kosa kata bahasa Arab ke dalam bahasa Melayu. 
Selain kosa kata harian, peminjaman kosa kata bahasa Arab yang paling penting ialah yang disebut oleh al-
Attas (2008) sebagai istilah kunci atau istilah dasar. Istilah kunci merujuk sekumpulan kosa kata yang di 
dalamnya terkandung makna dan pengertian tentang pandangan alam yang bernuansakan Islam. Misalnya, 
istilah „Dewata Mulia Raya‟ yang disebut di atas telah ditukar dengan kalimah „Allah‟ yang pengertiannya 
menuruti jalur yang terdapat dalam surah al-Ikhlas. 
Sebenarnya perihal yang melibatkan perubahan makna dan peminjaman kosa kata ini membayangkan 
adanya suatu proses pengislaman secara bertahap. Berkait dengan hal ini, kita dapat mengatakan bahawa 
pengislaman makna atau perubahan makna kosa kata asal kepada makna yang Islami berlaku terlebih dahulu. 
Setelah itu, baharulah peminjaman mengambil tempatnya. Hal ini telah pun dicerap secara tidak langsung 
oleh ulama agung dari Patani, iaitu Syeikh Ahmad al-Fathani (Mohd Tarmizi, tanpa tarikh). Hal ini terdapat 
dalam kumpulan fatwa beliau yang berjudul Al-Fatawal al-Fathaniyyah. Dalam soal-jawab nombor empat, 
beliau telah meletakkan satu kaedah untuk mengislamkan beberapa kosa kata kunci bahasa Champa (al-
Fathani, 2000). Secara umumnya, Syeikh Ahmad menggariskan bahawa yang perlu dilakukan terlebih 
dahulu ialah mengislamkan makna kosa kata sedia ada. Setelah itu, jika terasa tidak juga sesuai, baharulah 
dipinjam daripada bahasa Arab ataupun bahasa Melayu. 
Selain aksara dan kosa kata, frasa bahasa baharu juga membawa pengertian penerapan kaedah nahu. 
Ertinya, bahasa Melayu sebagai sebuah bahasa baharu kerana menerapkan kaedah nahu bahasa Arab.  
Penerapan kaedah nahu seperti inilah yang dapat dilihat dalam karya-karya agama bermula daripada 
terjemahan karya „Aqa’id al-Nasafi pada tahun 1523 (al-Attas, 1988) sehingga, mungkin, awal abad ke-20. 
Gejala ini walau bagaimanapun bukan sekadar penerapan membuta tuli sebaliknya turut disertai oleh 
kegiatan pempiawaian kaedah nahu yang dilakukan oleh beberapa ilmuwan Melayu. Antara yang 
terpentingnya ialah Raja Ali Haji, Haji Said Sulaiman dan Abdullah Abdul Rahman. 
Pewajaran teleologi, sosiologi dan linguistik yang dihuraikan di atas menjadi dasar kepada anggapan 
bahawa bahasa Melayu ialah bahasa baharu setelah pengislamannya. Disebabkan bahasa Melayu telah 
menjadi bahasa baharu maka bahasa ini haruslah berbeza dengan bahasa Melayu sebelumnya yang konon 
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dianggap sebagai bahasa sarat dengan nilai kehinduan dan kebudhaan selain tidak begitu berdaya menjulang 
semangat akali dan ruhi yang murni (al-Attas, 1972). Selain itu, bukan sahaja roh dan jasad bahasa baharu ini 
perlu berbeza, malah namanya juga harus dikenali sebagai nama lain. Oleh sebab itu, timbullah satu nama 
yang dicadangkan, iaitu bahasa Jawi (Muhammad Syukri, 2017) 
 
2. Adakah Bahasa Jawi Bahasa Tersendiri? 
Kewujudan sebuah bahasa yang dipaggil sebagai bahasa Jawi memang telah lama disedari oleh 
kalangan para petualang dan penulis yang namanya telah pun disebutkan sebelum ini, bahkan para ulama 
Malayonesia juga ada yang memakai istilah bahasa Jawi dalam karya-karya mereka; lihat tulisan Muhammad 
Syukri (2017: 26-27) yang mengumpulkan beberapa petikan daripada karya-karya ulama silam mengenai 
penggunaan bahasa Jawi. Dalam Za‟ba (2013: 20) misalnya, bahasa Jawi tidaklah sampai dianggap sebagai 
sebuah bahasa yang baharu yang perlu dibezakan pun daripada bahasa Melayu. Bahasa Jawi sebaliknya 
hanya merupakan salah satu ragam bahasa Melayu walaupun bahasa ini sarat dengan pengaruh bahasa Arab 
dan dipakai hanya dalam penulisan karya-karya keagamaan. Za‟ba (2013: 25) menggelarkan ragam bahasa 
Melayu ini sebagai bahasa kitab.  
Hal yang disebutkan ini membawa erti bahawa jika dinilai dari segi linguistik pengislaman 
Malayonesia tidak sampai melahirkan sebuah bahasa Melayu baharu yang patut dinamakan sebagai bahasa 
Jawi. Nama „Jawi‟, yang menggantikan „Melayu‟, yang dipakai sebagai nisbah kepada pemilik/penutur asli 
bahasa tersebut, merupakan amalan yang diserap daripada penulisan Arab yang memang merujuk 
Malayonesia sebagai tanah Jawi atau Jawa. Penerapan nama bahasa Jawi dalam karya-karya keagamaan 
silam malah tidak konsisten: ada yang memakainya sebagai bahasa Melayu dan ada sebagai bahasa Jawi. 
Namun begitu, menurut Muhammad Syukri (2017: 27), “…haqiqat bahawa istilah bahasa Jawi digunakan 
oleh para „ulama‟ sendiri menunjukkan kewujudannya dan penggunaan istilah bahasa Melayu oleh „ulama‟ 
yang terkemudian tidak menafikan kewujudan bahasa Jawi ini.” 
Sehubungan itu, bahasa Jawi itulah zuriat yang lahir daripada perkahwinan antara bahasa Arab dengan 
bahasa Melayu. Yang menariknya ialah hubungan kekeluargaan ini mengikut nasab lelaki, yakni bahasa 
Arab = „ayah‟ dan bahasa Melayu = „ibu‟, maka bahasa Jawi akrab dengan nasab „ayah‟ dan tidak lagi 
berhubungan dengan nasab „ibu‟. Ertinya ialah zuriat yang lahir daripada perkahwinan ini benar-benar 
terputus daripada kelompok bahasa bernasabkan jalur „ibu‟nya dan harus dikelompokkan ke dalam bahasa 
„ayah‟. Dengan kata lain, bahasa Jawi memang ada roh dan jasad yang tersendiri yang susur galurnya 
langsung kepada bahasa Arab, bukan lagi bahasa Melayu. 
Untuk menilai tanggapan ini, kita perlu terlebih dahulu melihat sebab-sebabnya, iaitu: 
a. Bahasa Jawi ialah sebuah bahasa baharu yang ditakrifkan sebagai “bahasa Melayu Islam yang disuratkan 
dengan huruf Arab dengan tambahan huruf Melayu yang menuruti disiplin kitab” (Muhammad Syukri 
2017: 30). 
b. Bahasa Jawi dianggap sebagai bahasa lain daripada bahasa Melayu. Sebabnya ialah bahasa ini 
berindukkan bahasa Arab. Adik-beradiknya ialah bahasa-bahasa yang telah mengalami pengislaman. Hal 
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ini berbeza dengan bahasa Melayu kerana induk bahasa Melayu ialah bahasa Malayik/Melayu purba dan 
adik-beradiknya ialah kelompok bahasa-bahasa Malayik. 
c. Kekentalan pengaruh bahasa Arab telah mengubah roh dan jasad bahasa Melayu kepada sebuah bahasa 
baharu yang lebih akrab dengan bahasa sumbernya, yakni bahasa Arab (atau bahasa „ayah‟ kalau 
mengikut analogi di atas). Pengaruh ini, seperti yang telah pun disebutkan, muncul dalam aksara, kosa 
kata, semantik, sintaksis dan pragmatik bahasa tersebut. Hal ini dinyatakan oleh Muhammad Syukri 
(2017: 13) bahawa:  
“… yang dimaksudkan dengan baharu … ialah bahasa yang sungguhpun melafazkan ungkapan-ungkapan 
yang sedia dipakai sebelum ini, namun dari segi ma‟na; binaan kalimah; bentuk dan aturan ayat; gaya 
ungkapan; qa‟dah persuratan; hatta huruf yang digunakan juga baharu …” (tekanan yang asal). 
d. Penggaluran terus kepada bahasa Arab bukanlah semata-mata berdasarkan kepada pewajaran linguistik 
tetapi turut mendapat pertimbangan agama: bahawa dengan menuruti alur bahasa Arab, yang merupakan 
bahasa al-Quran dan bahasa yang berwibawa mengungkapkan pandangan alam Islam, maka bahasa Jawi 
secara tidak langsung turut diikat oleh satu siratan atau sanad keagamaan yang utuh. 
 
Benarkah bahasa Jawi perlu dianggap sebagai bahasa baharu yang tersendiri dan terpisah pula 
daripada bahasa Melayu oleh sebab kentalnya pengaruh bahasa Arab seperti yang diimplikasikan oleh 
tanggapan Muhammad Syukri itu? Beberapa pertimbangan perlu direnung sebelum apa-apa kesendengan 
diambil. 
Pertama, andaian dalam teori pertembungan bahasa ialah bahasa baharu lahir akibat dua atau lebih 
bahasa bertembung dalam ruang geografi dan sosial. Kewujudan bahasa Jawi memang memenuhi andaian 
ini. Sebabnya ialah bahasa Jawi memang terhasil akibat pertembungan bahasa Melayu dengan bahasa Arab 
atau dengan kata lain pertembungan antara kebudayaan Arab-Islam dengan Melayu-Islam. Tanpa 
pertembungan seperti ini tidak mungkin bahasa Jawi akan mendapat maujudnya. Kesimpulannya ialah 
bahasa Jawi ialah sebuah bahasa baharu yang terhasil daripada pertembungan tersebut. 
Kedua, yang menjadi persoalannya ialah benarkah bahasa yang lahir akibat pertembungan bahasa 
Arab dengan bahasa Melayu benar-benar dapat dikatakan sebagai bahasa baharu dalam pengertian linguistik 
dan bukan dalam pengertian keagamaan? Muhammad Syukri memaparkan pewajaran linguistik, iaitu aksara, 
kosa kata, kaedah nahu, pragmatik dan makna. Ternyata bahasa Jawi memiliki semua ciri linguistik yang 
signifikan bagi membolehkannya dikelompokkan sebagai bahasa baharu. Walau bagaimanapun, pengertian 
bahasa baharu bagi bahasa Jawi jika diukur menurut teori pertembungan bahasa mengandungi sedikit 
masalah. Bahasa Jawi terbentuk bukan disebabkan pertuturan bersemuka antara penutur bahasa Arab dengan 
penutur bahasa Melayu bagi membolehkan keadaan saling mempengaruhi berlaku. Dengan kata lain, 
kemunculan bahasa Jawi bukanlah sangat disebabkan oleh suasana lumrah yang terjadi dalam masyarakat 
yang bahasanya bertembung tetapi lebih kepada sebab keagamaan dan psikologi orang Melayu sendiri. 
Ketiga, terkait juga dengan huraian di atas, yang menjadi masalah di sini ialah dari segi pemakaian: 
adakah bahasa Jawi dipakai secara menyeluruh? Memang bahasa Jawi dipakai secara galak dalam penulisan 
karya-karya Malayonesia sebelum abad ke-20. Soalnya, adakah pemakaian selain daripada penulisan? 
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Dengan kata lain, adakah penutur natif bahasa Jawi, atau sekurang-kurangnya penutur yang memakainya 
sebagai bahasa pijin atau bahasa koine? Kita tidak dapat menjawab pertanyaan ini dengan pasti. Sebabnya 
ialah kajian terhadap bahasa yang dipakai dalam pertuturan orang Arab dan orang Melayu yang mendapat 
sepenuhnya pendidikan dalam bahasa Arab setakat makalah ini ditulis masih belum ditemui – yang ada 
hanya kajian-kajian etnografi dan sosiologi orang Arab dan peranakan Arab yang berhijrah misalnya ke 
Indonesia; lihat antaranya tulisan Van den Berg yang terbit pada 1886, dengan terjemahan terbaharu pada 
tahun 2010. Persoalannya, adakah mereka ini memakai bahasa yang strukturnya mematuhi jalan bahasa Jawi 
atau, mereka hanya memakai bahasa Melayu dan/atau bahasa Arab? 
Persoalan yang dibangkitkan ini membawa kita kepada pertimbangan keempat, iaitu jikalau tiada 
penutur natif, maka mengapakah para ulama silam menulis menggunakan bahasa Jawi dan mempiawaikan 
nahu bahasa tersebut menuruti aturan nahu bahasa Arab. Muhammad Syukri (2017) menjawab persoalan ini 
dengan memberikan penekanan khusus kepada aspek kewibawaan. Dalam hal ini, disebabkan bahasa Arab 
ialah bahasa wahyu dan bahasa rasmi Islam serta bahasa yang memiliki tradisi keilmuan yang unggul dan 
hebat, maka segala-gala yang ada pada bahasa Arab haruslah menjadi ikutan. Sebabnya, hal ini tiada lain 
daripada gerak-daya pengislaman bahasa yang akan mengangkat martabat sesebuah bahasa yang 
berkiblatkan kepada bahasa Arab itu. Maka, bahasa Melayu, agar terangkat darjatnya menjadi sebuah bahasa 
yang berwibawa, perlu berpedoman kepada bahasa Arab sama ada dari segi pembawaan hakikat pandangan 
alamnya sehinggalah kepada pembinaan aturan nahu. Pedoman yang diberikan oleh bahasa Arab inilah yang 
akhirnya mewujudkan bahasa Jawi. 
Alasan seperti ini yang menyebabkan para ulama silam mengarang karya-karya mereka dalam bahasa 
Jawi yang sarat dengan wajah bahasa Arab walaupun rohnya tetaplah memperlihat jalan bahasa Melayu. 
Kalau kita membaca karya-karya berkenaan sepintas lalu, kita akan dapati ikatan kalimatnya terasa begitu 
asing. Bahasa Jawi bukan sahaja muncul dalam karya-karya keagamaan, tetapi turut dipiawaikan aturan 
nahunya oleh Raja Ali Haji dalam Kitab Pengetahuan Bahasa dan Bustan al-Katibin yang kedua-dua ada 
diterbitkan dalam edisi mewah oleh Yayasan Karyawan. Bagi Raja Ali Haji, seperti yang dinukilkan dalam 
kedua-dua karya beliau itu dan sebagaimana yang akan dibincangkan nanti, nahu bahasa Jawi perlu 
bermodelkan nahu bahasa Arab. Hal ini demikian kerana bahasa Arab berwibawa dari segi keagamaan, 
linguistik dan tradisi ilmu. Kes Raji Ali Haji lebih menarik kerana beliau bukan sahaja mempiawaikan nahu 
bahasa Jawi menuruti model nahu bahasa Arab, malah kamus bahasa Jawi turut disusun berasaskan 
penyusunan entri kamus bahasa Arab. 
Barangkali kita boleh bersetuju bahawa kewibawaan yang dikatakan dimiliki oleh bahasa Jawi itu 
akibat pengislahannya menuruti bahasa Arab terletak pada dimensi makna. Sebabnya, pada dimensi inilah 
tertayang hakikat pandangan alam baharu yang Islami seperti yang dikatakan oleh diutarakan oleh al-Attas 
(1972) dan lebih awal lagi oleh Herder (Foster 2010). Persoalan kewibawaan nampaknya tidak terkait 
dengan aspek nahu. Alasannya ialah meminjam nahu daripada bahasa lain dan memodelkannya kepada 
bahasa sendiri tidak menjadikan bahasa berkenaan berwibawa. Struktur nahu bagi semua bahasa sama-sama 
kompleks dan simpel sebab struktur nahu ini dicipta supaya sesuai dengan keadaan hidup dan alam 
penuturnya. Walaupun timbul pertanyaan “are some languages better than the other” (Dixon, 2015), namun 
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jawapannya tidaklah seperti yang pernah dinukilkan oleh Humboldt (2000) dalam karya agungnya yang 
merendah-rendahkan struktur bahasa lain dan mengangkat struktur bahasa yang lain pula sebagai berdaya 
mentamadunkan penuturnya. Erti huraian ini ialah kita tidak seharusnya melihat kecenderungan bahasa Jawi 
untuk menjadi bahasa Arab atas alasan keagamaan semata-mata. Yang berikut adalah beberapa kesendengan 
yang mungkin boleh diambil berdasarkan perbincangan yang dipersembahkan: 
Pertama, kewujudan sebuah bahasa yang disebut sebagai bahasa Jawi yang dikatakan lahir daripada 
pertembungan kebudayaan Arab-Islam dengan kebudayaan Melayu-Islam sebenarnya hanyalah merupakan 
bahasa Melayu juga. Kata „Jawi‟ yang ditempelkan pada kata „bahasa‟ itu, seperti yang telah lazim menjadi 
pengetahuan umum, hanya merujuk sistem tulisan. Nama bahasa dan nama tulisan berbeza, tetapi kedua-
duanya tetaplah satu bahasa, yakni bahasa Melayu. Dalam hal ini, perbezaan nama bahasa dengan nama 
tulisan sebenarnya tidak aneh pun dalam bahasa-bahasa dunia. Misalnya, untuk bahasa Jepun, tulisannya 
dipanggil sebagai Hiragana dan Katagana, tetapi bahasa yang dituturkan umumnya dipanggil sebagai bahasa 
Jepun sahaja. Maka, pemisahan nama bahasa dan nama tulisan sebetulnya tidaklah juga aneh dan tiadalah 
pula sepatutnya mengelirukan. 
Kedua, bahasa Jawi bukanlah sebuah bahasa yang benar-benar baharu jika mengikut perspektif 
pertembungan bahasa. Alasannya amat sederhana, iaitu bahasa Jawi tidak memiliki penutur natif, bahkan 
bahasa ini tidak pun dituturkan sebagai bahasa pertuturan harian. Bahasa Jawi sebaliknya hanya bahasa 
penulisan karya-karya keagamaan dan keilmuan mungkin bermula dengan terjemahan Aqaid al-Nasafi (al-
Attas, 1988) hingga awal abad ke-20. Jadi, syarat hanya digunakan dalam penulisan karya-karya keagamaan 
tidak berupaya menjadikan bahasa Jawi sebagai sebuah bahasa utuh yang memerlukan pengamalan dalam 
lisan dan tulisan sekali gus. Akan tetapi, bagaimanakah pula dengan bahasa Sanskrit, bahasa Yunani Kuno 
dan bahasa Latin? Bukankah bahasa-bahasa ini juga tidak mempunyai penutur natif dan hanya dipakai dalam 
karya-karya silam? Benarlah bahawa bahasa-bahasa ini tiada penutur natif. Akan tetapi, jawapan ini hanya 
terpakai untuk masa ini. Dahulu, sama ada bahasa Sanskrit, Yunani Kuno dan Latin, ada penuturnya, 
walaupun hanya dalam kuil-kuil seperti bahasa Sanskrit. 
Ketiga, oleh sebab bahasa Jawi ialah bahasa yang hanya dipakai dalam penulisan karya-karya 
keagamaan, maka bahasa ini harus dilihat dalam kerangka diglosia. Dalam linguistik, konsep diglosia buat 
pertama kali diperkenal oleh Ferguson (1959). Konsep ini merujuk adanya keadaan yang memperlihat 
keragaman linguistik dalam sesebuah masyarakat bahasa. Keragaman tersebut bukan sahaja dari segi 
geografi seperti perbezaan dialek, tetapi yang paling penting ialah keragaman dan tingkat perbezaannya 
darihal pemakaian bahasa. Oleh sebab itu, dalam keadaan diglosia, sesebuah bahasa memiliki bahasa tinggi 
lawan bahasa rendah, bahasa tulis lawan bahasa lisan, bahasa baku lawan bahasa pasar dan lain-lain. Jadi, 
bahasa Jawi ialah salah satu ragam dalam diglosia bahasa Melayu suatu ketika dahulu, bukannya sebuah 
bahasa lain yang benar-benar baharu. 
Keempat, huraian sebelum ini ada menyentuh kecenderungan para ulama silam memakai bahasa Jawi 
dalam karangan mereka. Di situ, kecenderungan seperti ini dikaitkan dengan alasan keagamaan dan 
kewibawaan yang terkandung dalam bahasa Arab. Walau bagaimanapun, kesendengan yang ditampilkan di 
sini cuba melihat kecenderungan sedemikian menerusi teropong psikolinguistik dan penguasaan bahasa 
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kedua. Teropong ini terpasak kemas pada tunjang yang ditetapkan oleh Herder dan tradisi Herderian (Foster 
2010, 2011), iaitu pemikiran manusia terikat pada bahasa dan penjanaan buah fikir serta penzahirannya 
tertakluk kepada apa-apa yang berdaya diungkapkan menerusi bahasa yang menjadi alat pemikirannya. 
Dalam hal ini, berkemungkinan besar para ulama silam itu berfikir dalam bahasa Arab, maka penterjemahan 
kandungan fikiran tersebut yang dijana menerusi bahasa Arab ke dalam bahasa Melayu secara tidak langsung 
ikut dipengaruhi oleh aturan nahu bahasa Arab itu. 
Walau apa-apa pun alasan yang boleh kita tampilkan sebagai counter example kepada tanggapan 
kewujudan sebuah bahasa khas yang dikenali sebagai bahasa Jawi, namun semua itu tidak berdaya menolak 
satu fakta sejarah: bahawa bahasa Jawi merupakan bahasa kacukan yang di dalamnya terkandung jasad dan 
roh bahasa Arab dan bahasa Melayu. Selain itu, fakta sejarahnya juga tetap: bahawa pembentukan dan 
pembangunan peradaban Malayonesia silam, yakni bermula dengan Kesultanan Melayu Melaka hinggalah 
kepada keagungan Kesultanan Aceh serta kerajaan Melayu kecil-kecil yang lain, bahasa Jawi memang 
menjadi elemen yang sentral. 
 
3. Bahasa Jawi Sebagai Bahasa Penyatuan Malayonesia 
Satu perkara yang aneh tentang peradaban Nusantara ialah wujud ketagihan untuk mengasosiasikan 
kesedaran sebagai sebuah bangsa dengan sesuatu yang lebih berprestij. Contoh yang paling jelas mengenai 
hal ini ialah kesedaran linguistik. Jikalau kita meneliti sejarah bahasa Melayu, kita akan menyedari bahawa 
dalam setiap zaman bahasa ini dikenali dengan pelbagai nama. Bahasa Kunlun, demikian bahasa tersebut 
dipanggil ketika kekuasaan Kedatuan Sriwijaya pada abad ke-7 hingga ke-10 Masihi. Kewujudan bahasa 
Kunlun yang dipakai sebagai bahasa piawai di seluruh kekuasaan Sriwijaya dicatat oleh pendeta dari China, 
iaitu I Tsing (Yijing). Beliau melaporkan bahawa bahasa Kunlun merupakan bahasa ilmu kerana dipakai 
untuk menulis karya-karya mengenai Budhisme. 
Sejak kedatangan Islam iaitu ketika mekarnya kekuasaan kerajaan Samudera-Pasai dan terbinanya 
Kesultanan Melayu Melaka serta kesultanan Melayu yang lain, maka tersebarlah bahasa Melayu yang 
dikenali sebagai bahasa Jawi. Pemakaian bahasa Jawi dikesan sehingga ke Ternate, Tidore, Brunei, 
Mindanao dan lain-lain. Dalam period ini, iaitu period yang mungkin bermula pada abad ke-13 hingga awal 
abad ke-20 dengan tumpuan khusus tahun 1824 (menerusi Perjanjian Inggeris-Belanda), bahasa Jawi 
menjadi penyatu kepada seluruh Malayonesia (al-Attas, 1972). Dengan kata lain, keragaman suku kaum di 
Malayonesia bersatu dalam kerangka “Kemelayuan” menerusi satu sumber utama: bahasa Jawi. 
Fakta sejarah ini menunjukkan bahawa pembentukan peradaban Melayu-Islam di Malayonesia hanya 
mendapat wujud menerusi penyatuan linguistik dengan menjadikan satu bahasa rasmi yang berperanan 
sebagai alat komunikatif antara suku kaum yang pelbagai itu. Barangkali Indonesia moden juga belajar 
daripada fakta sejarah ini dengan “Soempah Pemoeda”: satu negara, satu bangsa, satu bahasa. 
4. Bahasa Jawi Sebagai Bahasa Diplomatik Dan Ketatanegaraan 
Pada tahun 1521 dan 1522, muncul dua warkah yang ditulis oleh Sultan Ternate dan Tidore kepada 
kapitan Feringgi (Blagden, 1930). Walaupun dilayangkan kepada orang asing, namun warkah tersebut ditulis 
dalam bahasa Jawi. Kedua-dua warkah ini merupakan surat Melayu yang paling awal ditemui sehingga kini. 
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Kewujudan kedua-duanya membuktikan bahawa bahasa Jawi merupakan bahasa diplomatik dan bahasa 
penting dalam urusan kenegaraan. Mungkin fakta ini tidak begitu menghairankan kita. Sebabnya ialah Sultan 
Ternate dan Tidore menulis kepada kapitan Portugis yang bermustautin di Malayonesia. Valentjin dan 
Bowrey antara lainnya pernah mencatat bahawa bahasa Jawi memang dipakai di seluruh Malayonesia 
(Collins, 2005). Maka, andaiannya ialah semua orang yang menetap di Malayonesia ketika itu dapat 
memahami bahasa Jawi. Kita akan berasa lebih hairan jika memerhatikan Sultan Aceh yang menulis warkah 
emas kepada sang ratu di Britannia dalam bahasa Jawi (Gallop, 1994). Kehairanan kita ialah adakah sang 
ratu memahaminya? Akan tetapi, tidak mengapa, sebab mungkin sang ratu memiliki penterjemah. Sama juga 
keadaannya apabila Sultan Melaka menghantar warkah dan utusan kepada Maharaja Ming di China memang 
berperantarakan penterjemah. Walau apa-apa pun kehairanan kita faktanya tetap, iaitu bahasa Jawi memang 
dipakai sebagai bahasa diplomatik secara meluas. 
Contoh lain yang boleh ditampilkan bagi membukti lagi perkara ini ialah penelitian yang penulis 
lakukan bersama rakan sepenyelidik terhadap surat-surat yang ditulis oleh para gabernor VOC kepada Sultan 
Sumenep, Madura (Noriah & Mohd Tarmizi, 2017). Puluhan surat gabernor VOC daripada perpustakaan 
Leiden dianalisis aspek sosiolinguistik bahasa Melayu abad ke-19nya. Memang tidak dinafikan bahawa 
surat-surat tersebut berupaya menyerlahkan aspek yang ingin dilihat. Namun begitu, satu hal lain yang 
menunjukkan keunikan bahasa Jawi sebagai bahasa diplomatik ialah bahasa tersebut dijadikan alat 
penjajahan secara senyap.  
Pertama, sebagai bahasa diplomatik. Penelitian khusus kepada surat yang ditulis oleh Johannes van 
den Bosch (1830-1833), Jean Chretien Baud (1833-1836) dan Leonard du Bus de Gisignies (1826-1830) 
kepada Sultan Abdurrahman Pakunataningrat I (1811-1854) menyerlahkan keberdayaan bahasa Jawi sebagai 
bahasa diplomatik. Dalam surat-surat tersebut, segala hal-hal pentadbiran pejabat kolonial di Betawi dan 
segala keinginan sang Ratu di Belanda disampaikan dengan lancar bersekali dengan permainan bahasa yang 
mematuhi aturan yang digariskan oleh kitab terasul penulisan surat Melayu, misalnya yang disusun oleh Raja 
Ali Haji (2005). 
Kedua, selain bahasa diplomatik, bahasa Jawi turut dimanipulasi sebagai alat penjajahan secara 
senyap. Hal ini dapat dilihat menerusi penggunaan kata nama dan kata ganti nama. Selain memenuhi aspek 
kesantunan berbahasa Melayu, penggunaan kata ganti nama dan gelaran tertentu sebagaimana yang 
dibincangkan turut mempunyai tujuan tersirat, iaitu kolonialisme. Kolonialisme di sini diertikan sebagai 
pengiktirafan secara tidak langsung kepada kedaulatan kuasa penjajah. Pengiktirafan secara tersirat ini 
terserlah dalam penggunaan gelaran bagi merujuk kepada raja/ratu Belanda. Dalam hal ini raja/ratu Belanda 
dipakai gelaran „Yang Maha X‟ yang dalam bahasa Melayu lazimnya hanya dipakai sebagai merujuk kepada 
Tuhan. Akan tetapi, ketiga-tiga Gabenor Jeneral memakai gelaran „Yang Maha X‟ secara khusus untuk 
baginda raja/ratu.  
Dalam masa yang sama, kata ganti nama dan gelaran yang dipakai untuk pengirim surat dan 
penerimanya hanya membayangkan hubungan yang sedarjat atau hubungan mendatar. Hal ini jelas dalam 
penggunaan kata ganti nama „kita‟ dan gelar „sahabat kita‟ itu. Penggunaan kata ganti nama dan gelaran 
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secara tidak langsung membayangkan wujudnya hierarki dalam dunia kolonial Hindia-Belanda yang dapat 






      Pengirim - Penerima 
Hierarki ini jelas menunjukkan bahawa segala kepatuhan dan penghormatan haruslah tertuju kepada sang 
raja/ratu yang berada di puncak. Maka itu, gelaran yang dipakai bagi merujuk kepadanya pun haruslah 
menggambarkan ketinggiannya. 
 Dalam hal ini, ternyata keindahan bahasa bukan sekadar pemanipulasian ungkapan, kalimat dan 
perkataan bagi memenuhi aturan kesantunan atau bagi memastikan terserlahnya hal-hal “yang indah dan 
berfaedah” (Braginksy, 1998), tetapi secara tersiratnya turut berdaya menjadi alat kolonialisme Belanda di 
Hindia Belanda khususnya dan Alam Melayu amnya dengan hanya menerusi pemakaian perkataan-perkataan 
tertentu. 
Terdapat satu hal lagi yang perlu dipaparkan di sini, iaitu dengan bahasa Jawi, peradaban Malayonesia 
memiliki pemikiran mengenai teori kepemimpinan dan kepengurusan yang standing dengan al-Mawardi 
menerusi al-ahkam al-sultaniyyah selain boleh dipakai bagi menginovasikan teori Nicolo Machiavelli dalam 
Il principe itu. Hal inilah yang cuba diketengahkan oleh Shaharir (2010). Berdasarkan teks kalsik dan agung 
bahasa Jawi, iaitu Hikayat Raja Pasai, Sulalatus Salatin dan Tajus Salatin, Shaharir menunjukkan bahawa 
peradaban Malayonesia mempunyai aksiom-aksiom kepemimpinan dan kepengurusan yang bitara dan tulen. 
Aksiom-aksiom berkenaan malah boleh dipakai pula bagi mengkritik dan memperbaik aksiom-aksiom yang 
ada dalam teori kepemimpinan moden yang berasaskan peradaban Greek dan Barat itu. 
5. Bahasa Jawi Sebagai Bahasa Ilmu Dan Bahasa Komunikasi Ilmu 
Bahasa jiwa ilmu, demikian Shaharir (2009, 2012, 2015) membebel dengan niat untuk mengubah 
ungkapan bahasa jiwa bangsa, dan ilmu pula ialah jiwa peradaban. Ada dua hal yang perlu difahami 
menerusi ungkapan bahasa nadi ilmu. Pertama, bahasa ilmu. Kedua, bahasa komunikasi ilmu. Bahasa ilmu 
ialah bahasa yang mencipta dan mengembangkan istilah-istilah yang berdaya menampung konsep-konsep 
keilmuan yang tulen serta bitara. Bahasa komunikasi ilmu ialah bahasa yang dipakai sebagai wahana bagi 
mengartikulasikan idea dan wawasan keilmuan. Yang menariknya ialah bahasa Jawi sebuah bahasa yang 
berdaya memainkan peranan sebagai bahasa ilmu dan bahasa komunikasi ilmu. Bagi membuktikan 
pernyataan ini, mari kita tinjau salah satu cabang ilmu yang berjaya dicipta dan dikembangkan menerusi 
bahasa Jawi, iaitu ilmu linguistik. 
1. Lahirnya tradisi linguistik Malayonesia 
“Sampai buku ini saya susun, sangat jarang orang membicarakan/menulis tentang ketokohan 
Sheikh Ahmad al-Fathani yang berjasa dalam perkembangan bahasa di rantau ini, sedangkan 
apabila kita selidiki jasa-jasa beliau kepada bahasa sangat besar sekali. Jasa-jasa dan jerih-




Demikian Wan Mohd. Saghir (2005: 151) menulis dalam karya beliau tentang pemikiran Sheikh 
Ahmad. Keluhan Wan Mohd. Saghir di atas, terutama dalam kalimat beliau yang terakhir, bukanlah suatu 
keluhan yang tiada berdasar, malah dorongan yang menyerlahkannya dapat dipuncakan pada suatu kesedaran 
jernih yang muncul dalam sanubari beliau mengenai keadaan semasa ilmu grafisejarah linguistik Melayu 
yang jelas mengabaikan peranan dan jasa Sheikh Ahmad. Ternyata dengan godakan yang menusuk tersebut 
membuktikan Wan Mohd. Saghir tetap cakna dengan perkembangan ilmu linguistik di negara ini. 
Hakikatnya, keluahan di atas diluahkan Wan Mohd. Saghir pada tahun 2005. Hal ini sejajar dengan 
penerbitan karya beliau itu. Akan tetapi sangat malang sekali bahawa selepas banyak tahun berlalu keadaan 
ilmu grafisejarah linguistik Melayu masih tidak juga menampakkan perubahan yang signifikan: ternyata 
sehingga sekarang pun panoramanya suram, yakni masih sama seperti tahun 2005; seolah-olah tidak berlaku 
apa-apa perubahan pun. Bukti yang menunjukkan tidak berubahnya keadaan tersebut dapat dikesan dalam 
karya grafisejarah linguistik Melayu yang agak baharu antara lainnya ialah karya yang terbit lima tahun 
kemudian, iaitu Nik Safiah (2010). Karya ini secara umumnya masih lagi berlegar-legar pada tokoh-tokoh 
bahasawan yang sama seperti yang terdapat dalam tulisan pada tahun-tahun 1950-an, misalnya Teeuw 
(1959).  
Molek juga ditinjau serba sedikit mengenai hal yang ditimbulkan ini. Jikalau ditinjau sebarang 
penulisan grafisejarah linguistik Melayu, selalunya ada dua nama yang kerap disebut sebagai mewakili 
bahasawan watan abad ke-19. Dua nama tersebut ialah Raja Ali Haji dan Abdullah bin Abdul Kadir Munshi. 
Walau bagaimanapun nama pertama lebih kerap disebut berbanding dengan nama kedua. Hal ini disebabkan 
beliau memang seorang bahasawan ulung. Beliau pernah pula menulis karya tatabahasa dan leksikografi 
bahasa Melayu. Judulnya ialah Bustan al-Katibin dan Kitab Pengetahuan Bahasa. Kedua-dua karya ini 
tergolong dalam karya agung peradaban Malayonesia (Alam Melayu). Ini adalah mengikut pengelasan yang 
dibuat oleh penerbit yang bertanggungjawab menerbitkan edisi mewah kedua-duanya, iaitu Yayasan 
Karyawan (2005). Nama kedua pula selalu disebut bukan kerana beliau ada menulis apa-apa karya 
tatabahasa (walaupun beliau dikatakan pernah berniat untuk menulisnya, cuma tidak kesampaian), tetapi 
hanya disebabkan keperihatinan beliau terhadap bahasa Melayu. Sikap perihatin yang ditonjolkan Munshi 
Abdullah jelas tercatat dalam karya autobiografi beliau, iaitu Hikayat Pelayaran Abdullah dan Hikayat 
Abdullah. 
Selain Raja Ali Haji dan Munshi Abdullah, kita tidak lagi mendengar nama-nama bahasawan watan 
lain yang hidup dalam abad tersebut. Karya-karya grafisejarah linguistik Melayu dan karya-karya pengajian 
Melayu pada umumnya sebaliknya terus sahaja melompat ke awal abad ke-20 dengan menawarkan 
perbincangan mengenai beberapa tokoh lain yang lahir di Pulau Penyengat (tumpuannya lebih kepada 
membicarakan hal-hal kepengarangan secara umum dan kesusasteraan) dan di Johor (dengan memberi 
tumpuan khusus kepada Pejabat Karang-Mengarang DiRaja Johor), selain, sudah tentunya, Zainal Abidin 
Ahmad atau Za‟ba sendiri. 
Yang pastinya keadaan seperti ini, yakni adanya missing link dalam perbincangan karya-karya 
grafisejarah linguistik Melayu dan karya-karya pengajian Melayu, mengundang suatu kepelikan buat sesiapa 
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yang berminat menekuni susur galur linguistik Melayu. Kepelikan menjadi lebih-lebih lagi muncul 
disebabkan beberapa fakta lain. 
Pertama, jikalau ditelusuri catatan sejarah, seperti yang dilaporkan oleh Shaharir, yang memetik 
Muslim (dalam Shaharir, 2015), bahawa sejak abad ke-17, di Aceh Dar as-Salam, telah wujud sebuah 
institusi pendidikan tinggi, atau universiti (jikalau memakai istilah moden). Kampus universiti tersebut ialah 
di Masjid Agung Bait al-Rahman. Universiti di Aceh Dar as-Salam dikatakan mengandungi 17 buah fakulti 
yang dibentuk berdasarkan pengkhususan bidang pengajian. Salah sebuah fakultinya adalah yang berkaitan 
dengan pengajian bahasa yang dipanggil Dar al-Nahwu. Dengan keberadaan Dar al-Nahwu, tentunya 
memungkinkan kita untuk menduga bahawa fakulti itu tentulah berkaitan dengan pengajian bahasa dalam 
tradisi Islam. Maka, tentu sekali pengajian bahasa Arab. Akan tetapi, kita juga boleh menduga bahawa 
barangkali bahasa Melayu juga diajarkan di situ. Sebab yang mendasari dugaan ini ialah huraian Andaya 
(2008).  
Menurut Andaya (2008: 116-137), bangkitnya Aceh sebagai kuasa ulung (politik dan keilmuan) di 
Malayonesia pada abad ke-17 dan abab ke-18 adalah disebabkan asosiasinya dengan Melayu dan bahasa 
Melayu. Kita tahu bahawa bahasa Melayu bukan natif di Aceh. Mereka ada bahasa natif sendiri, iaitu bahasa 
Aceh, yang berbeza dengan bahasa Melayu, walaupun berhubung erat di bawah cabang Malayo-Chamik 
(Blust, 2009: 731). Akan tetapi, di Aceh ketika itu, bahasa rasmi politik dan keilmuan ialah bahasa Melayu. 
Hal ini tidak nampak mengejutkan sebab bahasa Melayu memang bahasa utama di Malayonesia. Yang ingin 
ditonjolkan di sini ialah jalan yang membolehkan penutur bukan natif menguasai bahasa Melayu dengan 
sempurna bagi membolehkan pengartikulasian pemikiran mengalir dengan terang. Tentu penguasaan seperti 
ini tidak terjadi secara „lihat-lihat‟ dan „dengar-dengar‟ kerana kaedah pembelajaran bahasa seperti ini 
menghasilkan penguasaan yang cacat. Lihat sahaja bahasa Melayu yang dipakai oleh para petualang Eropah 
di Malayonesia. Penguasaan bahasa Melayu yang sempurna seperti yang terdapat dalam karya-karya 
ilmuwan hebat di Aceh hanya menjadi kenyataan menerusi pembelajaran secara rasmi. Inilah yang mungkin 
diajarkan di Dar al-Nahw itu sebagaimana dugaan kita tadi. 
Kedua, dalam surat keterangan Sheikh Jalaluddin, karangan Fakih Saghir (2002), yang melaporkan 
polemik keras antara puak tradisionalis (Kaum Tua) dengan puak modernis (Kaum Muda) di tanah 
Minangkabau pada abad ke-18, secara tidak langsung ada menyebut tentang pesantren yang mengajar kitab-
kitab tatabahasa Arab, dan mungkin juga kitab tatabahasa Melayu? Walaupun pengarangnya tidak menyebut 
judul dan nama penulis kitab-kitab yang dipakai sebagai bahan pengajaran, namun sekurang-kurangnya kita 
boleh membayangkan tentang kewujudan kegiatan pengajaran kitab-kitab tatabahasa di dunia Melayu, sama 
seperti dugaan kita di Aceh.  
Memang, maklumat-maklumat dari Aceh Dar as-Salam dan dari tanah Minangkabau menerusi surat 
Fakih Saghir itu bukanlah bukti ampuh yang boleh dipakai bagi memastikan tersematnya suatu kepastian 
yang teguh mengenai kewujudan tradisi penulisan dan pengajaran tatabahasa Melayu di Malayonesia. 
Kedua-duanya tiada lain daripada sekadar kemungkinan belaka yang masih belum berupaya disahihkan 
secara pasti lagi benar. Maklumat seperti ini tentunya akan berubah martabatnya kepada martabat kepastian 
jikalau ditemui karya-karya atau manuskrip tatabahasa bahasa Melayu yang diduga diajarkan ketika itu. 
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Memang tidak dinafikan bahawa ada karya tatabahasa Melayu yang muncul dalam abad ke-16, 17 dan 
18 bahkan, telah dikatakan pada abad ke-17 itulah lahirnya karya tatabahasa Melayu yang paling awal oleh 
Johannes Roman (Collins, 2005; Karim, 2006). Akan tetapi, sangat malang sebab karya-karya berkenaan, 
termasuk karya nahu bahasa Melayu yang paling awal itu, dikarang dan diterjemahkan oleh orang Eropah 
dalam bahasa-bahasa Eropah (iaitu dalam bahasa Belanda, Inggeris, Latin dan Jerman). 
Makalah ini tidak berminat dengan karya-karya tatabahasa Melayu karangan bangsa Eropah itu. Minat 
makalah ini hanyalah kepada karya-karya tatabahasa Melayu yang dikarang oleh orang-orang di 
Malayonesia sendiri – nahuwan atau bahasawan watan. Walau bagaimanapun, karya-karya tatabahasa 
Melayu yang ditulis oleh orang tempatan yang ditemui setakat ini bertarikh agak lewat berbanding dengan 
yang dikarang oleh orang Eropah. Karya yang paling awal ditemui pun hanya pada pertengahan abad ke-19. 
Karya berkenaan dikarang oleh ilmuwan yang disebut sebelum ini, iaitu Raja Ali Haji. Karya-karya lainnya, 
jikalaulah ada pun, masih belum ditemui. Selepas Raja Ali Haji, karya-karya tatabahasa Melayu pada awal-
awal abad ke-20 hanya muncul di Johor, antaranya oleh Haji Md. Said Haji Sulaiman pada tahun 1937 
(dialih aksara pada tahun 1993) dan Abdullah Abdul Rahman pada tahun 1912 (dialih aksara pada tahun 
2017). 
Nampaknya, sebagaimana yang telah disepakati oleh para sarjana, hanya Raja Ali Haji sebagai satu-
satunya bahasawan watan yang menyibukkan dirinya membicarakan bahasa dan tatabahasa Melayu dalam 
abad ke-19. Persoalannya, adakah hal ini bertepatan dengan fakta sejarah?; benarkah Raja Ali Haji seorang 
sahaja? Tepat atau tidak masihlah belum dapat dipastikan sehinggalah bukti sahih ditemui. Akan tetapi, 
mujurlah laporan dari Aceh dan surat Fakih Saghir yang dinyatakan sebelum ini secara sipi-sipi 
membayangkan adanya kemungkinan wujudnya orang lain yang turut menekuni bahasa dan tatabahasa 
Melayu. 
Persoalannya, jika ada selain Raja Ali Haji, siapakah bahasawan berkenaan? Setakat ini tiada jawapan 
yang pasti diberikan oleh para grafisejarawan linguistik Melayu dan para penekun dalam bidang kajian 
Melayu. Jan van der Putten (2001) misalnya pernah menyebut tentang Haji Ibrahim sebagai salah seorang 
sarjana bahasa Melayu yang sebanding dengan Raja Ali Haji. Kedua-duanya, yakni Haji Ibrahim dan Raja 
Ali Haji, hidup sezaman bahkan berkawan erat; kedua-duanya pun turut terlibat dalam membantu Herman 
van der Tuuk dan Herman von der Wall untuk menyiapkan kamus Belanda-Melayu (Putten, 2001; Putten & 
Azhar, 2007). Walaupun Haji Ibrahim dan Raja Ali Haji terbangun daripada tradisi persuratan istana Pulau 
Penyengat, namun Haji Ibrahim lebih kental nuansa marhean dalam cerapan bahasanya berbanding dengan 
Raji Ali Haji yang masih melekat kemas dalam lahan bahasa istana. 
Namun begitu, sosok tersebut, iaitu Haji Ibrahim, walaupun dikatakan sebagai sarjana bahasa Melayu, 
hanya sekadar disebut sebagai “…a researcher, an authority on Malay language and culture, an informant 
for colonial linguists and a compiler of Malay teaching materials in his own right”. Demikian menurut 
pertimbangan Andaya (2002: 573) dalam sorotannya terhadap karya Van der Putten tentang surat-surat Haji 
Ibrahim itu. Yang pastinya, sama ada oleh Van der Putten atau Andaya, penerimaan Haji Ibrahim sebagai 
seorang yang memiliki kewibawaan dalam hal-hal bahasa Melayu tanpa disertakan dengan perbincangan 
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mendalam mengenai pemikiran bahasa beliau gagaskan. Hal ini disebabkan tumpuan Putten dan Andaya 
ialah kandungan surat-surat dan impaknya kepada bidang pengajian Melayu secara umum. 
Jadi, barangkali benarlah kesimpulan bahawa hanya Raja Ali Haji sebagai satu-satunya bahasawan 
watan dalam abad ke-19. Akan tetapi, dengan penegasan ini, kita sekali lagi diselaputi keraguan: mana 
mungkin sebuah bahasa yang berabab-abab dikatakan menjadi lingua franca dan sebuah bahasa yang 
menjadi pembangun kepada peradaban Malayonesia begitu sepi dalam melahirkan tokoh-tokoh yang sensitif 
mengenai aturan dan „seni penciptaan nahu‟ bahasanya? Maka, pasti ada tokoh selain Raja Ali Haji 
walaupun ini hanyalah sekadar terkaan. Dan, jika terkaan ini benar, ada pula pertanyaan lain yang harus 
dijawab, iaitu mengapakah mereka terfosil atau terabai dalam karya grafisejarah linguistik Melayu? Maka, 
tibalah masanya untuk menyanggah perkara ini. Kewujudan bahasa Jawi turut diikut rapat dengan kelahiran 
tradisi linguistik Malayonesia. Dua tokoh bahasawan yang menganut „itiqad linguistik Malayonesia akan 
dibincangkan secara ringkas dalam bahagian selanjutnya. Kedua-dua tokoh yang dimaksudkan ialah Raja Ali 
Haji dari Riau dan „Abdullah bin Abdul Rahman, mufti kerajaan Johor dalam tahun 1920-an. 
2. Raja Ali Haji 
Seperti yang disebutkan di atas, Raja Ali Haji mengarang dua buah kitab yang meletakkan asas kepada 
hal yang kita gelar sebagai tradisi linguistik Malayonesia. Kedua-dua kitab yang dimaksudkan ialah Bustan 
al-Katibin dan Kitab Pengetahuan Bahasa. Yang berikut diringkaskan kandungan kedua-dua kitab ini ; 
a. Bustan al-Katibin 
Bustan al-Katibin merupakan kitab yang menetapkan kaedah dan jalan nahu bahasa Jawi. dalam kitab 
ini, Raja Ali Haji memakai nahu bahasa Arab untuk diterapkan kepada pemerian nahu bahasa Jawi. Yang di 
bawah ini ialah ringkasan kategori nahu bahasa Jawi (Mohd Tarmizi, 2014). 
1. Isim/Kata Nama (KN) 
a. Isim Nakirah/KN tak tentu. 
- boleh juga disamakan dengan KN am yang difahami sekarang. 
b. Isim Ma’rifah/KN tentu. 
i. Isim damir/Kata ganti nama. 
ii. Isim al-‘alam/KN khas. 
iii. Isim al-isyarah/Kata tunjuk. 
iv. Isim mausul/Kata ganti nama relatif. 
v. Isim idafah/Kata sandaran. 
2. Fi’il/Kata Kerja (KK) 
i. Fi’il Madi/KK kala lepas. 
ii. Fi’il Lazim/KK tak transitif. 
iii. Fi’il Muta’addi/KK transitif. 
i. Tiada musyawarah. 
- perbuatan tunggal, hanya melibatkan subjek. 
ii. Musyawarah pada perbuatan. 
- perbuatan berulang-ulang, boleh jadi melibatkan orang lain. 
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iv. Fi’il Mudari/KK kala “sedang” dan “nanti”. 
v. Fi’il Amr/KK suruhan. 
vi. Fi’il Naqis/KK defektif yang memerlukan predikat. 
vii. Fi’il Muqarabah/KK bantu hampir. 
viii. Fi’il “puji” dan “cela”. 
ix. Fi’il “syak” dan “yakin”. 
3. Harf/Partikel/Kata Tugas 
a. Harf yang ada ma‟na dan boleh berdiri sendiri serta memberi faedah pada ma‟na dan 
perkataan. 
b. Harf yang hanya memberi faedah pada ma‟na dan perkataan. 
Jika dilihat pengelasan yang dibuat oleh Raja Ali Haji, hanya ada tiga kelas kata sahaja dalam bahasa 
Melayu: i) kata nama; ii) kata kerja; dan, iii) partikel atau termasuk juga kata tugas. Persoalannya mengapa 
hanya tiga kelas? Itu, tidak lain terkait dengan sumber bahasa rujukannya, bahasa Arab. Bahasa Arab, 
termasuk juga bahasa-bahasa dalam rumpun Semitik yang lain, memang mempunyai tiga kelas kata seperti 
yang dipakai oleh Raja Ali Haji itu. Boleh jadi, beliau hanya mengambil kelas-kelas kata daripada bahasa 
Arab, lalu mencari padanannya dalam bahasa Melayu. Hasilnya, pasti berupaya menemukan padanannya. 
Ini, boleh dikesan dalam jadual di atas oleh sebab ketiga-tiga memang ciri sejagat (Comrie 1981); ada dalam 
mana-mana bahasa pun. Walau bagaimanapun pertanyaan harus dilanjutkan, apakah dengan ketiga-tiga kelas 
berupaya memerikan kelas kata bahasa Melayu yang sebenar?   
Selain persamaan kelas-kelas kata dan pemeriannya, juga boleh dijejak persamaan lain melalui contoh-
contoh ayat yang dipakai Raja Ali Haji. Dalam hal contoh ayat, bahasa Arab, untuk ayat dasar, secara 
lazimnya dibina berdasarkan struktur KSO (kata kerja – subjek – objek). Ertinya, kata kerja atau perbuatan, 
diikuti oleh subjek atau pelaku, selanjutnya, objek. Raja Ali Haji turut memakai struktur yang sama 
walaupun struktur ayat dasar bahasa Melayu tidak demikian kerana berstruktur SKO (subjek – kata kerja – 
objek). Contoh-contoh ayat bahasa Melayu dengan struktur KSO yang dipakainya, antara lainnya, “menyurat 
aku dengan qalam” dan “telah memanah Si Zaid”. Kedua-dua contoh ini memang jelas dibina berdasarkan 
struktur KSO. 
Mengapa demikian pemerian nahu Raja Ali Haji? Agak sulit untuk menjawab persoalan ini. Walau 
bagaimanapun jawapannya boleh dijejak dalam tradisi linguistik Arab-Islam yang telah dibicarakan sebelum 
ini. Kaedah pemerian nahu Raja Ali Haji sedemikian terletak pada al-sama’, iaitu tatakaedah pemilihan 
maklumat bahasa untuk dijadikan sandaran pembinaan aturan nahu. Disebabkan Raja Ali Haji memakai 
pengelasan kata dan struktur ayat berdasarkan bahasa Arab, maka dapat dihipotesiskan bahawa beliau 
memang menerapkan tatakaedah al-sama’ dalam analisisnya. Walau bagaimanapun, penerapan al-sama’ itu 
bukan daripada maklumat bahasa Melayu secara “apa adanya” dalam erti kata mengambil maklumat bahasa 
sebagaimana yang digunakan oleh orang Melayu walaupun dalam deretan surat beliau kepada Herman Von 
der Wall memang menyatakan pengambilan dengan cara tersebut (Putten & Azhar, 2007). Sebaliknya, 
maklumat bahasa itu adalah terjemahan langsung daripada kategori al-sama’ dalam bahasa Arab.  
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Barangkalinya benarlah kenyataan Hashim Musa (dalam pengenalan Kitab Pengetahuan Bahasa 
2010) yang secara tersiratnya memaksudkan bahawa sifat pemerian nahu yang mengutamakan bahasa Arab 
oleh Raja Ali Haji tiada lain daripada mengekalkan ciri pengajaran nahu bahasa Melayu dalam bahasa-
bahasa Islam. Dalam Islam, bahasa yang utama adalah bahasa Arab disebabkan saluran keagamaan. Jadi, 
Raji Ali Haji ingin mengekalkan unsur itu. Sebab itu, jikalau dilihat dalam dua buah karyanya, Bustan al-
Katibin dan Kitab Pengetahuan Bahasa, bukan sahaja persamaan yang telah dibicarakan, tetapi semua 
pemerian nahu Melayu dipadankan dengan nahu bahasa Arab. Di sinilah letaknya isu “apa yang sepatunya” 
itu; bahawa apa yang dikaryakan mengenai nahu bahasa Melayu oleh Raja Ali Haji, dengan sifat pengajaran 
nahunya, dipengaruhi oleh pernyataan “apa yang sepatutnya” bagi penutur bahasa Melayu. Dan, “apa yang 
sepatutnya” itu tiada lain daripada memasukkan unsur-unsur bahasa Arab melalui tatacara al-sama’ itu. 
 
b. Kitab Pengetahuan Bahasa 
Kitab Pengetahuan Bahasa mengandungi usaha Raja Ali Haji bagi menyusun sebuah kamus bahasa 
Jawi yang autentik. Dengan autentik, maksud Raja Ali Haji ialah bahasa Jawi yang tepat dari segi maknanya 
dan terlepas daripada pengaruh penggunaan yang semberono (Putten, 2002). Raja Ali Haji memakai 
tatakaedah khas bagi mencapai hasrat ini. Seperti jalan dan kaedah nahu bahasa Jawi yang disusun dalam 
Bustan al-Katibin, enti perkataan dalam Kitab Pengetahuan Bahasa juga menuruti kaedah bahasa Arab, iaitu 
berkonsepkan kata kunci dan yang paling pentingnya ialah menegaskan kedudukan martabat sesebuah 
perkataan (Hashim, 2010: xii). Sebab itu, kamus ini dalam bab al-Alif terlebih dahulu memberi takrif tujuh 
perkataan utama ialah Allah, al-Nabi (Ahmad), al-Ashab, al-Ahbar, al-Insan, al-Awwali (al-Dunia) dan al-
Akhirat. 
Walaupun kamus ini hanya disudahi setakat huruf alif sampai cha, namun wawasan yang terkandung 
di dalamnya menegaskan betapa pentingnya bahasa Arab bagi membentuk cerapan khas mengenai bahasa 
Jawi. Wawasan mengenai kata kunci misalnya memang bersumberkan bahasa Arab yang dibawa masuk 
rohnya ke dalam bahasa Jawi. Konsep kata kunci, menurut al-Attas (2008) ialah serangkaian istilah yang 
saling berkaitan. Keterkaitan tersebut membolehkannya membentuk sebuah lapangan makna (semantic field) 
yang utuh selain tidak terganggu akibat pensekularan bahasa. 
Wawasan mengenai kata kunci memang terserlah dalam amalan perkamusan bahasa Arab silam antara 
yang paling terkenal ialah Kitab al-Ayn oleh Abu Abdul Rahman al-Farahidi dan al-Qamus al-Muhit oleh 
Muhammad ibn Ya„qub al-Firuzabadi. Hakikatnya, wawasan yang terkandung dalam Bustan al-Katibin dan 
Kitab Pengetahuan Bahasa secara jelas menunjukkan betapa kentalnya pengaruh bahasa Arab dalam 
memberi rupa, wajah dan roh kepada bahasa Jawi yang merupakan bahasa wahana agama dan ilmu umat 
Malayonesia. 
3. ‘Abdullah bin Abdul Rahman 
„Abdullah bin Abdul Rahman ialah Yang DiPertuan Jabatan Agama Islam Johor pada tahun 1932-
1947 dan juga Yang DiPertuan Pakatan Bahasa Melayu Persuratan Buku Diraja Johor (P.Bm.PB Diraja) 
(Muhammad Syukir, 2017: 35). Beliau mengarang sebuah kitab yang berjudul Kitab Petuturan Melayu. 
Kitab ini mengandungi huraian mengenai kaedah nahu bahasa Jawi yang juga berasaskan bahasa Arab. 
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Menurut Muhammad Syukri (2017: 30-31), nahu bahasa Jawi berdasarkan Kitab Petuturan Melayu 
mengandungi kategori seperti yang berikut 
1. [Bermula] Pemula Kata 1 
i. [Maka] Warta Kata 1.1 
ii. [Maka] Warta Kata 1.2 
iii. [Maka] Warta Kata 1.3; dan seterusnya 
2. [Bermula/Shahdan] Pemula Kata 2 
i. [Maka] Warta Kata 2.1 
ii. [Maka] Warta Kata 2.2 
iii. [Maka] Warta Kata 2.3/Pemula Kata 2.3 
a. [Arakian] Warta Kata 2.3.a 
b. [Maka] Warta Kata 2.3.b 
c. [Fa‟idah] Warta Kata 2.3.c – maklumat tambahan 
3. [Bermula] Pemula Kata 
Petunjuk: 
Pemula Kata = Subjek 
Warta Kata = Predikat 
Secara ringkasnya ialah setiap kalimat dalam bahasa Jawi dibentuk menerusi gabungan Pemula Kata-
Warta Kata. Kalimat-kalimat yang terbentuk itu dipisahkan oleh diwan penyambung kata, atau dalam istilah 
modennya dipanggil sebagai penanda wacana, seperti bermula, shahdan, maka dan sebagainya (Muhammad 
Syukri, 2017: 30). 
Jikalau kita membandingkan nahu bahasa Jawi yang disusun oleh Raja Ali Haji dengan „Abdullah bin 
Abdul Rahman, kita pasti akan merasai sedikit perbezaan, iaitu: pertama, Raja Ali Haji menerapkan 100% 
istilah nahu bahasa Arab sedangkan tidak demikian bagi „Abdullah; kedua, kaedah nahu Raja Ali Haji lebih 
tertumpu kepada ayat-ayat tunggal, manakala kaedah nahu „Abdullah lebih menjurus kepada wacana yang 
lengkap dengan menghubungkan ayat-ayat tunggal bersama penanda wacana. Walaupun mengandungi 




Kesimpulannya ialah makalah ini membincangkan pengaruh bahasa Arab terhadap peradaban 
Malayonesia. Pengaruh ini dijejak menerusi pembentukan dan peranan bahasa Jawi, iaitu sebuah bahasa 
yang lahir akibat pertembungan antara bahasa Melayu dengan bahasa Arab. Pengaruh bahasa Jawi terhadap 
peradaban Malayonesia diperhatikan menerusi tiga aspek. Pertama, peranan bahasa Jawi sebagai bahasa 
penyatuan. Kedua peranan bahasa Jawi sebagai bahasa diplomatik dan ketatanegaraan. Ketiga ialah peranan 
bahasa Jawi sebagai bahasa ilmu dan komunikasi ilmu. Berdasarkan perbincangan yang telah dibentangkan, 
makalah ini mendapati bahawa bahasa pengaruh bahasa Jawi begitu mendasar sekali. Sehubungan dengan 
itu, tidak melampau untuk kita mengatakan bahawa tanpa bahasa Jawi, keunggulan peradaban Malayonesia 
174 
 





„Abdullah Abdul Rahman. 2017. Petuturan Melayu. Kuala Lumpur: Akademi Jawi Malaysia. 
Adelaar, K. Alexander & Prentice, D. J. 1996. Malay: its history, role and spread. Dlm. Atlas of languages of 
intercultural communication in the Pacific, Asia, and the Americas. Berlin: Mouton De Gruyter. 
Andaya, B. W., 2002. Ulasan buku His Word is the Truth: Haji Ibrahim Letters and Other Writings. Journal 
of Southeast Asia Studies 33(3): 561-594. 
Andaya, L. Y., 2010. Leaves of the same tree: trade and ethnicity in the Straits of Melaka. Singapura: 
National University of Singapore Press. 
Ansaldo, Umberto. 2007. Contact languages: ecology and evolution in Asia. Cambridge: Cambridge 
University Press. 
Azhar & Putten. 2005. Dalam berkekalan persahabatan: Surat Raja Ali Haji kepada Von der Wall. Jakarta: 
KPG Gramedia. 
Azhar Simin. 1993. Sintaksis wacana yang. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 
Blagden, C. O. 1930. Two Malay letters from Ternate in the Moluccas, written in 1521 and 1522. Bulletin of 
the School of Oriental Studies, 6(1): 87-101. 
Blust, R. 2009. The Austronesian languages. Canberra: Pacific Linguistics. 
Braginsky, V. 1998. Yang indah, berfaedah, dan kamal: sejarah sastra Melayu dalam abad 7-19. Jakarta: 
Indonesian-Netherlands Cooperation in Islamic Studies 
Collins, J. T. 2005. Bahasa Melayu bahasa dunia. Jakarta: Penerbit Obor. 
Comrie, B. 1981. Language universals and linguistic typology: Syntax and morphology. Chicago: University 
of Chicago Press. 
Dixon, R. M. W. 2016. Are some languages better than others? Oxford: Oxford University Press. 
Fakih Saghir, 2002. Surat keterangan Syeikh Jalaluddin. Peny. E. Ulrich Kratz dan Adriyetti Amir. Kuala 
Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 
Ferguson, Charles. 1959. Diglosia. Word 15(2): 325-340. 
Foster, Micheal N. 2010. After Herder: Philosophy of language in German tradition. Oxford: Oxford 
University Press. 
Foster, Micheal N. 2011. German philosophy of language: From Schlegel to Hegel and beyond. Oxford: 
Oxford University Press. 
Gallop, A. T. 1994. The legacy of the Malay letter: warisan warkah Melayu. London: The British Library 
Publishing Division dan Perpustakaan Negara Malaysia. 
Hashim Musa. 2010. Pengenalan kepada Kitab Pengetahuan Bahasa. Kuala Lumpur: Yayasan Karyawan. 
Humboldt, Wihelm von. 2000. ‘On Language’: On the diversity of human language construction and its 
influence on the mental development of the human species. Cambridge: Cambridge University Press. 
Karim Harun. 2006. Sejarah linguistik: Nahu bahasa Melayu abad ke-17. Tidak diterbitkan. Tesis Ph.D 
Institut Alam dan Tamadun Melayu, UKM. 
Md. Said Haji Sulaiman. 1993. Jalan basa Melayu. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 
Mohd Tarmizi Hasrah. 2014. Adakah nahu beracuan sendiri? Kesturi 24 (2): 66-91. 
Mohd Tarmizi Hasrah. Sheikh Ahmad al-Fathani dan tanda bahasa. Naskah. 
Muhammad Syukri Rosli. 2017. Petuturan Melayu: memahami kunci bahasa Jawi. Pengenalan kepada Kitab 
Petuturan Melayu. Kajang: Akademi Jawi Malaysia. 
Nik Safiah Karim, 2010. Panorama Bahasa Melayu sepanjang zaman. Kuala Lumpur: Penerbit Universiti 
Malaya. 
Noriah Mohamed. 1999. Sejarah sosiolinguistik bahasa Melayu lam. Pulau Pinang: Penerbit Universiti Sains 
Malaysia. 
Noriah Mohamed dan Mohd Tarmizi. 2017. Keindahan bahasa Melayu dalam warkah Melayu abad ke-19. 
Makalah yang akan dibentangkan dalam seminar ASBAM. 
Raja Ali Haji. 2010a. Bustan al-katibin. Kuala Lumpur: Yayasan Karyawan. 
Raja Ali Haji. 2010b. Kitab pengetahuan bahasa. Kuala Lumpur: Yayasan Karyawan. 
Reid, Anthony. 1988. Southeast Asia in the age of commerce. Dua jilid. Yale: Yale University Press. 
Shaharir Mohamad Zain. 2009. Bahasa jiwa ilmu: Kes teori kenisbian dalam fizik teori. SARI: Jurnal Alam 
dan Tamadun Melayu, 27: 143-165. 
175 
 
Shaharir Mohammad Zain. 2010. Pembinaan semula teori kepemimpinan dan kepengurusan Rumpun 
Melayu. Kuala Terengganu: Universiti Malaysia Terengganu. 
Shaharir Mohammad. Zain. 2012. Bahasa penemu ilmu. Makalah undangan di Seminar MABBIM di Brunei, 
4 April 2012. 
Shaharir Mohammad Zain (pnyt.). 2015. Unsur etnosains di Malayonesia dalam bahasa Melayu sejak abad 
ke-5 masihi. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka. 
Sheikh Ahmad al-Fathani, 2000. Al-Fatawal al-Fathaniyah. 2 Jil. Alih aksara oleh Wan Mohd Saghir 
berserta teks jawi. Kuala Lumpur: Khazanah Fathaniyah. 
Sheikh Ahmad al-Fathani, 1998. Hadiqatul Azhar war Rayahin. Alih aksara oleh Wan Mohd Saghir berserta 
teks jawi. Kuala Lumpur: Khazanah Fathaniyah. 
Syed Muhammad Naquib al-Attas. 1972. Islam dalam sejarah dan kebudayaan Melayu. Bangi: Penerbit 
Universiti Kebangsaan Malaysia. 
Syed Muhammad Naquib al-Attas. 1988. The oldest known of the Malay manuscript. Kuala Lumpur: 
Penerbit Unversity Press. 
Syed Muhammad Naquib al-Attas. 2008. Pengenalan ringkas peri ilmu dan pandangan alam. Pulau Pinang: 
Penerbit Universiti Sains Malaysia. 
Syed Zainal Ariff Syed Jamaluddin & Noriah Mohamed. 2016. Sejarah perkembangan imbuhan dalam 
bahasa Melayu. Selangor: PTS Akademia. 
Teeuw, A. 1959. The history of the Malay language: a preliminary survey. Bijdragen tot de Taal-, Land- en 
Volkenkunde, 115(2): 138-156. 
Teeuw, A. 1961. A crtitical survey of studies on Malay and bahasa Indonesia. The Heague: Martinus 
Nijhorf. 
Thomason, Sarah. 2001. Contact language: An introduction. Edinburgh: Edinburgh University Press. 
Van den Berg, L.W. C. (1886/2010). Orang Arab di Nusantara. Jakarta: Komunitas Bambu. 
Van der Putten, Jan, 2001. His word is the truth: Haji Ibrahim letters and other writings. Leiden: Research 
School of Asian, African and Amerindian Studies. 
Van der Putten, Jan. 2002. On sex, drugs and good manners: Raja Ali Haji as lexicographer. Journal of 
Southeast Asian Studies, 33(3): 415-430. 
Wan Mohd. Saghir, 2005. Syeikh Ahmad al-Fathani: pemikir agung Melayu dan Islam. Dua Jilid. Kuala 
Lumpur: Khazanah Fathaniyah. 














BAHASA DAN POLITIK : ANALISIS MAKNA KONOTATIF DALAM CIRI-CIRI PEMIMPIN 
DAN KEPIMPINAN MUDA OMAR ALI SAIFUDDIEN 
 
Hjh. Dyg Fatimah Hj. Awang Chuchu 
Ismayah Binti Hj. Mohd. Noor Hj. Sulaiman  
Hjh. Siti Khadijah Binti Hj. Abd. Salim 
Universitas Brunei Darussalam 
(Email : Fatimah.chuchu@ubd.edu.bn) 
 
Abstract 
The creativity of a writer in a literary work mainly involves aspects of language and it is also a 
platform to widen its political matters. In Brunei Darussalam, Syair Perlembagaan Negeri Brunei 
(SPNB) (the Brunei State Constitution Syair) by Muda Omar Ali Saifuddien (MOAS) is one of the 
greatest literary works in the history of the 1959 Constitution. Distinctly, the language used in the 
couplet poems of SPNB was displayed gracefully with a meaning which the writer intended to 
convey. Hence, this study aims to explore the semantic aspects of interpreting the meaning of the 
word that implies both explicit and implicit meanings (connotative). Through literature and analysis 
methods, this study is also refering to an informant in order to explain the basic meaning of the 
word. Besides, Teori Segi Tiga Makna Semiotik Charles Sanders Pierce (1931–58) was applied in 
interpreting implicit meanings. The observed word was derived after identifying six prominent 
characteristics of leaders and political leadership of MOAS. Those characteristics were selected 
based on the elaboration by Nik Mustapha Nik Hassan (2013). The study found six political 
leadership characteristics of MOAS. The characteristics are concern for people’s welfare, 
prioritization of religious affairs, just and wise, emphasis on knowledge, emphasis on prosperity 
and security and visionary.  In the meantime, at least one conotated word was applied in couplet 
poetry of SPNB. However, in analyzing the characteristic of a leader who prioritised the religious 
affairs, it was found that MOAS did not exert a word with explicit meaning. MOAS did also specify 
the meaning of a conotated word under the category of a just and wise leader. The analysis of the 
meaning of the word had reflected that MOAS had more than six characteristics that had been 
discussed as his legacy to stabilise the country, so that the welfare of its people will always be 
preserved. 
 
Keywords : MOAS, SPNB, Connotative, Leader, Leadership 
 
A. Pengenalan 
Perkaitan sastera dan politik melibatkan perhubungan bermasyarakat. Sebagai ahli di dalam kelompok 
masyarakat, pengarang khazanah sastera melahirkan sesebuah karya sebagai medium untuk meluahkan 
kreativiti, gagasan dan wawasan yang ingin disampaikan. Ideologi karya sastera yang dihasilkan bukan 
sahaja bertindak bagi mendidik, mengkritik dan menghibur, bahkan menjadi sebuah landasan untuk 
mencurahkan hal atau persoalan politik. Pengungkapan politik sudah lama dituangkan ke dalam karya sastera 
misalnya dalam mantera, pantun, gurindam, hikayat, dongeng dan syair.  
Syair merupakan antara karya sastera Melayu klasik. Syair terawal ditemui di Nusantara pada sekitar 
abad ke 16, satu ditulis dalam bahasa Melayu dan satu lagi dalam bahasa Jawa (Zainal Abidin Ahmad, 
1939:178). Dalam konteks Negara Brunei Darussalam (NBD), penulisan syair merupakan di antara karya 
sastera agung yang dibanggakan. Kewujudan syair di NBD dikatakan sudah bermula pada abad ke 17 hingga 
abad ke 18 lagi (Abdul Hamid Jaludin, 1992 dlm. Ramlah Abu Bakar, 2005). Tiga syair yang terkenal di 
kalangan masyarakat di NBD ialah Syair Awang Semaun, Syair Rakis dan Syair Perlembagaan Negeri 
Brunei (Ramlah Abu Bakar, 2005).  
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Syair Perlembagaan Negeri Brunei (SPNB) dikarang oleh seorang penyair Diraja yang sangat 
disayangi oleh rakyat jelata iaitu Almarhum Sultan Haji Omar Ali Saifuddien Sa‟adul Khairi Waddien 
(ASHOASSKW), Sultan Brunei ke 28. Melalui rangkap-rangkap syair indah tersebut setentunya dapat 
menggambarkan ciri-ciri pemimpin dan kepimpinan politik semasa pemerintahan baginda. Gubahan syair 
tersebut juga setentunya melibatkan aspek semantik khususnya dalam kajian makna. Sebuah leksikal atau 
kata didalamnya memungkinkan kepada pengungkapan maksud yang membawa makna sebenar atau makna 
tersirat (konotatif). Oleh itu kajian ini diungkayahkan bagi mengenal pasti aspek pemimpin dan kepimpinan 
politik ASHOASSKW dari rangkap Syair Perlembagaan Negeri Brunei dan membincangkan makna tersirat 
melalui kata yang terdapat dalam rangkap tersebut.  
 
B.  Permasalahan Kajian  
SHOASSKW sebagai seorang pemimpin menyampaikan buah fikiran baginda di dalam bentuk 
penulisan syair secara tidak langsung menjadikan khalayak pembaca ingin meneliti tentang dunia politik 
tanah air. Berdasarkan karangan syair yang berlandaskan pengalaman baginda sendiri setentunya 
memperlihatkan kewibawaan baginda sebagai seorang pemimpin. Atas dasar tersebut, pengkaji 
menimbulkan persoalan iaitu apakah ciri-ciri keperibadian kepimpinan politik baginda yang menonjol dari 
penulisan syair tersebut? Selain itu, penulisan karya yang berbentuk sastera cenderung menggunakan makna  
tersirat (konotatif) namun adakah turut diterapkan dalam SPNB dan apakah makna tersirat yang 
dimaksudkan? Dengan demikian akan dapat menjelaskan kepimpinan politik ASHOASSKW melalui nukilan 
SPNB. 
 
C. Objektif Kajian 
Mengenal pasti dan menginterpretasi makna kata dalam rangkap syair bagi menjelaskan maksud 
tersirat yang dimaksudkan. Mengenal pasti dan membincangkan ciri-ciri pemimpin dan kepimpinan politik 
ASHOASSKW yang terdapat dalam rangkap SPNB. 
 
D. Skop Kajian  
Objek kajian hanya tertumpu pada SPNB yang dijadikan sebagai sumber data. Batasan kajian pengkaji 
berfokus untuk mengenal pasti enam ciri pemimpin dan kepimpinan politik ASHOASSKW dan mencari 
rangkap yang berkonotatif iaitu rangkap yang memiliki makna ekplisit pada kata. Penumpuan penerangan 
makna kata dalam rangkap yang berkonotasi dijelaskan berpandukan Teori Semiotik Charles Sanders Pierce.  
 
E. Kerangka Teori 
Buah fikiran Nik Mustapha Nik Hassan (2013) diterapkan sebagai kriteria untuk mengenal pasti ciri-
ciri pemimpin dan kepimpinan politik ASHOASSKW. Menurut beliau ciri-ciri kepemimpinan politik 
seorang pemimpin yang dihuraikan adalah pertama, pemimpin mesti mempunyai sifat jujur untuk 
memajukan rakyat dan negara. Kedua, pemimpin harus mampu menyatukan sumber negara untuk 
memajukan negara ke peringkat yang tertinggi.  Ketiga, pemimpin perlu memahami suasana di dalam negara 
berkaitan dengan kekuatan dan kelemahan sistem, keupayaan rakyat, dan sumber negara. Keempat, 
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kepemimpinan negara perlu dikendali oleh pemimpin politik yang pintar serta berkemampuan kerana 
kejayaan untuk membangun martabat masyarakat bergantung kepada kemampuan pucuk pimpinan. Kelima 
kepemimpinan politik harus mampu menerajui negara untuk berperanan secara berkesan di peringkat 
antarabangsa. Keenam, kepimpinan politik perlu mempunyai gagasan ilmu dan pemikiran yang mantap yang 
menepati nilai kemanusiaan secara menyeluruh.  
Manakala dalam menganalisis makna kata dalam rangkap yang berkonotasi, Teori Segi Tiga Makna 
Semiotik yang diperkenalkan oleh Charles Sanders Pierce (1931–58) diimplementasi sebagai panduan 
penerangan. Semiotik adalah ilmu yang mempelajari tentang tanda yang dijadikan sebagai bahan analisis dan 
didalamnya terdapat makna sebagai bentuk interpretasi pesan yang dimaksud. Pierce  (dlm. Fiske. J. 1990) 
menjelaskan bahawa tanda boleh terdiri dari simbol, ikon dan indeks. Sesuatu yang dirujuk oleh tanda 
(mewakili pemikiran) disebut sebagai objek. Sementara interpretant adalah makna yang ada dalam fikiran 
seseorang tentang objek yang dirujuk sebuah tanda atau konsep pemikiran dari orang yang menggunakan 
tanda dan menurunkannya ke suatu makna tertentu. 
 
F. Metodologi Kajian 
Metod yang diaplikasi dalam kajian ini adalah metod kepustakaan dan analisis. Selain itu, metod 
kepustakaan juga dimanfaatkan bagi mencari bahan rujukan untuk lebih memahami konsep yang berkaitan 
dengan subjek kajian.  Pengkaji juga melayari laman sesawang yang dipercayai untuk tujuan rujukan yang 
berkaitan dengan kajian.  
Untuk mencapai objektif kajian, langkah-langkah penganalisisan bermula dengan menjelaskan 
pewajaran tentang karakteristerik tersebut dipilih. Selanjutnya disertakan rangkap-rangkap syair yang 
memperlihatkan sifat kepimpinan yang dinyatakan. Kemudian akan dihuraikan makna dasar kata yang 
terkandung dalam rangkap-rangkap syair yang dipilih dan mendedahkan rangkap syair yang mengandungi 
makna tersirat melalui kata yang membangun rangkap syair tersebut. Dalam pada itu, informan kajian 
(Lampiran A) akan dirujuk bagi menjelaskan makna dasar beberapa kata. Setelah itu makna kata akan 
diintepretasi dengan berpandukan Teori Semiotika Pierce. Makna kata yang berkonotasi dimaknai 
bersesuaian dengan rangkap syair (Lampiran B). Kemudian akan ditafsirkan makna tersirat dari rangkap 
syair yang sekaligus akan memperlihatkan perkaitan makna tersirat dengan kepimpinan politik 
ASHOASSKW.  
 
G. Sorotan Literatur 
Sebelum membicarakan hasil pembacaan mengenai kajian lepas berkaitan SPNB, pengkaji mendapati 
beberapa kajian berkaitan makna konotatif telah diselenggarakan. S. Nathesan (2008) dalam buku beliau 
Makna dalam bahasa Melayu menerangkan berkenaan pembahagian makna menurut Fries (1959) terbahagi 
kepada dua bahagian iaitu makna linguistik dan makna sosial. Makna leksikal dan struktural termasuk  dalam 
makna linguistik. Manakala makna leksikal dapat dibahagikan kepada kepada dua bahagian iaitu makna 
denotatif atau literal dan makna konotatif atau figuratif. Menurut beliau, makna merupakan suatu yang 
bersifat subjektif dalam komunikasi kerana makna itu tidak tetap dan mengandungi beberapa pengertian, 
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boleh berubah berdasarkan faktor-faktor seperti konteks, budaya, larangan dan faktor-faktor penyebab 
berlakunya perubahan makna.  
Berkenaan makna konotatif, beliau memberikan satu contoh ungkapan yang mengandungi maksud 
tersirat iaitu "Banyak cantik kerja kamu!". Kata 'cantik' bukan membawa makna 'lawa' atau 'indah' tetapi 
diujarkan membawa makna sebaliknya iaitu kerja lawan tutur itu bukanlah cantik atau kemas tetapi tidak 
tersusun. Dengan demikian menjelaskan bahawa makna tersirat lebih mengutamakan nilai komunikatif yang 
maknanya ditentukan oleh konteks penggunaannya. Penerangan dari beliau bermanfaat kepada kajian 
pengkaji dalam meneliti ayat yang berkonotasi dari data yang diperolehi.   
Selain itu, pengkaji juga menemui dua tulisan daripada dua jurnal yang membincangkan tajuk 
berkaitan dengan konotasi. Nur Amirah Che Soh dan Che Ibrahim Salleh (2014:103-111) di dalam jurnal 
Iman membincangkan makna kata dalam lirik lagu P. Ramlee. Menurut mereka kata yang menimbulkan 
makna sebaliknya dan bukan hanya pada makna dasar merupakan kata yang menimbulkan keindahan pada 
makna. Kajian tersebut mendapati hampir keseluruhan lirik lagu yang dikaji menyatakan makna yang baik 
dan berbudi.  Misalnya keratan lirik "Padamu yang manis jelita" di dalam lagu Jangan Tinggal Daku, 
gabungan kata 'manis' dan 'jelita' merujuk perihal wajah yang cantik, elok, molek dan sedap dipandang mata. 
Dengan itu menggambarkan seorang gadis yang mempunyai tahap cantik yang melebihi kebiasaan. Secara 
keseluruhannya, makna kata dalam lirik yang ditulis oleh P. Ramlee menujukkan karya beliau ditulis dengan 
seteliti mungkin yang penuh dengan kehalusan budi dan kesantunan. Daripada kajian tersebut, pengkaji 
dapat melihat bagaimana suatu kata boleh ditafsirkan membawa banyak makna.  
Raja Masitah Raja Ariffin (2009:20-21) pula dalam karyanya bertajuk Konotasi Bunga dengan Bahasa 
menulis 'bunga' dikiaskan dengan gadis atau wanita. Antara sebabnya kerana ibu bapa zaman dahulu sering 
menamakan anak mereka dengan nama bunga, wanita secara fitrahnya menyukai bunga dan wanita juga 
diibaratkan sebagai bunga yang menyerikan sebuah rumah tangga. Menurut beliau lagi, bunga mampu 
berbahasa misalnya bagi mengungkapkan perasaan cinta, simpati, terima kasih, kebanggaan, kecantikan dan 
tahniah. Beliau juga memberikan beberapa contoh situasi dalam menerangkan makna bahasa yang boleh 
dikaitkan dengan bunga. Antaranya bunga yang diberikan kepada seorang kawan sebagai ucapan tahniah, 
bunga yang dihadiahkan daripada seorang anak kepada seorang ibu bersempena Hari Ibu dan murid yang 
menghadiahkan sejambak bunga kepada guru kelasnya sempena sambutan Hari Guru. Beliau menambah, 
ribuan makna bunga adalah unik dan difahami ramai. Bunga boleh mengungkapkan sesuatu yang tidak 
mampu dinyatakan secara terang-terangan dan sangat mempengaruhi jiwa dan perasaan seseorang wanita.  
Sementara itu, tiga kajian lepas telah ditemukan membicarakan tentang SPNB. Haji Kassim Haji Omar 
(2009) menyebutkan SPNB merupakan sebuah syair nukilan MOAS yang mengandungi unsur nasihat. Selain 
itu, lebih ramai reponden yang "tahu benar" akan SPNB yang menunjukkan SPNB mempunyai signifikan 
dalam kehidupan masyarakat Brunei. Kajian tersebut juga mendapati taburan pemikiran dalam SPNB adalah 
lebih menjurus kepada pemikiran MOAS yang membicarakan mengenai peristiwa perlembagaan, diikuti 
dengan kebajikan persaudaraan dan nasihat. Menurut beliau ketiga-tiga ini mendominasi dalam SPNB 
bersesuaian dengan tujuan syair yang merakamkan peristiwa pembentukan perlembagaan NBD. Namun 
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keagamaan dan keilmuan juga diselitkan yang membuktikan kesungguhan MOAS dalam menerapkan 
pemikiran baginda untuk mendidik anak bangsa. 
Selain itu, Pg. Yassin Pg. Mahmud (1993) telah menyelenggarakan sebuah kajian bertajuk Wacana 
Syair Perlembagaan Negeri Brunei. Selain mengkaji tentang bahasa dan penanda wacana dalam SPNB, 
beliau menyentuh tentang pemikiran penyair iaitu MOAS dalam merangkaikan peristiwa atau pergolakan 
yang berlaku sejak awal rancangan penggubalan Perlembagaan tahun 1953 sehingga perlembagaan negeri 
Brunei itu ditandatangani. Berdasarkan kajian beliau, di dalam SPNB ini walaupun terdapat peristiwa-
peristiwa penting tidak direkodkan namun ia tidak mencacatkan syair tersebut. Peristiwa-peristiwa salingan 
seperti nasihat, pandangan hidup, watak tokoh, lawatan-lawatan ke luar negeri telah menjadikan syair ini 
terhasil dengan resepi yang istimewa. Beliau juga mendapati dalam SPNB dari segi penanda wacana ada 
kalanya idea MOAS terputus lalu disambung dengan selingan dan biasanya ditandai dengan penanda wacana 
beralih dahulu, beredar kita, sementara menunggu. Sebaliknya ada juga yang disenghajakan oleh MOAS 
untuk beredar dari satu cerita kepada cerita lain dan penanda wacana yang biasa digunakan seperti 
ditinggalkan dahulu, beredar sebentar, elok ditinggalkan, senghaja beredar, diceritakan pula dan disebutkan 
kisah. 
Hjh. Rayah Ali (1991) dalam kajian beliau berjudul Syair Perlembagaan: Satu Kajian dari Sudut 
Karya Seni menyentuh tentang sejauh mana SPNB dinilai dari sudut karya seni iaitu bukan pada perspektif 
sejarah atau sosiologi, tetapi beliau juga melihat bagaimana penulis berjaya menerapkan ciri-ciri estetika 
dalam syair perlembagaan ini. Hasil daripada kajian beliau, pengarang syair iaitu MOAS telah berjaya 
menerapkan dan menyatukan unsur-unsur dalaman karya sastera seperti tema, fibula, plot, watak, latar, gaya 
bahasa, sudut pandangan dan aliran ke dalam satu kesatuan yang saling menunjangi atau berkesinambungan 
antara satu dengan lain dan disetiap unsur-unsur dalaman tersebut mengandungi ciri-ciri estetika. Dalam 
kajian beliau ciri estetika yang paling menonjol adalah keragaman dan dengan adanya ciri-ciri estetika ini 
juga dapat dikatakan Syair Perlembagaan digolongkan ke dalam sebuah karya sastera yang bernilai seni. 
 
H. Definisi Konsep 
1. Bahasa  
Bromley (1992) mendefinisikan bahasa sebagai sistem simbol yang teratur untuk menyalurkan 
pemikiran maupun maklumat yang terdiri atas simbol-simbol visual mahupun verbal. Simbol-simbol visual 
dapat dilihat, ditulis, dan dibaca, manakala simbol-simbol verbal dapat diucap dan didengar (dlm. Dhieni, N., 
et.al, 2014). Dhieni, N., et.al. (2014) menyimpulkan bahasa merupakan suatu sistem simbol untuk 
berkomunikasi antara individu dengan individu yang lain. Bahasa meliputi upaya kreatif yang dinamik dan 
sistem aturan dengan menciptakan berbagai macam pengungkapan yang bermakna. Sistem simbol dalam 
bahasa ditandai oleh adanya daya cipta dan sistem aturan yang meliputi fonologi, morfologi, sintaksis, 
semantik, dan pragmatik.  
2. Politik 
Roger F. Soltau (1961) dalam Introduction to Politics meyuarakan bahawa ilmu politik mempelajari 
negara, tujuan-tujuan negara dsan lembaga-lembaga yang akan menjalankan tujuan-tujuan itu; hubungan 
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antara negara dengan warga negaranya serta dengan negara-negara lain. Deliar Noer (1965) dalam Pengantar 
ke Pemikiran Politik menyatakan politik menumpukan perhatian pada masalah kekuasaan dalam kehidupan 
bersama dan masyarakat, kekuasaan tersebut berhubung erat dengan negara. Joyce Mitchell (1969) dalam 
buku beliau Political Analysis and Public Policy pula menerangkan politik merupakan pengambilak 
keputusan kolektif atau pembuatan kebijaksaan umum untuk masayarakat seluruhnya. Hoogerwerf (1972) 
dalam Politicologie: Begrippen en Problemen pula menyatakan objek dari ilmu politik adalah kebijaksanaan 
pemerintah, proses terbentuknya, serta akibat-akibatnya. Kebijaksaan bermaksud membangun masyarakat 
secra terarah melalui penggunaan kuasa. 
3. Makna Konotatif 
Warriner et al (1977:602) mendefinisikan konotasi sebagai kesan-kesan yang biasanya bersifat 
emosional yang ditimbulkan oleh sebuah kata di samping batasan kamus atau definisi utamanya (Henry 
Guntur Tarigan 1993:59). Makna konotatif atau disebut juga makna tambahan adalah makna kata yang telah 
mengalami penambahan terhadap makna dasar dan makna tambahan tersebut berkait dengan referen makna 
kata dalam konsep pemikiran pemakainya (Aminuddin, 1985 dan Abdul Chaer, 2013). Makna tambahan 
tersebut dinyatakan secara tidak langsung dalam kata tersebut yang apabila dilihat dan difikirkan akan 
memungkinkan pada ketidaksesuaian dengan makna sebenar (Henry Guntur Tarigan, 1993). S. Nathesan 
(2001) pula mengertikan makna konotatif sebagai makna bukan literal atau tersurat tetapi tersirat. J.S Mill 
(1843) memberikan contoh, kata 'putih' memberikan makna dasar 'warna' seperti yang dimiliki salju tetapi 
jika dimaknakan dengan 'kesucian', itu adalah contoh makna tambahan (Aminuddin, 1985:88). 
 
I. Profil ASHOASSKW 
Jamil Al-Sufri (1987) meriwayatkan dengan terperinci berkenaan sejarah hidup ASHOASSKW di 
dalam buku beliau bertajuk Penyair Diraja Sultan Haji Omar Ali Saifuddien Sa'adul Khairi Waddien. 
ASHOASSKW dilahirkan pada 3 Zulkaedah 1332 bersamaan dengan 23 September 1914 di Kampong 
Sultan Lama. Baginda sedari kecil memang suka mendalami cerita-cerita lisan yang antaranya disampaikan 
oleh inang pengasuh dikatakan sebagai seorang yang pintar, berbakat dan mempunyai sifat ingin tahu. Selain 
itu, baginda dididik dengan syariat ajaran islam dan tatatertib kebruneian. ASHOASSKW dikatakan 
mempunyai bakat sastera yang luar biasa, sikap tidak mahu kalah, pandai bertukang, pandai berkebun, suka 
berzikir dan suka menghayati seni pada sesuatu benda.  
ASHOASSKW banyak menyuarakan tentang kesusahan rakyat kepada British Resident sejak 
dikurniakan sejak menjadi pengiran bendahara pada tahun 1947. Pemedulian terhadap selok belok 
masyarakat NBD dijadikan sebagai bahan penulisan baginda. Baginda menaiki takhta pada 6 Jun 1950 dan 
pengalaman menyelami lubuk hati rakyat ketika menjadi Sultan mendorong semangat baginda untuk 
menulis. Dalam masa yang sama, Baginda tidak kendur-kendur merancang strategi baru demi kepentingan 
rakyat dan negara. Hasrat dan kecintaan baginda terhadap bangsa dan negara ditumpahkan ke dalam 
Perlembagaan 1959. Karangan mengenai cita-cita murni baginda itu kemudiannya dinukilkan dalam SPNB. 




J. Syair Pelembagaan Negeri Brunei  
Syair disampaikan dengan lagu atau disebut sebagai irama tambang. Syair pernah memainkan peranan 
penting sebagai bahan hiburan di kalangan raja Melayu (Pg. Badaruddin Pg. Ghani, 1994:iii). 
ASHOASSKW sebagai seorang Penyair Diraja telah menghasilkan banyak gubahan syair dengan 
menggunakan nama pena Muda Omar 'Ali Saifuddien (MOAS). Antara syair gubahan baginda adalah Syair 
Nasihat, Syair Rakis, Syair Asli rajang Hari dan Syair Laila Hasrat (Jamil Al-Sufri, 1987:53). Selain itu 
MOAS juga menukilkan SPNB yang memperlihatkan manfaatnya sebagai alat pemberigaan berkenaan 
sejarah Perlembagaan 1959. SPNB mengandungi 1053 rangkap dan digubah dalam bentuk karangan 
berangkap yang terdiri dari empat baris serangkap dengan rima yang sama dihujungnya misalnya rima 
a/a/a/a dan i/i/i/i. Syair tersebut mengungkapkan hasrat MOAS dalam merancang perlembagaan bagi 
mencapai kemerdekaan penuh bagi negara Brunei Darussalam. Daripada penelitian pengkaji dan penceritaan 
dari informan kajian dapat dijelaskan intisari SPNB menzahirkan persediaan yang teliti bukan sahaja dengan 
melantik jawatankuasa tertinggi bahkan pendapat rakyat juga diutamakan.  
MOAS juga menyebutkan mengenai penyusunan perlembagaan yang disusun dengan penuh titih dan 
memilih penasihat perlembagaan yang terdiri dari peguam berbangsa Melayu iaitu Dato Gantang dan 
seorang lagi berbangsa Inggeris iaitu Mister Lawson. Turut dinukilkan keberangkatan Baginda bersama 
rombongan ke United Kingdom untuk merundingkan perlembagaan dengan kerajaan Baginda Queen 
Elizabeth II. MOAS melalui bait-bait SPNB menyatakan perundingan berjalan dengan lancar dan akhirnya 
naskhah rasmi Perlembagaan 1959 pada 29 September 1959 yang ditandatangi oleh Almarhum sendiri dan 
Tuan Yang Terutama Sir Robert Scott, British Commisioner General selaku wakil kerajaan Baginda Queen 
Elizabeth II.  
Selain itu, SPNB juga kaya dalam melantunkan unsur-unsur nasihat antaranya mengenai kepentingan 
untuk berunding dalam segala hal, kepentingan memiliki ilmu pengetahuan dalam menghadapi kehidupan, 
berpegang teguh kepada agama Islam, nilai setiakawan, mengetengahkan pengajaran berkaitan masalah 
sosial dan ketaatsetiaan rakyat kepada raja. SPNB sebagai sebuah karya sastera memperlihatkan ketajaman 
pemikiran seorang putera raja yang dapat menyelami hati nurani rakyat jelata dan bercita-cita tinggi dengan 
menempuhi banyak cabaran dan rintangan dalam memperjuangkan penubuhan perlembagaan serta 
mengandungi tamsil yang diasaskan kepada pengalaman dan daya kepimpinan Baginda (Alidin Othman, 
1994:viii). 
  
K. Analisis dan Dapatan Kajian  
Menurut Bingham (1927 dlm. Mar'at, 1985:10) mendefinisikan pemimpin sebagai seorang individu 
yang memiliki sifat-sifat keperibadian dan karakter yang baik. Pemimpin adalah keperibadian seseorang 
yang memiliki kelebihan khususnya di satu bidang sehingga dia mampu mempengaruhi orang lain, 
mempunyai kekuasaan serta kewibawaan untuk mengarahkan dan membimbing bawahan untuk bersama-
sama melakukan aktiviti-aktiviti tertentu demi pencapaian satu atau beberapa tujuan dengan dukungan dari 
bawahannya (Kartini Kartono, 1985:33-34). 
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Manakala kepimpinan merupakan suatu deskripsi tentang kegiatan seseorang yang dinilai sebagai 
pemimpin yang berposisi sebagai pusat dari lingkungan, berperanan memberikan arah motivasi, sebagai 
penggerak, memberikan bentuk yang diharapkan dalam kegiatan secara terarah dan jelas (Stodgill, R.M., 
1974 dlm. Mar'at, 1985:38). Fiedler (1967) menyatakan tingkah laku kepimpinan dapat diertikan sebagai 
tindakan pemimpin yang mengarahkan dan mengkoordinasikan aktiviti kelompok yang melibatkan 
pembentukan hubungan kerja dan memperlihatkan pertimbangan akan kesejahteraan anggota kelompok 
(dlm. Mar'at, 1985:13) 
Daripada penelitian yang dijalankan, enam ciri kepimpinan politik MOAS yang dikenal pasti adalah 
pemimpin yang mementingkan kebajikan rakyat, pemimpin yang mementingkan keagamaan, pemimpin yang 
adil dan bijaksana, pemimpin yang mengutamakan ilmu, pemimpin yang mementingkan kemakmuran dan 
keamanan, dan pemimpin yang berfikiran ke hadapan. Enam ciri tersebut akan dihuraikan berikutnya. 
 
1. Pemimpin Yang Mementingkan Kebajikan Rakyat 
MOAS merupakan seorang pemimpin yang mengutamakan kebajikan rakyat. Sifat tersebut tergambar 
dalam rangkap-rangkap yang menyebutkan mengenai pendapat rakyat jelata yang diambil kira apabila 
Baginda menitahkan komiti untuk bertanya persetujuan rakyat dalam mencapai tujuan perlembagaan untuk 
mendapat kebebasan penuh daripada kuasa British, seperti rangkap-rangkap berikut: 
Daripada rangkap-rangkap di atas, beberapa kata yang dikenal pasti makna dasarnya menurut 
informan adalah seperti berikut:  
  
Kata Makna dasar 
Tara Perhiasan untuk lelaki yang kebiasaanya dipakai oleh pengantin lelaki dan diletakkan di 
'dastar' atau songkok. 
Sugara Berasal dari kata ganda 'segar bugar' yang kemudiannya dipendekkan menjadi 'sugara'. 
Kata 'sugara' digunakan untuk merujuk kepada tempat seperti pantai dan kawasan yang 
hijau dan bermaksud satu tempat yang indah, apabila dilihat akan menggembirakan hati. 
Derita Kesusahan yang ditanggung seseorang. 
Sengsara Kesusahan dan penderitaan yang ditanggung seseorang. 
Curah 1. Mengalir dengan deras misalnya hujan.  
2. Datang dengan banyaknya dan tidak putus-putus misalnya wang. 
3. Menyiram atau menyimbah misalnya menyiram air. 
4. Menyuarakan pendapat, fikiran dan perasaan secara berterusan. 
 
Perlembagaan Brunei nama ditara,  Setelah dicadangan untuk negara, 
Untuk kebajikan rakyat sugara,  Memperbaiki nasib derita sengsara. 
 
 
 (SPNB, rangkap 16, m.s. 2) 
Komiti melawat kampung daerah  Berjumpa ketua dan anak buah, 




 (SPNB, rangkap 18, m.s. 2) 
Semua rakyat menyambut cadangan,  Bersuka hati mendengarkan rancangan, 
Rakyat menghadapkan segala keterangan,  Menyokong cadangan menguatkan rancangan. 
  (SPNB, rangkap 19, m.s. 2) 
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Berikutan makna dasar yang diberikan, didapati di dalam rangkap 16, baris pertama dan baris ketiga 
mengandungi makna yang berkonotasi. Dalam baris pertama, kata 'tara' mendukung makna yang berbeza 
dari makna sebenarnya. MOAS menggunakan kata 'tara' merujuk pada tempat perhiasan tersebut diletakkan 
iaitu di bahagian kepala yang merupakan tempat tertinggi dari tubuh badan manusia dan dapat diintepretasi 
makna yang dimaksudkan Baginda dalam baris tersebut ialah penting atau utama. 
Manakala pada baris ketiga, kata 'sugara' bermaksud satu tempat yang indah, apabila dilihat akan 
menggembirakan hati. Oleh yang demikian, kata 'sugara' digunakan adalah merujuk kepada sesuatu keadaan 
yang menyenangkan hati dan makna yang diinterpretasi ialah aman damai atau makmur. 
Sehubungan dengan penjelasan di atas, bukanlah bermaksud Perlembagaan Brunei merupakan sebuah 
perhiasan untuk dilaksanakan dan kata 'sugara' bukan merujuk pada tempat tetapi kebijaksanaan MOAS 
menggunakan kata tersebut untuk merujuk kepada rakyat jelata. Dengan demikian makna tersirat yang 
terkandung dalam rangkap syair 16 ialah tindakan Perlembagaan Brunei berkepentingan untuk dilaksanakan 
dan cadangan untuk mengungkayahkannya adalah berikutan dari pengamatan Baginda bahawa rakyat pada 
ketika itu berada di dalam kesusahan.  
MOAS sebagai pemimpin lebih mengutamakan rakyat dibawah pimpinan baginda hidup dengan aman 
damai dan makmur. Di samping itu juga membawa makna tambahan bahawa pembaikan taraf hidup dengan 
cara mendapatkan hak kebebasan akan membawa faedah dalam hidup bernegara. Berikutan itu menunjukkan 
kepimpinan politik MOAS sebagai seorang pemimpin yang mendekati keadaan hidup masyarakat dan 
memperlihatkan usaha baginda bertujuan untuk mendahulukan kepentingan rakyat sehingga mendapat 
sokongan padu dari segenap rakyat jelata.  
2. Pemimpin Yang Mementingkan Agama 
Melalui pengolahan SPNB jelas menunjukkan bahawa baginda merupakan seorang yang wara‟ dan 
alim. Kalimat Allah berulang-ulang kali diungkap bagi menunjukkan rasa syukur, meminta pertolongan dan 
ketika baginda bertawakal kepadaNya. Selain itu juga baginda sering memberi kata pujian kepada kenalan 
yang telah mengerjakan ibadah agama misalnya menunaikan haji ke Mekkah. Dalam SPNB juga 
mengungkap nasihat kepada generasi akan datang bahawa apabila mengerjakan sesuatu pekerjaan hendaklah 
berlandaskan Al-Quran dan berpegang teguh dengan Ahli Sunnah Waljamaah sebagai panduan hidup, seperti 
rangkap-rangkap syair berikut: 
Untuk kebajikan diredai Tuhan,   Disuruh menjalankan segala perusahaan, 
Dilarang malas membuat pekerjaan,  Dinyatakan di dalam kitab dan firman. 
            (SPNB, rangkap 928, m.s.81) 
Kitab pilihan undang-undang Allah,  Di dalam Al Quran semuanya terjumlah, 
Jangan percaya kata dimadah,  Kecuali di dalam kitab yang sah. 
  (SPNB, rangkap 929, m.s.81) 
Jika berlainan tujuan maksudnya,  Terkeluar dari ijmak ulamanya, 
Jangan sekali kita memakainya,  Bukan Ahli Sunnah Waljamaah namanya. 




Daripada rangkap-rangkap di atas, beberapa kata yang dikenal pasti makna dasarnya menurut informan 
adalah seperti berikut: 
Kata Makna Dasar 
Perusahaan  Pekerjaan yang dibuat secara bergotong-royong. 
Terjumlah Merangkum, cukup, lengkap. 
Madah Ungkapan, pemberitahuan, disampaikan. 
Ijmak  Kesepakatan. 
 
Berikutan makna dasar yang diberikan di atas yang didapati di dalam rangkap-rangkap syair tidak ada 
mengandungi makna konotatif bahkan mengandungi kata yang mempunyai makna yang jelas. Dalam baris 
pertama, kata 'perusahaan' mendukung makna satu pekerjaan yang dibuat secara bergotong royong. MOAS 
menggunakan kata 'perusahaan' merujuk pada perkataan „berusah‟ dalam bahasa Melayu Brunei iaitu satu 
usaha yang dilakukan secara bersungguh-sungguh dan apabila ditambah menjadi „perusahaan‟ makna yang 
dimaksudkan berubah menjadi satu usaha atau pekerjaan yang dilakukan secara bergotong-royong oleh 
sekumpulan ahli dalam sesuatu masyarakat.  
Manakala baris kedua dalam rangkap syair 929, kata „terjumlah‟ mendukung makna merangkum, 
cukup dan lengkap. MOAS menggunakan kata „terjumlah‟ bagi menjelaskan sesuatu yang terkumpul dan 
tidak ada kurang, merangkumi dan saling melengkapi. Dalam baris ketiga pula kata „dimadah‟ membawa 
makna ungkapan, pemberitahuan dan penyampaian. MOAS menggunakan kata „dimadah‟ dalam rangkap 
syair ini bagi menyampaikan maksud iaitu sesuatu perkara yang diberitahukan atau disampaikan oleh orang 
lain.  
Kata „ijmak‟ yang dimaksudkan dalam baris kedua dalam rangkap syair 930 ialah mendukung makna 
persepakatan. MOAS menggunakan kata „ijmak‟ selain daripada kata persepakatan kerana Baginda ingin 
menjelaskan bahawa kata ijmak adalah kata yang sesuai dan layak digunakan bagi para ulama sahaja.  
Penjelasan di atas, menunjukkan bahawa MOAS menyampaikan bentuk keagamaan secara terang-
terangan, jelas tanpa melibatkan makna kiasan atau tersirat. Perkataan „perusahaan‟ merujuk pada satu usaha 
yang dikerjakan oleh satu kelompok masyarakat dengan bersungguh-sungguh, dan kata „terjumlah‟ 
digunakan bagi merujuk segala isi yang terkandung di dalam Al Quran adalah lengkap, terkumpul dan sudah 
mencukupi. Kata „dimadah‟ digunakan dalam baris ketiga dalam rangkap syair 929 menjelaskan bahawa 
segala perkara yang disampaikan atau diberitahukan oleh orang lain misalnya dalam bab hukum agama 
hendaklah merujuk kepada kitab yang sah yakni Al Quran. Manakala kata „ijmak‟ pula merujuk pada 
penggunaan kata yang sesuai digunakan bagi ulama-ulama dalam persepakatan bagi menentukan suatu 
hukum agama berlandaskan kitab suci Al Quran.  
Berikutan itu membuktikan keperibadian MOAS yang mementingkan keagamaan menampakkan 
keteguhan Baginda yang menjadikan agama Islam sebagai satu landasan dalam pementerintahan tampuk 
pemimpinan dengan berpandukan kitab Al Quran dan Ahli Sunnah Wal Jamaah. Pernyataan ini dikuatkan 
lagi dengan penjelasan yang dibuat oleh Pg Yusof Pg Rahim (1995:7) iaitu sifat Baginda sendiri yang dari 
kecil hingga remaja gemar mempelajari hal ehwal Islam dan Baginda khatam Al Quran sebanyak 40 kali 
sebelum berumah tangga. Melalui rangkap-rangkap di atas, Baginda menyeru rakyat mendalami Islam 
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sebagai cara hidup bermasyarakat terutama sekali dalam bidang perusahaan dan pekerjaan. Ini menunjukkan 
Baginda yakin bahawa Islam membawa kepada perkembangan dan kemajuan negara.  
3. Pemimpin Yang Adil dan Bijaksana 
Karakter MOAS yang terserlah adalah sebagai seorang yang adil dan saksama. Baginda juga 
menunjukkan sifat keadilan itu penting bukan sahaja untuk pemerintahan tetapi juga bagi menjamin 
keberkesanan pengelolaan sesebuah negara. Dalam pada itu, sifat kepimpinan MOAS yang mengutamakan 
keadilan terserlah   melalui perincian syarat-syarat perlantikan jawatan yang tidak melihat kepada darjat 
tetapi lebih kepada nilai luhur yang perlu dimiliki pembesar negara. Empat syarat yang diperlukan ialah 
bangsawan, dermawan, hartawan dan setiawan. Syarat-syarat seperti rangkap syair berikut: 
Cara menduga saudara yang 
pintar, 
 Cara memilih yang akan digelar, 
Sama ada miskin atau saudagar,  Cara dan syaratnya hendak diunjar. 
  (SPNB, rangkap 464, m.s.36) 
Syarat pertama ialah bangsawan,  Syarat kedua ialah hartawan, 
Syarat ketiga ialah dermawan,  Yang keempatnya ialah setiawan. 
 
 
 (SPNB, rangkap 466, m.s. 36) 
Dari pada rangkap-rangkap di atas, beberapa kata yang dikenal pasti makna dasarnya menurut informan 
adalah seperti berikut: 
Kata  Makna Dasar 
Bangsawan Orang yang mempunyai darjat. 
Hartawan Orang yang kaya atau berharta. 
Dermawan Orang yang suka menderma dan bersedekah. 
Setiawan Kesetiaan yang tinggi. 
 
Meskipun makna dasar yang diberikan oleh informan menunjukkan adanya makna tersirat, akan tetapi 
kata-kata tersebut dimaknai dan diterangkan sendiri oleh MOAS. Misalnya di dalam rangkap 466 dalam 
baris pertama, menurut informan, kata 'bangsawan' bermaksud orang yang mempunyai darjat dan 
berketurunan dari raja dan kerabat. MOAS menggunakan kata 'bangsawan' bagi merujuk pada seseorang 
yang sangat dihormati yang berketurunan dari orang baik-baik yang bersatu, hormat-menghormati dan 
mempunyai sifat kasih-mengasihi dan tolong-menolong dan dapat diintepretasi makna yang dimaksudkan 
Baginda dalam baris tersebut ialah mempunyai sikap saling bantu membantu dan tidak mementingkan diri 
sendiri serta sikap hormat sesama bangsa. 
Sementara itu dalam baris kedua pula, kata 'hartawan' menurut informan ialah orang yang kaya atau 
berharta. Kata 'hartawan' digunakan untuk merujuk kepada seseorang yang kaya yang mempunyai harta yang 
sangat banyak tidak kira sama ada bentuk wang, benda dan sebagainya. Oleh yang demikian, MOAS 
merujuk kata 'hartawan' dengan mempunyai harta yang banyak yang diinterpretasi ialah orang yang 
mempunyai akal yang membuahkan banyak pemikiran. 
Manakala dalam baris ketiga ialah kata 'dermawan' menurut informan ialah orang yang suka 
menderma dan memberi. Kata 'dermawan' digunakan untuk merujuk kepada seseorang yang suka 
mendermakan sebahagian daripada hartanya iaitu dalam bentuk wang kepada orang yang memerlukan. Oleh 
yang demikian, MOAS merujuk kata 'dermawan' dengan orang yang tidak kedekut, suka menderma dan 
187 
 
memberi sebahagian daripada wangnya kepada orang lain yang diinterpretasi ialah orang yang selalu 
memberi teguran dan tidak kedekut untuk memberi nasihat dan tenaga. 
Seterusnya dalam baris keempat ialah kata 'setiawan' menurut informan ialah orang yang sangat setia. 
Kata 'setiawan' digunakan untuk merujuk kepada seseorang yang memiliki kesetiaan yang tinggi dan patuh 
akan seseorang.  Oleh yang demikian, MOAS merujuk kata 'setiawan' dengan orang yang sangat setia, taat 
dan berpegang teguh kepada seseorang yang diinterpretasi ialah orang yang sanggup berhadapan dengan 
bermacam dugaan namun  hatinya tetap teguh. 
Sehubungan dengan penjelasan di atas, Baginda menetapkan syarat-syarat tersebut bukan atas ciri-ciri 
sebenar yang dimaksudkan dalam kata tersebut iaitu bangsawan, hartawan, dermawan dan setiawan itu, akan 
tetapi syarat-syarat yang dimaksudkan itu adalah sebagai simbolik yang diberikan kepada orang-orang yang 
pintar dan berkelayakan yang mempunyai ciri-ciri seperti yang telah dimaksudkan oleh MOAS. Dengan 
demikian makna tersirat yang terkandung dalam rangkap syair 466 ialah menunjukkan Baginda 
mementingkan kredibiliti dalam menganugerahkan perlantikan jawatan. Dengan syarat-syarat yang 
dititikberatkan tersebut mencerminkan betapa mustahaknya syarat tersebut dipenuhi bagi membantu urusan 
dalam tampuk pemerintah Baginda. Perkara tersebut turut menggambarkan bahawa Baginda amat 
menitikberatkan pentadbiran negara agar keharmonian dan kesatuan negara sentiasa terjamin. 
Dengan ciri-ciri yang ditetapkan oleh Baginda sebenarnya mengingatkan bahawa tugas pegawai atasan 
penting dilaksanakan dengan penuh komitmen dan berfikiran luas. Ini menunjukkan Baginda sangat prihatin 
akan kepentingan pembesar negara dalam menjalankan tugas mereka dan perkara ini juga pernah disentuh 
oleh Kebawah Duli Yang Maha Mulia Paduka Seri Baginda Sultan Haji Hassanal Bolkiah dalam Titah 
Baginda bersempena Istiadat Mengadap sempena Hari Keputeraan Baginda ke-44 di Daerah Belait, 21 Julai 
1990 (dlm. Julangan Kedaulatan Raja, 2007), yaitu: 
“Sejauh yang dapat Beta perhatikan selama ini, terdapat kementerian yang kurang serius dalam 
mengendalikan rancangan-rancangannya. Perkara ini Beta percaya berpunca daripada pemimpin-
pemimpin yang pasif, tidak kreatif yang tidak mempunyai vision atau pandangan jauh. Mereka 
hanya mampu menjalankan perkara-perkara routine sahaja. Mereka kurang keyakinan pada diri, 
suka mencongak-congak atau mengira-ngira apa yang belum terjadi, semata-mata dengan 
berdasarkan prasangka-prasangka yang tidak berasas...” 
 
Selain itu menunjukkan kepimpinan MOAS sebagai seorang pemimpin yang teliti untuk memilih orang-
orang kepercayaannya. Ini adalah kerana pembesar yang taat bukan sahaja akan dapat membantu 
membangunkan sesebuah negara tetapi yang lebih utama adalah untuk menjaga kepentingan rakyat jelata. 
4. Pemimpin Yang Mengutamakan Ilmu 
MOAS juga merupakan seorang pemimpin yang mengutamakan ilmu. Beberapa rangkap syair olahan 
Baginda mengungkapkan kepentingan memiliki ilmu sebagai panduan hidup seperti berikut: 
Wahai malaiku muda budiman,  Tuntutlah ilmu menegakkan iman, 
Ilmu berpandukan hadis dan 
firman, 
 Ilmu tauhid mengenal Tuhan.  
  (SPNB, rangkap 936, m.s. 82) 
Tesawuf senjata yang amat tajam,   Menjadi utap memutuskan kejam, 
Iblis dan syaitan tak dapat 
merejam, 





 (SPNB, rangkap 937, m.s. 82) 
Apalagi ilmu nahu dan saraf,  Di dalam hati jika disarap, 
Segala huruf dapat diarab,  Pegangan teguh keadaan tak larap. 
  (SPNB, rangkap 938, m.s. 82) 
 
Berikut adalah beberapa kata yang dikenal pasti makna dasarnya menurut informan iaitu:   
Kata Makna dasar 
Senjata Alat untuk mempertahankan diri dari dicederakan. 
Utap Sejenis pakaian atau alat yang dijadikan perisai. 
Rejam Menerkam, menebak, membujak, melempar dengan 
kuat. 
Saraf Sistem saraf dalam tubuh manusia. 
Sarap Menyerap, masukkan atau mesrakan. 
Larap Perbuatan atau sikap yang tidak senonoh. 
 
Berdasarkan makna dasar yang diberikan, didapati di dalam rangkap 937, baris pertama dan kedua 
mengandungi makna yang berkonotasi. Dalam baris pertama, kata 'senjata' membawa makna dasar sebagai 
sejenis alat. MOAS pula menggunakan kata 'senjata' merujuk fungsi bagi senjata iaitu untuk 
mempertahankan diri dan dapat diintepretasi makna yang dimaksudkan Baginda dalam baris tersebut ialah 
pendinding. 
Selain itu, kata 'utap' juga dikiaskan dari maksud yang sebenarnya. 'Utap' yang merupakan sejenis alat 
sebagai perisai, dapat dirujuk kepada fungsinya sebagai perlindungan diri dari pihak lawan atau musuh. 
Dengan itu, makna yang diinterpretasi ialah pendinding atau pelindung. Dengan demikian, bukanlah 
bermaksud ilmu tasawuf sebagai sejenis senjata yang menjadi alat ('utap') untuk memutuskan kejam tetapi 
dikiaskan dengan membawa maksud yang tersirat. Makna tersirat yang terkandung dalam rangkap syair 
tersebut ialah sebagai penekanan akan keupayaan ilmu khususnya ilmu agama yang bukan sahaja mampu 
dijadikan sebagai pendiding dalam menempuhi kehidupan tetapi berkemampuan untuk melindungi diri 
dalam menghadapi kehidupan yang penuh dengan cabaran.  
MOAS menyedari asas untuk kesempurnaan penghidupan rakyat dan kunci kepada kemajuan 
pembangunan negara ialah melalui ilmu atau pelajaran (Pameran memperingati Almarhum Sultan Haji 
Omar Ali Saifuddien Sa’adul Khairi Waddien sempena Sambutan Ulangtahun Hari Kebangsaan Negara 
Brunei Darussalam, 1987:2) berikutan di zaman pemerintahan Baginda belum ramai penduduk negara yang 
berpelajaran tinggi. Kepimpinan politik MOAS bukan sahaja menunjukkan bahawa Baginda sebagai seorang 
pemimpin yang mempunyai gagasan ilmu dan pemikiran yang mantap bahkan turut menegaskan kepentingan 
ilmu kepada masyarakat di bawah naungan Baginda.  
5. Pemimpin Yang Mementingkan Kemakmuran dan Keamanan 
MOAS sentiasa mementingkan kemakmuran negara bagi menjaga kebajikan rakyat. Sifat tersbut 
tergambar dalam pengungkapan nasihat yang menyentuh mengenai sifat-sifat terpuji yang perlu ditanamkan 
dan diamalkan untuk sama-sama mengecapi kemakmuran dan keamanan negara iaitu: 
 
Mengundurkan diri baik ditara,   Jangan dibuat jalan bermara, 
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Dengki berdendam jangan dikira,  Sesama islam bersaudara. 
  (SPNB, rangkap 117, m.s. 10) 
Elok dimasukkan ke dalam 
jumlah, 
 Saudara sahabat pancir sedarah, 
Aliran bahasa bangsa dikarah,   Jangan sekali kejahatan dicurah. 
 
 
 (SPNB, rangkap 437, m.s. 34) 
Dari sekarang menjalankan 
ikhtiar,  
 Bersungguh-sungguh berhati sabar, 
Tetapkan hati jangan berdebar,  Akan mendapat nikmat diunjar. 
  (SPNB, rangkap 558, m.s. 53) 
 
Dari pada beberapa rangkap di atas beberapa kata yang ditanyakan maksudnya kepada informan adalah 
seperti berikut: 
Kata Makna dasar 
Tara Perhiasan untuk lelaki yang kebiasaanya 
dipakai oleh pengantin lelaki dan diletakkan 
di 'dastar' atau songkok. 
Bermara Bahaya atau kemalangan. 
Jumlah Kumpulan masyarakat. 
Pancir Seketurunan. 
Karah Tugas raja bagi menjaga keselamatan 
rakyat. 
Curah 1. Mengalir dengan deras misalnya hujan.  
2. Datang dengan banyaknya dan tidak 
putus-putus misalnya wang. 
3. Menyiram atau menyimbah misalnya 
menyiram air. 
4. Menyuarakan pendapat, fikiran dan 
perasaan secara berterusan. 
Unjar Cari. 
  
Berikutan makna dasar tersebut, didapati di dalam rangkap 437, baris keempat mengandungi makna 
yang berkonotasi melalui kata 'curah'. Maksud kata 'curah' berbeza dari maksud yang disiratkan oleh MOAS. 
MOAS menggunakan kata 'curah' merujuk proses pencurahan yang belaku dengan pantas dan dapat 
diintepretasi makna yang dimaksudkan Baginda dalam baris tersebut ialah disebarkan atau diura-uarkan. Ini 
adalah kerana perbuatan menyebarkan boleh berlaku dengan pantas dan cepat. 
Manakala dalam rangkap 117 baris ketiga, kata 'tara' sekali lagi mengandungi makna yang berlainan. 
Maksud kata 'tara' bersamaan dengan makna sebelumnya (dalam sub tajuk 3.1 Pemimpin Yang 
Mengutamakan Ilmu) yang diintepretasi iaitu penting atau utama. Ini adalah berikutan rujukan bahawa 
tempat perhiasan ('tara') diletakkan di bahagian kepala yang merupakan tempat tertinggi dari tubuh badan 
manusia.  
Sehubungan dari penjelasan di atas makna tersirat yang terkandung dalam rangkap syair 117 ialah agar 
rakyat di bawah pimpinan Baginda dapat bersatu hati dengan mementingkan kedamaian tidak mengira 
perbezaan bangsa. Apabila rakyat berdamai, kemakmuran negara akan terjamin. Kepimpinan Baginda yang 
memperingatkan seluruh rakyat agar menghindari perbuatan negatif seperti menabur fitnah dan menyebarkan 
hasutan atau umpatan. Dengan mementingkan kebaikan, segala pekerjaan dapat dilakukuan dengan ikhlas, 
tekun dan sabar dalam menempuh segala rintangan yang dihadapi. Pegangan teguh MOAS bahawa hukum-
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hukum Islam akan menjamin kemakmuran negara kerana dan menghindari segala kes-kes jenayah seperti 
mencuri, membunuh dan ajaran sesat pasti akan mengecam keamanan negara. 
Kepimpinan politik MOAS menginginkan rakyat sama-sama menjadi nadi penggerak pembangunan 
negara dan sebagai pemimpin Baginda menyeru agar rakyat dapat membuka mata untuk menjayakan 
keutuhan negara dengan cara permuafakatan. Kebijaksanaan MOAS agar ikatan perpaduan dan simpul ikrar 
taat setia yang mengukuhkan kecemerlangan dan kemasyhuran NBD terus diasuh (Pg. Yusof Pg Rahim, 
1995:8) dan dengan secara tidak langsung menjadikan negara aman dan makmur.  
6. Pemimpin Berfikiran Ke hadapan 
ASHOASSKW ialah seorang perancang kemajuan pembangunan, strategis, sasterawan dan 
budayawan yang berwawasan yang digelar sebagai 'A True Genius Malay Monarch' (Julangan Kedaulatan 
Raja, 2007:13). Kebijaksaan MOAS yang berfikiran jauh tampak apabila Baginda turut mengolah nukilan 
Baginda dengan memasukkan pesanan kepada anaknda Baginda sebagai panduan pemerintahan Kebawah 
Duli Yang Maha Mulia Paduka Seri Baginda Sultan Haji Hassanal Bolkiah Muʼizzaddin Waddaulah Sultan 
dan Yang Di-Pertuan Negara Brunei Darussalam seperti berikut: 
Wahai anakanda muda handalan,  Berjaga-jagalah mengorak jalan, 
Di dalam percampuran majlis bualan,  Di tempat keramaian majlis pergaulan. 
  (SPNB, rangkap 121, m.s. 10) 
Wahai anaknda muda ariffin,   Cahayanya ayah muda yang mukmin, 
Sebelum menumpukan hati diyakin,   bukalah kitab tajul Salatin. 
  (SPNB, rangkap 461, m.s. 36) 
Tajul Salatin namanya buku,   Huraian nasihat di dalamnya beku, 
Tatkala memilih saudara suku,  Hendaklah dibaca wahai malaiku. 
  (SPNB, rangkap 462, m.s. 36) 
 
Dari pada rangkap-rangkap di atas, beberapa kata yang dikenal pasti makna dasarnya menurut informan 
adalah seperti berikut:   
Kata Makna dasar 
Ariffin Orang yang arif. 
Mukmin Orang yang beriman. 
Suku Sebahagian. 
Beku 1. Benda yang keras. 
2. Perbuatan yang tidak bergerak-gerak. 
Malaiku Anakku sayang. 
 
Berdasarkan makna dasar yang diberikan, didapati di dalam rangkap 462, baris keempat mengandungi 
makna yang berkonotasi. Dalam baris keempat, kata 'beku' memperlihatkan adanya makna tersirat. MOAS 
menggunakan kata 'beku' merujuk sifat sesuatu benda yang apabila beku akan menjadi kental dan padat. 
Dengan itu dapat diintepretasi makna yang dimaksudkan Baginda dalam baris tersebut ialah lengkap. 
Dengan demikian, bukanlah bermaksud kitab Tajul Salatin sebagai sebuah kitab yang bersifat padat 
tetapi makna tersirat yang dimaksudkan oleh MOAS ialah isi kitab tersebut padat dan lengkap, bukan sahaja 
bermanfaat sebagai pedoman hidup tetapi dijadikan sebagai panduan tampuk kepimpinan negara Brunei 
dikekalkan dengan memegang etika keislaman. Kitab Tajul Salatin merupakan kitab ilmiah Bukhari Al 
Jauhari yang membincangkan mengenai sistem peradaban dan penasihatan khalifah atau pemerintah. Kitab 
tersebut membincangkan tentang panduan, amalan dan peraturan golongan pentadbir (Morisson, G.E., 1955 
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dlm. Shah Rul Anuar Nordin, 2012). Secara keseluruhannya kitab tersebut menyentuh pentabiran negara 
mengikut politik Islam.  
Oleh itu menunjukkan kepimpinan politik MOAS yang berpegang bahawa Islam merupakan agama 
yang akan menuntun pembangunan negara dan Baginda menginginkan anaknda Baginda juga mentadbir 
negara mengikut politik Islam. ASHOASSKW menjulungkan berbagai perancangan untuk kesejahteraan dan 
kemajuan bangsa dan negara, dan KDYMMPSBSHHBMW telah merealisasikan perancangan tersebut 




Berdasarkan penelitian yang dijalankan, penerapan makna konotasi didapati di dalam beberapa 
rangkap yang membicarakan mengenai ciri pemimpin dan kepimpinan politik MOAS. Terdapat sekurang-
kurangnya satu kata yang berbeza dari makna dasarnya didapati ada dimasukkan di dalam baris pertama, 
kedua, ketiga atau keempat. Selain itu juga ditemukan kata berkonotasi yang diulang di dalam rangkap lain 
iaitu 'utap' namun masih membawa makna tersirat yang sama. Walau bagaimanapun, kajian ini hanya 
menumpukan kepada beberapa rangkap kata yang dipilih dan kumpulan pengkaji percaya terdapat lebih 
banyak makna tersirat yang boleh ditemukan dalam SPNB jika dikaji dari sudut yang lebih luas seperti 
menganalisis dari segi pragmatik dan wacana syair tersebut.  
Namun demikian, tiada rangkap yang berkonotasi dalam rangkap-rangkap yang membincangkan 
mengenai ciri pemimpin MOAS sebagai seorang pemimpin yang mementingkan agama. Perkara tersebut 
menunjukkan bahawa MOAS sangat mementingkan agama dan ingin apa yang disampaikan Baginda melalui 
bait-bait syair yang membicarakan mengenai Islam dapat difahami dengan mudah oleh pembaca terutamanya 
masyarakat di NBD. Begitu juga dalam perbincangan mengenai pengurniaan gelaran, MOAS sendiri telah 
memberikan makna tersirat disebalik setiap ciri yang dinyatakan. Perkara tersebut memperlihatkan 
kepimpinan politik MOAS sebagai seorang pemimpin yang sangat menitikberatkan soal agama dan 
kepimpinan pembesar negara dalam memimpin agar kemantapan dan kestabilan negara sentiasa terjamin.  
Dalam pada itu, kekreatifan penggunaan kata yang dikiaskan memberikan penerangan yang lebih 
menjelaskan keperibadian MOAS sebagai seorang pemimpin yang berjiwa besar dalam mencapai cita-cita 
Baginda memperjuangkan nasib anak bangsa sehingga menjadi _egara yang berdaulat. Daripada enam _egar 
kepimpinan politik MOAS yang dibincangkan sebenarnya di dalamnya merangkum banyak _egar pemimpin 
dan kepimpinan Baginda misalnya Baginda merupakan seorang pemimpin yang bertanggungjawab, 
berkeperibadian luhur, ikhlas, berdedikasi, tertib, rajin, hormat dan bersopan santun. Baginda merupakan 
perintis dan pengasas pemodenan terhadap NBD dan rakyat serta penduduk dan jasa Baginda merangkum 
bidang pembangunan dan kemajuan _egara terutama dari segi pentadbiran, pemerintahan, kemasyarakatan, 
ugama dan pelajaran (Pameran memperingati Almarhum Sultan Haji Omar Ali Saifuddien Sa’adul Khairi 
Waddien sempena Sambutan Ulangtahun Hari Kebangsaan Negara Brunei Darussalam, 1987:2) dalam 
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Abstract 
The arrival of the Dutch nation to the Archipelago in the early 16th century until 1941 (and 
Aggression in 1949), actually has ‘the spirit’ and purpose of capitalist economy. In its development 
the Dutch became the colonial rulers of the Dutch East Indies who had at least three centuries of 
power. In a pluralistic society of the Dutch East Indies, there are many Islamic empires and 
sultanates in the Archipelago, but the Dutch colonial government can survive or 'sustainability' of its 
power until long enough, one of them, is inseparable from the role of policy /ethnicity of the Dutch 
East Indies government in the region -the colonies. The politics of Dutch colonial ethnicity was a 
strategy related to the social stratification policy of the Dutch East Indies, where society had split into 
two: the colonizers or the rulers, and the colonized or the people. This separation has consequences 
for the obligations of different groups (Europe, the Foreign East, and the Indigenous) in a 
discriminatory Dutch colonial government. With the socio-historical approach, this paper focuses 
more on the analysis of the application of Dutch colonial’s ethnic politics to Islamic sultanates in the 
archipelago; and its implications for the importance of a policy of ethnicity in the governance of the 
pluralistic Indonesian society of modern ‘democratic civility’, based on Pancasila - where urgency: 
freedom, equality, and tolerance, fairness, etc. for every citizen in the pluralistic society, strengthen 
social integration and nation integration. 
 
Keywords : Political Ethnicity, Dutch Colonialism, Sultanates. 
 
A. Introduction 
Frederich Barth (1969) expresses the term ‘ethnic’ refers to a particular group because of racial 
similarity, religion, national origin, or a combination of these categories are bound to the cultural value 
system. Barth laid a foundation for universal understanding of ‘ethnicity’ rather than a private one. Because 
cultures and social groups only emerge through interaction with others, then ethnicity cannot be defined for 
minority groups alone. Anthony Smith
1
 said that the ‘ethnic community’ is a concept used to describe a 
group of people with common ancestors, similar social memories, and some cultural elements. Sinisa 
Malesevic (2004) further distinguish between 'race' and 'ethnicity': 
‘ …’race’ is a social construct where phenotypic attributes are popularly used to denote in- groups  
from out-groups….Since ethnicity is a common name covering many diverse forms of political action 
which are defined in collective—cultural—terms, ‘ethnicity’ is able to accommodate all of these 
specific label such as ’race’, religious groups’, or ‘regional-continental demarcation’. This is not to 




Quoting Max Weber, Ritzer et al. (2008) formulates four main principles related to ethnicity: First, 
ethnicity as a form of group status; second, ethnicity as a mechanism of social monopolistic exposure; third, 
the diversity of ethnic forms of social organization; and fourth, ethnicity and political mobilization. Of the 
four main elements of Weber can be drawn several assumptions: 1) any social action not escape from the 
action of nuanced ethnicity; 2) conflict occurs when efforts are made by certain ethnic groups to gain 
                                                 
1 Reza A.A. Wattimena, ‘Memahami Seluk-Beluk antar Etnis bersama Michael E. Brown’, rumahfilsafat.blogspot.com.  
(diakses: 27 Agustus 2017). 
2 Sinisa Malesevic, The Sociology of Ethnicity. SAGE Publication Ltd. London, California, New Delhi, 2004, page 6. 
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symbolic advantage from other ethnic groups; and 3) ethnic political action in the political dynamics reflects 
the behavior of the ethnic group concerned.
3
The politics of Dutch colonial ethnicity were the strategies and 
policies of ethnicity, especially related to the policy of social stratification during the Dutch East Indies. The 
social stratification system of the Dutch East Indies, in general, the society had split into two: the colonizers 
or the rulers, and the colonized or the people. This separation affected the obligations and individual groups 
in the Dutch colonial government that are discriminatory.
4
The existence of this politics of ethnicity is seen as 
one of the significant and significant elements of 'continuity' in Dutch colonial history in the archipelago, 
which is estimated to be three and a half centuries. 
 
B. The Islamic Sultanates in Archipelago. 
In this paper, it focuses on four Islamic sultanates related to the application of Dutch colonial ethnic 
politics in the Archipelago: the Sultanate of Aceh, the Palembang Sultanate, the Mataram Sultanate, and the 
Makassar Sultanate where the four sultanate patterns are considered to represent the archipelago (West, 
Middle, and East) the Indies era: 
1). The Sultanate Aceh Darussalam.  
 According to Hikayat Aceh, the founder of Aceh Darussalam Sultanate was Sultan Muzaffar Syah 
(1465-1497). He built Aceh Darussalam on the collapse of the Lamuri Kingdom. Geographically, the 
position of Aceh Darussalam is not strategic for the shipping trade, because Aceh Darussalam port is always 
hit by big waves, so it is not good as a trading port. The position is not strategic for the shipping trade, 
because the port of Aceh Darussalam always hit by big waves, so it is not good as a trading port. The 




 After Muzaffar Shah, the Sultanate of Aceh Darussalam was then ordered by Sultan Ali Mugyat Shah. 
At the time of the Mugyat Shah sultan, the Aceh Sultanate was able to control Pedir, Lamuri, Daya, Pasai, 
and free from Portuguese intervention. After reigning ten years, in 1530 Sultan Ali Mugayat Shah died, the 
position of Sultan Aceh Darussalam replaced his son, Salahuddin (1530-1537). Sultan Ali Mugayat Shah 
replaced his sister, Sultan Alaudin Riayat Shah Al-Qahhar (1537-1571).
6
Sultan Riayat Shah Al-Qahhar then 
                                                 
3 Sofyan Sjaf, Politik Etnik, Dinamika Politik Lokal di Kendari, Diterbitkan atas Kerjasama antara Departemen Sains 
Komunikasi dan Pengembangan Masyarakat Fakultas Ekologi Manusia IPB dengan Yayasan Obor Indonesia, Jakarta, 2014, pages 
18-19. 
4 The first group is dormant in the city centers and is entitled to more facilities in economy, law, health, and education. In 
this first class, there were high officials, soldiers, Dutch officials and foreign immigrants, all of whom were regarded as citizens. 
While the indigenous people are considered foreigners who should not stay in the city center, but must stay on the edge of the city or 
the villages. In reality, the social plastering of the Indies period was very layered. As in the 1927 Indische Staatsregeling Law of the 
Netherlands Indies Law, the social layers of society are divided into three categories: A. The European class and the equivalent, this 
class consists of: 1) Dutchmen and their descendants; 2) Other Europeans (English, Portuguese, French, etc.); 3) Non-Europeans but 
have entered into European class or have been recognized as European. B. Foreign Easterners (Chinese, Arabs, Indians, Pakistanis, 
and other Asian peoples). C. Indigenous Groups. Namely indigenous people (native, indigenous) called inlender. See: (Arif Rohman, 
et al. In Aditya Sucipto, 'Social Stratification of Indies-Dutch Communities',aditya-pbun.blogspot. (diakses: 27 Agustus 2017). 
5 In M.C. Ricklefs in the quotation Darmawijaya (201) said that after Malacca fell into the hands of the Portuguese, Muslim 
merchants immediately boycotted Malacca, then search and build new trading ports as a place to trade, one of which is Bandar Niaga 
Aceh Darussalam. Given this change, Bandar Niaga Aceh Darussalam is heavily visited by traders from various corners and the Aceh 
Sultanate benefited from this change. Aceh then grew into a powerful Islamic state. See: (Darmawijaya, Kesultanan Islam 
Nusantara, Pustaka Al-Kautsar, Jakarta, 2010, page 41). 
6 During the reign of Sultan Alauddin Riayat Syah, the Sultanate of Aceh Darussalam expanded to Bengkulu on the West 
Coast, all of East Sumatra Beach, and Tanah Batak in the interior. Trade activity is growing rapidly, especially with Gujarat, Arab 
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replaced his son, Sultan Husin, with the title of Sultan Ali Riayat Syah (1571-1579). During his reign there 
were two wars with the Portuguese (1573 and 1575). Sultan Ali Riayat Shah, subsequently replaced his son, 
Sultan Alauddin Riayat Shah Sayid Al-Mukammal (1589-1604). At this time Aceh Darussalam has 
established trade relations with the UK and the Netherlands. With these two countries there is an exchange of 
ambassadors. Sultan Alauddin Riayat Shah died in 1607, replaced by his son, Sultan Muda, who after 
appointed Sultan Ali Riayat Syah title (1604-1607), and due to lack of good command of Sultan Ali Riayat 
Syah replaced his nephew Sultan Iskandar Muda (1607-1637 ). During the reign of Sultan Iskandar Muda, 
the Aceh Sultanate reached its heyday, and became the strongest Islamic state in the archipelago.
7
 
 After Sultan Iskandar Muda died, succeeded his son-in-law, Sultan Iskandar Tsani (1636-1641)
8
, on 
the will of Sultan Iskandar Muda. After Sultan Iskandar Tsani died, he succeeded his wife Sofiatuddin Tajul 
Alam (1641-1675), daughter of Sultan Iskandar Muda, with the title of Sri Sultan Sofiatuddin Shah. It was 
during this time that Aceh's glory declined in politics, economics, and the military. Sri Sultan paid more 
attention to the field of education, so many books were submitted by scholars of Aceh and Al-Qur'an to 
Ternate, Todore, and Bacan, North Maluku, along with religious teachers and preachers. After Sri Sultan's 
death, his successor Inayat Shah (1678-1688), and last Sulthonah Kamalat Shah (1688-1699). Since the 
discharge of the fatwa from Makkah in 1699, female leadership in the Aceh Sultanate was banned from 
leading a country. Following the release of the fatwa, the sultans who led Aceh Darussalam were sultans of 
Arab descent: Sultan Badul Alam Syarif Hasyim Jamaluddin (1699-1726), Sultan Perkasa Alam Syarif 
Lamtui (1702-1703), Sultan Jamalul Alam (1703-1726). After Sultan Jamalul Alam, who became Sultan in 
the Sultanate of Aceh originated from Bugis descent for several periods. In 1818, the descendants of 
Jawharul Alam (the Acehnese) returned to power over British aid.
9
 
 In 1873, the Dutch attacked the Sultanate of Aceh, and the palace of the Sultanate of Aceh was 
occupied by the Dutch. Sultan Mahmud Shah could have escaped the Dutch attack, and died in a sickened 
state. Furthermore, the people of Aceh appointed Sultan Muhammad Daud Shah, and subsequently captured 
the Dutch in 1903 and exiled to Ambon in 1907, and died in exile in 1939. Sultan Muhammad Daud Syah 
was the last sultan of the Aceh Sultanate. After Atjeh did not have the sultanate, the struggle against the 







                                                                                                                                                                  
and Turkish, while with the Portuguese there is sharp competition. During the reign of Sultan Alauddin Riayat Shah Al-Qahhar this 
happened three times the war with the Portuguese: 1537, 1547, and 1568. See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam ….’,Ibid., page 41). 
7 In his time Aceh controlled all the coastal ports of East and West Sumatra. From Aceh, Gayo Land was Islamized, also 
Minangkabau. Only non-Muslim Batak people are trying to fend off the Islamic powers that come, even they go so far as to ask for 
help with the Portuguese. Sultan Iskandar Muda is not too dependent on the help of the Ottoman Turks that are far away. To defeat 
the Portuguese, the Sultan also worked with Portuguese enemies, namely the Netherlands and England. See: (Badri Yatim, Sejarah 
Peradaban Islam, Dirasah Islamiah II, PT. RajaGrafindo Persada, Jakarta, Cetakan ke-26, 2015, page 10). 
8 It was described by H. J. de Graaf that Sultan Iskandar Tsani was more liberal, gentle and fair. At the time Aceh 
continued to grow for several years. Knowledge Religion progressed rapidly, but death followed by times of disaster. When some 
female sultans occupied the throne in 1641-1699, some areas of conquest and empire were of little use, so before the 18th Acebad, 
the Aceh Sultanate was a mere shadow of the past from him, without leadership and chaos. See: (Badri Yatim, ‘Sejarah Peradaban 
Islam….’,ibid., page 210). 
9 Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,op. cit. pages 46-47). 
10 Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,Ibid., page 47).  
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2) The Sultanate Palembang. 
In the beginning Palembang was the center of the Sriwijaya Buddhist Kingdom
11
. After the fall of 
Sriwijaya, Palembang became a protectorate area of the Javanese kingdoms, such as the Hindu Majapahit 
kingdom, the Sultanate of Demak, Pajang Sultanate, and the Sultanate of Mataram. The Sultanate of 
Palembang, when protected by Majapahit, was led by a Muslim sultan, Ario Damar (1455-1486). Ario 
Damar's wife is a Chinese Muslim, who is also a widow of Prabu Brawijaya. Ario Damar is known as Ario 
Dillah (Abdillah). Ario Damar was replaced by Raden Suhun and Prince Surodirejo. After the collapse of 
Majapahit, the Sultanate of Palembang was led by the nobles of Demak and Pajang.
12
This figure is 
considered to bridge the genealogical relationship of the kings of Palembang, Majapahit and Demak. The 
pedigree of this character is very complex.
13
 
After the Sultan Suspended Abdurrahman died, subsequently replaced by his son, Prince Jayo Ing 
Lago, who after being appointed was given the title of Sultan Muhammad Mansyur Jayo Ing Lago. After 
Sultan Muhammad died, there was a conflict at the palace of the Sultanate of Palembang, and Raden Lumbu 
subsequently became the Sultan of Palembang, with the title of Sultan Muhammad Badaruddin Jayo 
Wikramo (1724-1758). Raden Lumbu was replaced by his son, Prince Adi Kesumo with the title of Ahmad 
Najamuddin Adi Kesumo (1758-1776), subsequently replaced by his eldest son, Muhammad Baha'uddin 
with the title of Sultan Muhammad Baha'uddin (1776-1803).
14
During this reign of Mohammed Baha'uddin, 
in Palembang there lived a prominent Sufi cleric: Shaykh Abdul Shamad Al-Palimbani. In Palembang there 
are other scholars of Sufism: Shaykh Shihabuddin bin Abdallah Muhammad, Shaykh Fakhrudin Pack and 




                                                 
11 South Sumatra, based on the discovery of historical heritage objects in South Sumatra, it can be seen that there are two 
prominent forms of power system in the area: the Sriwijaya Kingdom in the 7th-13th  century and the Palembang Sultanate in the 
17th-19th century. The existence of Sriwijaya is evidenced by the discovery of a number of inscriptions, such as the inscription of 
Karang Birahi found in Jambi, Palas Pasemah in Lampung, Boom Baru in Palembang, and others. In the time of Sriwijaya Kingdom, 
Palembang became the center of Buddhist teaching in Southeast Asia. The Kingdom expanded its territory in Sumatra, the Malacca 
Peninsula, South Thailand, West Java, and Central Java. See: (Supriyanto, Pelayaran dan Perdagangan di Pelabuhan Palembang 
1824-1864, Penerbit Ombak, Yogyakarta, 2013, pages 1-2). 
12 Namely: Prince Sedo Ing Lautan (1547-1552), Kyai Gedeh Ing Suro Mudo (1573-1590), and Kyai Mas Duke (1590-
1595). After the fall of the Sultanate of Pajang, Palembang under the protection of the Sultanate of Mataram, where the rulers of 
Palembang Sultanate who ruled in the name of Mataram were Prince Madi Ing Angkoso (1595-11630), Prince Madi Ali (1630-1633), 
Prince Sedo Ing Puro (1633-1639) , (they are the sons of Kyai Gedeh Ing Suro Mudo), Prince Sedo Ing Pesarean 91651-1652), and 
Prince Sedo Ing Rajek (1652-1659). When the Sultanate of Mataram was led by Amngkurat I (1645-1677), the relationship between 
Mataram and Palembang was cut off and the Palembang Sultanate began to stand alone under the leadership of Kyai Mas Endi Prince 
Ario Kusumo, the younger brother of Prince Sedo Ing Rajek. After his reign he was given the title of Sultan Susuhunan 
Abdurrahman Khalifatul Mukminin Sayidul Imam (1706-1714). Relations with the Dutch began in the early 17th century, but when 
the Sultanate of Palembang was led by Prince Sedo Ing Rajek, there was a war between the Palembang Sultan and the Dutch, and 
Prince Sedo Ing Rajek suffered defeat, and he died in Salatiga refugee camp. See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,op. cit., 
pages 55-56). 
13 Djohan Hanafiah, Melayu-Jawa: Citra Budaya dan Sejarah Palembang, Diterbitkan Pemerintah Tingkat II Palembang, 
1995, page 33. 
14 Sheikh Abdul Shamad Al-Palimbani was born in 1704 and after a teenager ventured into an Arab country to deepen the 
science of religion and mysticism. In 1772, Shaykh Abdul Shamad Al-Palimbani returned to Palembang with the teachings of his 
teacher, Shaykh Muhmmad Al-Saman. In the field of Sufism, Shaykh Abdul Shamad Al-Palimbani is more inclined to Sunni tasawuf 
taught by Imam Al-Ghazali. As scholars of tasawuf, Shaykh Abdul Shamad is also active in writing, including: Hidayat Al-Salikin, 
Syair Al-Salikin, Zahrat Al-Murid fi Bayan Kalimat at-Tauhid, Tuhfat Al-Raghibin fi Bayan Haqiqat Imam Al-Mukminin, Nasihat Al-
Mukminin, Nasihat Al-Muslimin wa Tadzkirat Al-Mukminin fi Fadha’il Al-Jihad fi Sabilillah, Al-Urwat Al-Wutsqa wa Muttaqien fi 
Tauhid Rabb Al-Alamin.  Lihat: (Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,op.cit., page 56). 
15 Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,Ibid., page 57. 
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During the reign of Sultan Mahmud Badaruddin II there was a war between the Palembang Sultanate 
and the British. After 1816, Britain left the archipelago, Palembang Sultanate returned to war with the Dutch. 
War with the Dutch occurred in 1819-1821, and Sultan Mahmud Badaruddin II and his family could be 
arrested by the Dutch. The Sultan and his family died in exile in Ternate, North Maluku. After Sultan 
Mahmud Badaruddin II was arrested by the Dutch, the war continued by Sultan Ahmad Najamudin Prabu 
Anom and the people of Palembang. Finally, the Sultanate of Palembang was abolished by the Dutch in 
1825.
16
The Sultanate of Palembang had begun working with the Verenigde Oost Indische Compagne (VOC) 
in 1642. Since then there has been a pepper and tin trade relationship between Palembang and the 
Netherlands over the mutually agreed agreements. The trade relations between the Palembang Sultanate and 




In the Dutch colonial period in Palembang, there was a dramatic change, since the beginning of the 
implementation of racial segregation policy aimed at perpetuating Dutch/ European, foreign and indigenous 
colonial powers (inlender). This condition is strengthened by the grouping of residential/settlement based on 
certain ethnic groups. In big cities in colonial Indonesia such as Batavia, Semarang, and Palembang, villages 
were encountered with the following categories: Kampung Cina, Kampung Arab, Kampung Jawa, Kampung 




3). The  Sulatanate of Mataram. 
In the beginning, Mataram is a region awarded Sultan Adiwijaya (Sultan Pajang) to Ki Gede 
Pemanahan. Sultan Adiwijaya awarded him, because Ki Gede Pemanahan has succeeded in helping Sultan 
Adiwijaya in killing Aryo Penangsang, while fighting for the throne of the Sultanate of Demak after the 
death of Sultan Trenggana. In the time of Ki Gede Pemanahan, Mataram began to show progress. In 1575, 
Ki Gede Pemanahan died and was replaced by his son, Sutawijaya who was given the title of Senopati Ing 
Alaga Sayidin Panatagama Addition.
19
In 1633, Sultan Agung made a policy of empowering Islam in Java, by 
making the Islamic Javanese calendar - based on the journey of the moon (354 days). Sultan Agung also 
applied Islamic law in the Sultanate of Mataram. The law of qishas is applied to those who commit murder. 
Sultan Agung also applying Islamic laws related to state affairs, such as cases that endanger the safety of the 
                                                 
16 Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,Ibid., page 57. 
17 In the 19th century, a number of interesting events colored the history of Indonesia, for example the transition of power 
from the VOC to the hands of the Kingdom of the Netherlands, the relationship of Palembang Sultan to England, the Palembang 
Sultanate conflict with the Dutch, the increasing role of the Port of Palembang, Palembang Sultanate was removed juridically and 
politically in 1824 . See: (Supriyanto, ‘Pelayaran dan Perdagangan….’op. cit., Page 2-3). 
18 Jumhari, Sejarah Sosial Orang Melayu, Keturunan Arab dan Cina di Palembang: Dari Masa Kesultanan Palembang 
Hingga Reformasi, BPNST Padang Press, 2010, pages 7-8. 
19 Sutawijaya managed to build Mataram. In 1586, Sutawijaya established himself as Sultan of Mataram. At that time, the 
areas that recognized the Sultanate of Mataram were Mataram, Kedu and Banyumas. The emergence of Sutawijaya as the Sultan of 
Mataram was opposed by the coastal areas of Northern Java. Sutawijaya died in 1601 and he was new to Central Java and parts of 
East Java. After Sutawijaya's death, his son, Raden Mas Jolang, was given the title of Sultan Hanyakrawati who ruled in 1601-1613. 
Sultan Hanyakwati was only able to defend the territory of his father, Sutawijaya. Before the death, Raden Mas Jolang appointed 
Raden Mas Rangsang as his successor. After Mas Jolang died, Martapura was appointed as Sultan of Mataram. Martapura 
subsequently replaced his brother, Raden Mas Rangsang, as the Sultan of Mataram, who was given the title of Sultan Agung 
Hanyakrakusuma Senapatio Ing Ngalaga Ngabdurrahman (1613-1645), where the Sultanate of Mataram experienced its glory. In 
1629 Sultan Agung sent troops to seize Batavia from the Dutch Company. The Mataram troops succeeded in besieging Batavia and 
J.P. Coen died when Batavia was under siege by Mataram forces. Mataram troops failed to seize Batavia because of bad weather and 
many of its soldiers were martyred before fighting because of illness. The failure was also due to the leaked news of the attackers 
through Chinese merchants and Mataram spies who were caught. See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,op. cit., pages 69-73). 
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Sultanate of Mataram. Sultan Agung highly appreciates the scholars because they have moral and high 
science.
20
As disclosed M.C. Ricklefs: 
‘By the early 17th century, the ruling dynasty was that of Mataram (the area of present- day 
Yogyakarta). There the greatest king of post-Majapahit Java, Sultan Agung (r. 1613-46), acted the 
reconcile kraton and Islamic traditions. He continued his royal liaison with the most powerfull of 
Central Java’s indigenous (and definitely not Islamic) deities, the Goddess of the Southern Ocean 
(Ratu Kidul), but he also took decisive steps to  make his court a more Islamic one. In 1633 he made 
a pilgrimage to Tembayat, where is found the holy grave of Sunan Bayat, regarded as the wali who 
introduced Islam to the Mataram area whose grave-site have the centre for resistance to Agung’s 
rule, which h crushed. Agung is said to have communed with the saint’s spirit, which taught him 
secret mystical sciences; thus were Bayat’s powers attached to the monarchy. Agung also 
abandoned the Old Javanese Indian-style Saka calendar fo a hybrid Javanese dating system using 
Islamic lunar months, an act which no doubt was also supernaturally potent….’.21 
 
Sultan Agung died in 1645, and replaced by his son, Amangkurat I (1645-1677). Amangkurat I make a 
controversial policy: 1) no longer respect the scholars and seek to get rid of it; 2) attempted to erase religious 
institutions in the Sultanate, such as abolishing the Shariah Court that had been established by his father, 
Sultan Agung; 3) attempted to limit the development of Islam and forbade religious life to interfere with the 
sultanate; and 4) seeks to build good cooperation with the Dutch colonialists who became the enemy of his 
father's adulation.
22
In 1646, Sultan Amangkurat I muenjalin cooperation with the Netherlands. Sultan 
Amangkurat I also willing to give up his rice on the north coast of Java to the Netherlands and the 
Netherlands also gave a gift favored Sultan Amangkurat I. The close relationship of Sultan Amangkurat I 
with the Dutch colonial is what caused the conflict in the Sultanate of Mataram increasingly sharp, resulting 
in the decline of power Mataram Kingdom at the lowest level.
23
 
After Amangkurat I died, the power continued Duke Anom as Sultan of Mataram, and was given the 
title of Sultan Amangkurat II. Sultan Amangkurat II continued to cooperate with the Dutch. On October 20, 
1677, Sulatan Amangkurat II signed a cooperation with the Netherlands.
24
After the Jepara agreement was 
signed, Sultan Amangkurat II and the Dutch colonizers attacked Mataram against the Alliance of Raden 
Kajaron and Trunojoyo, in 1679 both were captured by the Dutch, and 1680 Trunojoyo were killed. With the 
help of Dutch colonialism, Sultan Amangkurat II succeeded in re-capturing Mataram's throne from the 
Alliance of raden Kajaron and Trunojoyo. The Sultan then reconciled with the scholars, so as not to happen 
again as did his father, Sultan Amangkurat I. The scholars functioned as advisor to the sultanate. But the 
problem of Mataram is not yet complete, especially the palace conflict and the increasingly strong Dutch 
                                                 
20 During the reign of Sultan Agung, the scholars who existed in the Sultanate of Mataram can be divided into three parts: 
1) scholars who still bloody noble; 2) scholars who work as a bureaucratic tool (abdi dalem), and 3) rural scholars who do not 
become bureaucratic tools. See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,ibid., page 75). 
21 M.C. Ricklefts, Islamisation and Its Opponents in Java: A Political, Social, Cultural and Religious History, c. 1930 to 
the Present, NUS Press Singapore, 2012, page 5. 
22 Darmawijaya, ‘Kesultanan Islam….’,op. cit., page 76. 
23 In 1647, the younger brother of Sultan Amangkurat I, Prince Alit, carried out an opponent against his brother for his 
relationship with the Dutch. In 1667, due to the death of Ratu Malang, the wife of Sultan Amangkurat I, he killed his 43 other wives. 
In 1670, as VanGoens reports, Sultan Amangkurat I also killed 6,000 scholars and his family in the pleret square. See: (Darmawijaya, 
‘Kesultanan ….’,ibid., page 78). 
24 In the cooperation agreement of Sultan Amangkurat II with the Dutch agreed: 1) the area east of Kerawang to Sungai 
Pemanukan handed over to Dutch colonialism; 2) Amangkurat II recognizes debt to the Dutch colonial for 250,000 Spanyl estate, 
3,000 koyan rice, replacing the cost of Dutch war of 20,000 reals per month; 3) the eastern end of the north coast of Java until 
Kerawang became the Dutch colonial controlled area; and 4) all imports of jewels and opium in Java became Dutch monopolies. See: 
(Darmawijaya, ‘Kesultanan….’,ibid., page 79). 
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colonial intervention. In 1755, through the agreement of Gianti, the Dutch colonial managed to divide the 
two Mataram Sultanates: the Sultanate of Surakarta and the Sultanate of Yogyakarta.
25
 
As Harry J. Benda pointed out, since the arrival of the Dutch to the archipelago in the early 17th 
century, Dutch colonials have faced and gained rejection from local Muslims led by Indonesian leaders, by 
'fanatic' scholars, as independent religious teachers. Islam, not only spread in large numbers in the 
archipelago but also in the 18th century has had a very intense contact with the center of 'islamic orthodoxy' 
of the Middle East, especially those going to Mecca to perform Hajj. As a consequence, before the late 18th 
century, Indonesian Islam had demonstrated resistance to the Dutch colonial. Thus, in 1825, Prince 




4).  The Sultanate of Makassar. 
The embryo of the Makassar Sultanate is the Kingdom of Gowa founded by Tumanurung. Before 
Tumanurung, Gowa consisted of nine autonomous regions: Tombolo, Lakiung, Parang-Parang, Data, 
Agangjene, Saumata, Bissei, Sero and Kalli, also called Bate Salapang.
27
At the beginning of the 16th 
century, when Gowa was led by Karaeng Tumapa'risi 'Kallonna (1510-1546), the Kingdom of Goa and the 
Tallo Kingdom were united. After joining, the Kingdom of Gowa and Tallo lebh known as the Kingdom of 




In its development, when Karaeng Matoaya as Mangkubumi of the Kingdom of Makassar, he 
conducted a further study on religious matters. Karaeng Matoaya asked the Sultanate of Aceh to send Islamic 
scholars to his country. He also asked the Portuguese to bring pastors from Malacca. The Sultanate of Aceh 
sent three Sufi scholars from Minangkabau: Datuk ri Bandang (Abdul Makmur, Khatib Tunggal), Datuk ri 
Tiro (Abdul Jawad, Khatib Bungsu) and Datuk Patimang (Sulaiman, Khatib Sulung). After receiving the call 
                                                 
25 In 1757, the Sultanate of Surakarta was subdivided into two areas: Paku Buwono and Mangkunegara controlled territory. 
In 1813, the Sultanate of Yogyakarta was divided by the British: the Sultanate of Sultan Hamengku Buwono and the Duchy of 
Pakualam led by Prince Paku Alam. In 1816, the British again handed over Indonesia to the Dutch. In 1825-1830, there was 
resistance of Prince Diponegoro to the Dutch. Pangeran Diponegoro wants to re-unite Java under the banner of Islam, as Sultan 
Agung did. Pangeran Diponegoro's business failed, because he deceived the Netherlands and then arrested and exiled to Makassar. 
See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan….’,ibid., page 79). 
26 Harry J. Benda, ‘Christian Snouck Hurgronje and the Foundations of Dutch Islamic Policy in Indonesia’, The Journal of 
Modern History,Vol. 30 Issue 4, hlm.338, Issue Publication date: December 1958 https://doi.org/10.1086/238264, diakses: 31 
Agustus 2017. 
27 Among Bate Salapang frequent disputes. The presence of a woman in Bukal Tamalate whose origins are unknown makes 
the Makassarans call it Tumanurung (the one who descends from the sky). Tumanurung brings its own blessings to Bate Salapang 
because as a unifying symbol in Bate Salapang. Tumanurung was diangat as the first king of the Kingdom of Gowa based in Ternate. 
See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan….’,ibid., page 94). 
28 Karaeng Tumapa'risi 'Kallonna managed to move the palace of the Kingdom of Makassar from the agrarian Tamalate to 
Sompa Opu in the maritime region and Makassar was quickly developed into the Maritime Empire in the Eastern Archipelago. 
Economic benefits were a major factor causing Karaeng Tumapa'risi 'Kallonna to move the center of the Makassar Kingdom from 
Tumalate to Somba Opu near the mouth of the Jeneberang River. Makassar also developed into one of the trading centers in the 
Eastern Archipelago. After Karaeng Tumapa'risi 'Kallonna died, the Kingdom of Makassar was ordered King Gowa X, I Mariogau 
Daeng Bonto Karaeng Lakiung Tunipalangga (1546-1565). During the reign of Karaeng Lakiung Tunipalangga many Islamic traders 
have settled in Makassar, such as traders from Pahang, Patani, Johor, Campa, Minangkabau, and Java. After Karaeng Lakiung 
Tunipalangga died, was replaced Tajibarani Daeng Marompa Karaeng Data Tunibatta as King Gowa XI, who only ruled 40 days, due 
to fall in battle against the Kingdom of Bone. The kingdom of Makassar was led by Manggorai Daeng Mammeta Karaeng 
Bontolangkasa Tunijalo (1565-1590) as King XII. King Tunijalo subsequently replaced King Gowa XIII, I Tepu Karaeng Daeng 
Parambung Karaeng Bontolangkasari Tunipasulu '(1590-1593) was fired for making a patal error. RajaTunipasulu 'replaced I 
Mangarangi Daeng Manrabia Sultan Alauddin (1593-1639) as King of Gowa XIV, was the first Goa King who converted to Islam. 
Before the Kingdom of Makassar entered Islam, in 1580, Sultan Baabullah of the Sultanate of Ternate had come to Makssar and 
invited the King of Makassar, Karaeng Bontolangkasa Tunijalo converted Islam to Islam, but has not succeeded. See: (Darmawijaya, 
‘Kesultanan….’,ibid., page 96). 
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of propagation from the scholars, Karaeng Matoaya from Tallo (1591-1639) converted to Islam on 
September 22, 1605. After converting to Islam, Karaeng Matoaya was given the title of Sultan Abdullah 
Awwalul Islam. Karaeng Matoaya was so determined to advance Islam, he was given the title of Tumenanga 
ri Agamanna. After Daeng Matoaya converted to Islam, the king of Makassar, I Manga'rangi Daeng 
Manrabia also converted to Islam, was given the title of Sultan Aluddin. On November 9, 1607, Sultan 
Alauddin issued a decree to make Islam a royal religion and a community religion.
29
The spread of Islam 
takes place in accordance with the tradition that has long accepted the kings, the descendants of To 
Manurung. The tradition requires a king to tell 'good things' to others.
30
 
The skill and tactics played by sailors and Makassar traders in buying spices in Maluku have made 
the Dutch colonials unhappy with the Makassar Sultanate. The Dutch were hindered by the Sultan of 
Makassar's desire for a monopoly on the purchase of spices, hence the Dutch urged the Sultan of Makassar 
not to allow sailors and Makassar merchants to buy spices in Maluku. However, Sultan Alauddin did not 
obey the will of the Dutch and continued to allow and provide a sense of security for Makassar traders and 
sailors to buy spices in Maluku. After Sultan Alauddin died, his position as the Sultan of Makassar was 
replaced by Sultan Malikus Said (1639-1653). At this time the Makassar Sultanate was the greatest and 
greatest progress in Eastern Indonesia.
31
 
After Sultan Malikus Said died, succeeded Sultan Hasanudin (1653-1669). Sultan Hasanuddin is not 
the main beneficiary of the throne of the Sultanate of Makassar, because he is not son of  Pattola (pure 
descendants of Makassar nobility, because his mother is not from the nobility of Makassar). Sultan 
Hasanuddin, often sends his navy to sail to the Moluccan islands with the aim of escorting the merchants of 
Makassar to Moluccas. The Dutch colonials became unhappy with the merchants of Makassar because of 
their trading activities beyond Dutch supervision. The sultan of Makassar is considered a major obstacle to 
the spice monopoly in the Indonesian archipelago. Wars also occurred several times between the Sultanate of 
Makassar in Sultan Hasanudin led against Beland: 1653, 1655, and 1666. A peace treaty ever made between 
Sultan Hasanuddin with the Dutch in Batavia in 1660. After Batavia's agreement, Sultan Hasanuddin again 
built a defense by deploying thousands of troops from the tribes of Makassar, Bone, Soppeng, etc. In 
consolidating forces, Sultan Hasanuddin lost a Bugis figure, Arung Palakka. To free the Bugis from the 
power of Makassar, Arung Palakka joined the Dutch. In 1666, there was a massive war between the 
Sultanate of Makassar led by Sultan Hasanuddin with the Dutch led by Cornelis Speelman. Whitewater 
                                                 
29
 Called propaganda that disyiarkan Sultan Alauddin is well received by the Kingdom of Sawitto, Kingdom of Balanipa in 
Mandar, Bantaeng Kingdom, and Selayar Kingdom. Although once rejected, three other kingdoms joined in the Tellumpoccoe 
Kingdom ties also accepted Islam: the Kingdom of Bone, Soppeng, and Wajo. See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan….’,ibid., hlm.98). 
30 Badri Yatim, ‘Sejarah Peradaban Islam….’,op. cit., page 224. 
31 For the maritime, Sultan Malikus Said established diplomatic relations with the international world, including: the 
Spanish Governor of Manila, the Portuguese Governor of Goa (India), the ruler of Keling in Coromandel, the king of England, the 
King of Portugal, King Kastila, and Mufti in Makkah. Diplomatic steps undertaken Sultan Malikus Said is an effort to maintain the 
power of Makassar in the face of threats that come from the Dutch colonial. In this heyday, the Makassar Solidarity is able to control 
all of South Sulawesi and East and West coast of Sulawesi. Makassar also has links with the regions: Manggarai, Timor, Tanimbar, 
Alor, Bima, Botton, Tombuku, Seram, Mindanao, Sambuang, Makao, Manila, Cebu, Cambodia, Siam, Patani, Bali, harbors north of 
Java, Batam, Palembnag, Jambi, Johor, Malacca, Aceh, Banjarmasib, Sukadana, Pasir, Kutai, Berau, and trading cities in Sulawesi 
and Maluku. See: (Darmawijaya, ‘Kesultanan….’,op. cit., pages 102-103). 
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Palakka and the Dutch managed to defeat Sultan Hasanuddin.
32
After Makssar was controlled by the Dutch, 
sailors and Bugis-Makassar merchants migrated to various parts of the archipelago, for example to Sulu, 
Kutai, Banjarmasin, Riau, and Malacca Peninsula. They keep trading with the Moluccan  and surrounding 
areas without the knowledge of the Dutch.
33
 
The relationship between the Islamic empires is well established because of religious equality. 
Relationships initially took for da'wah activities, then continued after the Islamic kingdom stood. In the field 
of politics, religion was originally used to strengthen itself in the face of non-Islamic parties or kingdoms, 
especially those threatening political and economic life. However, if the political and economic interests of 
the Islamic empire are threatened, religious issues do not guarantee the absence of hostilities between them. 
Battle between Muslim empires can occur, for example between Pajang and Demak, between Tidore and 
Ternate. Here is an Islamic kingdom often ask for help to other parties, especially with the Dutch colonial.
34
 
In the period from the end of the 13th century, when the Pasai Ocean stood, until the seventeenth century, 
when the Gowa-Tallo palace officially embraced Islam, Taufik Abdullah revealed, at least three patterns of 
'cultural formation' showing his form in the process of forming the state had occurred. The three patterns are: 
First, Samudera Pasai Pattern. The birth of Samudera Pasai Kingdom took place through the change from a 
segmented country to a centralized state.
35
Second, the pattern of South Sulawesi. This pattern is a pattern of 
Islamization through the conversion of the palace or center of power. In the history of Islam in Southeast 
Asia, this pattern preceded the establishment of Malacca's Islamic empire. The process of Islamization takes 
place within a state structure that has a basis of geneological legitimacy. The conversion of religion shows 
the king's ability, where the ruler is protected from the humiliation of his people in state affairs.
36
Third, Java 




                                                 
32 On October 18, 1667, Sultan Hasanuddin was forced to sign the Bongaya Treaty, which harmed the Makassar Sultanate, 
resulting in another war between the Makassar Sultanate and the Dutch in 1668. On 24 June 1969, Somba Opu Fort as the last 
bastion of Sultan Hasanuddin was successfully occupied by the Dutch. After the defeat, Sultan Hasanuddin was forced by the Dutch 
to surrender his power to his son, I Mappasomba. Sultan Hasanuddin died on June 12, 1670, and was given the title I Mallombasi 
Muhammad Baqir Daeng Mattawang Karaeng Bontomangape Sultan Hasanuddin Tumenanga Balla Pangkana. His successor could 
no longer lift the glory of the Sultanate of Makassar because it was always supervised by the Dutch. Look back: (Darmawijaya, 
‘Kesultanan….’,op. cit., pages 104-105). 
33 Ibid., page 105. 
34 Badri Yatim, ‘Sejarah Peradaban Islam….’,op. cit., pages 224-225. 
35 From the beginning of its development, Samudera Pasai showed many signs of the formation of a new country. This 
kingdom is not only dealing with a group that has not been subdued and Islamized from the interior, but must also resolve the 
political clashes and prolonged family disputes. In the process of its development into a centralized state, Samudera Pasai also 
became the center of religious teaching. His reputation as a center of religion continues to flourish in spite of the shrinking economic 
and political position. With this pattern, Samudera Pasai has 'cultural freedom' to formulate the structure and system of power, which 
reflects the image of itself. Similar patterns can also be seen in the process of forming the Kingdom of Aceh Darussalam. See: (Badri 
Yatim, ‘Sejarah Peradaban Islam….’,ibid., pages 225-226). 
36 The pattern of Islamization through the conversion of the palace or center of power like that, in Indonesia also occurs in 
South Sulawesi, Maluku, and Banjarmasin. Unlike Samudera Pasai, Islamization in Gowa-Tallo, Ternate, Banjarmasin, and others, 
have a similar pattern, giving no basis for the formation of the state. Islam does not change the village into a new form of power 
organization, as happened in Pasai Ocean. Conversion of religion is exercised but the center of power has existed first. See: (Badri 
Yatim, ‘Sejarah Peradaban Islam….’,ibid., page 226-227). 
37 Actually the Muslim merchant community gained a place in political centers in the 11th century. The community grew in 
the 14th century. When the king's position weakened, wealthy merchants in various districts in coastal areas had a great opportunity 
to distance themselves from the king's power. They convert to Islam and build independent political centers. After the central palace 
became unstable, the small kraton began to compete in their place. Demak eventually succeeded in replacing Majapahit, where 
Demak was the holder of political hegemony and became the most important 'crossing bridge' of Islam in Java. However, Demak 
must deal with political legitimacy but a cultural call for sustainability. The cultural dilemma of Islamic political dominance in the 
atmosphere of the Shiva-Buddhist tradition has infinitely deepened into consciousness. This was evident when the palace was moved 
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C. The Islamic Sultanates  &  Dutch’s Political Ethnicity. 
 Indonesia as a pluralistic society has a community structure has at least two characteristics. First, 
horizontally marked by the reality of social unity based on differences of ethnicity, religion, customs and 
regionalism. Second, vertically, the structure of society is marked by the vertical difference of the upper and 
lower layers so sharply. Because of these differences, the Indonesian people are called pluralistic societies, 
where the term is first used J.S. Furnivall (1967) to describe Indonesian society during the Dutch East Indies 
which consisted of two or more elements of life separately from one another in one political life. J.S. 
Furnivall reveals the Indonesian society during the Dutch East Indies as a plural society, as a type of tropical 
society where those in power and who are ruled have different races. The Dutch as a minority, though 
increasing in number, especially at the end of the nineteenth century, as well as foreign rulers (Chinese, 
Arabs, Indians) have a second-class position, among European and Native groups.
38
 
Unlike the Pasai Ocean pattern, Islam encourages the formation of a supra-village state, as well as 
unlike Gowa-Tallo, where the court is Islamized. In Java, Islam emerged as a challenger, to subsequently 
take over the existing power. Thus, what constitutes a cultural dilemma of a new person in the old political 
building. It is said Taufik Abdullah
39
, the first and second patterns, the Pasai Ocean pattern and the South 
Sulawesi pattern show different ways, a tendency toward integrative pattern-a tradition in which Islam 
undergoes a conceptual and structural indigenization process. Islam becomes an intrinsic part of the cultural 
system as a whole. Islam is seen as the cornerstone of cultural society and private life. In this integration 
strategy, Islam is the dominant element in the new cognitive community and in the political paradigm, which 
is used as a measurement of what is deemed fair and not.
40
  
                                                                                                                                                                  
by Jaka Tingkir to an increasingly visible interior when Mataram succeeded in replacing the position of Pajang in 1588. See: (Badri 
Yatim, ‘Sejarah Peradaban Islam….’, ibid., page 227). 
38 In political life, the indication of a pluralistic Indonesian society that is the absence of a common will, in which 
Indonesian society consists of separate elements of each other due to racial differences, each more a collection of individuals than as 
a organic totality, and as individuals the social life of their lives is not intact. Dutch people come to Indonesia to work but not settled 
in Indonesia and life solely around the job, and they see the social, political, economic problems occurring in Indonesia not as 
citizens but as capitalists or employers of their workers. Foreign Easterners, especially Chinese, just as the Dutch came to Indonesia 
solely for the sake of the economy. Like the Dutch and the Foreign Orient, their lives are not complete anyway, ie their lives as well 
as 'servants' in their own country. In totality, the people of Indonesia at the time of the Dutch East Indies was a society that grew 
based on a caste system without religious ties. The Dutch, the Foreign East, and the Indigenous through their respective religions, 
cultures and languages maintain or maintain their own patterns of thought and way of life. As a result, the Indonesian people in 
totality have no common will. In economic life, there appears to be no social demand (social demand) of society in totality. But the 
people of Indonesia during the Dutch East Indies, social demand is not organized but sectional rather than social demand shared by 
elements of society has become a 'source' that distinguishes the character of the plural economy in the homogeneous society. If the 
economic process within a homogeneous society is controlled by the existence of common will, then the social relations among the 
elements of society are contradicted solely controlled by the economic process with the production of material goods as the main 
purpose of the life of society. Because of the grouping of societies based on racial differences, the patterns of production are created 
based on racial differences in which the racial type has its own production function: the Dutch in the plantation, the indigenous in 
agriculture, and the foreign (especially Chinese) in the field of mediators between the two. See: (J.S. Furnivall, ‘Plural Soiology as 
Scieties’, Sociology as Southeast Asia:  Readings on Social Change and  Development, Edited by Hans-Dieter Evers, Oxford 
University Press, Oxford, New York, Melbourne, 1980, pages 86-103; and J.S. Nasikun, Sistem Sosial Indonesia, PT. Raja Grafindo 
Persada, Jakarta, 1995, pages 287-302). 
39 Taufik Abdullah, ‘Islam dan Pembentukan Tradisi di Asia Tenggara’, dalam Taufik Abdullah dan Sharon Siddique 
(Eds.), Tradisi dan Kebangkitan Islam di Asia Tenggara, LP3ES, Jakarta, 1989, page 83. 
40 In political life, the indication of a pluralistic Indonesian society that is the absence of a common will, in which 
Indonesian society consists of separate elements of each other due to racial differences, each more a collection of individuals than as 
a organic totality, and as individuals the social life of their lives is not intact. Dutch people come to Indonesia to work but not settled 
in Indonesia and life solely around the job, and they see the social, political, economic problems occurring in Indonesia not as 
citizens but as capitalists or employers of their workers. Foreign Easterners, especially Chinese, just as the Dutch came to Indonesia 
solely for the sake of the economy. Like the Dutch and the Foreign Orient, their lives are not complete anyway, ie their lives as well 
as 'servants' in their own country. In totality, the people of Indonesia at the time of the Dutch East Indies was a society that grew 
based on a caste system without religious ties. The Dutch, the Foreign East, and the Indigenous through their respective religions, 
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The politics of Dutch colonial ethnicity towards Islamic sultanates in the archipelago were another important 
part of the process of 'continuity' of Dutch East Indies power management. The Dutch colonial policy 
towards the Islamic sultanate in the archipelago was as a Dutch colonial strategy of supervising, controlling 
and maintaining Dutch-Indies rule. In this case, several strategies related to the ethnic politics of the Dutch 
colonial government:  
First, socio-political policies-related to the policy of ethnic segregation. The Dutch colonial 
government carried out an ethnic segregation strategy, grouping the people of the Dutch East Indies into: 
European, Foreign and Indigenous (Inlender). The Dutch made ethnic distinctions so striking by determining 
different offices, clothing, and administrative structures, and arranging religion for each group. Mason 
Hoadley
41
reveals, in Cirebon at the end of the 17th century, Dutch policy has encouraged the separation of 
Javanese peranakans and elites with a policy that classifies the Chinese peranakans, making it difficult for 
relations between the Chinese peranakans and the elite and the Javanese community. 
           Dutch colonial government policy related to politics, as expressed by Mason Hoadley, the 
Netherlands apply the political policy of separation. In the laws of the Indies codified in 1848-1854, with the 
Regerings Reglement (Article 109), the Netherlands Indies government distinguished citizens into two: 
European and Bumiputera (natives, inlenders) or Natives. Other migrants (Chinese, Arabs, Indians, etc.) are 
called foreign oriental, and Christians (eg Chinese Christians) can be incorporated into, or equated with, the 
European class. Non-Christians, such as Konghuchu, Hindu, Buddha, or Islam-are equated with the Natives. 
The adoption of a policy of ethnicity based on discriminative racial differences in the Netherlands East 
Indies had a negative impact on the inter-ethnic relations of migrants (Chinese, Arabs, Indians, etc.) with the 
Natives. This policy aims to divide, 'devide et impera' between the Natives and the Foreign East in order to 
remain inharmonious, so that the Dutch colonial government can strengthen its power and the interests of the 
Netherlands Indies are not threatened.
42
 
Second, the policy is socio-economic. J.S. Furnivall says that the economic life of a society that does 
not have a common will is seen from the absence of social demand for society in total. In the Indies era, 
social demand was not organized, but rather sectional, and not a social demand shared by all elements of 
society. The condition raises the plural economic character of a plural society, and not a unitary economy in 
a homogeneous society. The economic process in the homogeneous society is controlled by a common will, 
whereas in plural society it is the opposite. That is, social relations among the elements of society are solely 
controlled by economic processes with the production of material goods as the primary purpose of people's 
                                                                                                                                                                  
cultures and languages maintain or maintain their own patterns of thought and way of life. As a result, the Indonesian people in 
totality have no ‘common will’. In economic life, there appears to be no social demand  of society in totality. But the people of 
Indonesia during the Dutch East Indies, social demand is not organized but sectional rather than social demand shared by elements of 
society has become a 'source' that distinguishes the character of the plural economy in the homogeneous society. If the economic 
process within a homogeneous society is controlled by the existence of common will, then the social relations among the elements of 
society are contradicted solely controlled by the economic process with the production of material goods as the main purpose of the 
life of society. Because of the grouping of societies based on racial differences, the patterns of production are created based on racial 
differences in which the racial type has its own production function: the Dutch in the plantation, the indigenous in agriculture, and 
the foreign (especially Chinese) in the field of mediators between the two. See: (Badri Yatim, ‘Sejarah Peradaban Islam….’,ibid., 
page 230). 
41 Mason Hoadley, ‘Javanese, Peranakan and Chinese Elites in Cirebon: Changes Ethnic Boundaries’, JAS, Volume 47, 
Number 3, 1998, pages 503-517. 
42 Abdullah Idi, ‘Bangka, Sejarah Sosial Cina-Melayu….’, ibid., page 81. 
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lives. Because of groupings based on racial differences, patterns of production are created on the basis of 
race differences, in which the type of race has its own production function. Dutch people in plantations, 
indigenous people in agriculture, and Chinese in marketing or as mediators or inter-mediary between them.
43
 
Wang Gungwu said that by the nineteenth century, there were already many Chinese merchants 
already occupying important positions as leaders in various European companies. Some of them others acted 
as business advisers for native kings and provincial governors of the Indies. Others as recruitment agents 
from China, agricultural tax pullers, or as leaders (capiten) for the Chinese community.
44
The strategic 
Chinese position outstrips the position of Foreign Eastern migrants (Indians and Arabs). They also have a 
larger local community than India and Arabia. The Dutch colonials were greatly helped by their presence to 
support an efficient and organized government.
45
 Leonard Blusse says that the granting of privileged status to 
the Chinese is closely related to the motive of economic exploitation. Dutch colonial use of the Chinese in 
their economic expansion activities, because they are hard workers.
46
 
However, Ongho Kham said, a false view of the success of Chinese in Indonesia, Chinese citizens 
later, because they are hard-working and thrifty. Because many farmers work hard and are more efficient but 
generally unsuccessful. The Chinese's success was more due to the 'VOC partnership'. The position of the 
Chinese, since the Dutch (VOC) in Indonesia is a group developed as a class of traders. These two foreign 
nations, the Netherlands and China, came to work in Indonesia, and the partnership between them was 
formed from the beginning. The VOC, for example, demands jurisdiction over the Chinese in Java, even 
though they live in the Javanese kingdom. This means that the Dutch ruler gave support to the development 
of capitalist institutions among the Chinese in Indonesia-this institution is closely related to capital and the 
creation of trade trust.
47
 
At the beginning of the seventeenth century until the middle of the 18th century, officers in Batavia 
were usually taken from among the skipper of the Jung ship who settled there, for they were the richest 
merchants. These officers served as guarantor money given by the Dutch to the Chinese/ Chinese. It is these 
officers who determine Chinese people who will receive persuasions and trade loans. Their control over the 
economy and especially the tremendous Chinese trade which then can strengthen their economic and 
                                                 
43 J.S. Furnivall, ‘Plural Societies’, dalam Hans-Dieter Evers (Ed.), Sociology as South East Asia: Readings on Social 
Change and Development, Oxford University Press, Oxford, 1980, pages 86-103. 
44 The Netherlands considers that the Chinese are important as local experts and middlemen, and more useful than other 
Asian traders. The Dutch and the British then did not hesitate to place the Chinese in their expansion of trade activity in the 
archipelago during the seventeenth and eighteenth centuries. They see Chinese people as having high mobility and are always ready 
to take part in the opportunities they make. See: (Wang Gungwu, ‘Sojourning: The Chinese Experience in Southeast Asia’,  Anthony 
Reid (Ed.), Sojourners and Settlers, Histores of Southeast Asia and Chinese, Souhteast Asia Publication Series, Australia, 1996, page 
5). 
45 Wang Gungwu, ‘Sojourning….’,ibid., page 6. 
46 In addition, the Chinese emperial government supported the Dutch policy, evidently the emperor sent shipping shipping 
vessels to the Dutch East Indies Government and Britain in an effort to wage trade. The Governor-General of the Dutch East Indies 
in Batavia had a special relationship with Hoofden der Handelaars te Emuy (owner of the Xiamen-Amoy ship) who visited Batavia 
every month. See: (Leonard Blusse, ‘The Vicissitutes of Maritime Trade: Letters from the Ocean Hang Merchant Likunhe to the 
Dutch Authorities in Batavia (1803-1809)’, Anthony Reid (Ed.), Sojourners and Settlers, Histories of Southeast  Asia and Chinese, 
Southeast Asia Publication Sries, Australia, 1996, pages 148-151). 
47At the beginning of the VOC (early 17th century) the Chinese were still a foreign nation to the Dutch. The Dutch did not 
know much about them. Hereafter done: to appoint a wealthy Chinese merchant in Batavia as Chinese Captain, meaning the head of 
the Chinese / Chinese group. The heads of this Chinese class are called Officers. Until the 19th century they consisted of a captain, 
several lieutenants, and village chief (wijkmeesters). In the 19th century the officer for the big city was augmented with a major. 
These officers have nothing to do with the military except the degree. They are the richest traders among the peranakan Chinese. See: 
(Ongho Kham, Wahyu yang Hilang Negeri yang Guncang, Pengantar: Goenawan Muhamad, Penerbit Tempo Bekerjasama dengan 
Freedom Institute, dan LSSI, Jakarta, 2003, pages 112-113). 
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political position as well. In the mid-18th century the Chinese peranakan community became a separate 
society and no longer eager to return to China (Mainland China). They also do not associate with newcomers 
and they develop their own culture, a mixed Chinese-Javanese-Dutch culture. As for the most important 
financial source since the time of the VOC until the Dutch East Indies Pacht.
48
Pacht not only as an important 
financial resource for the government, but also as a source of wealth for the Chinese/ Chinese peranakan. 
Meanwhile, this peranakan movement was restricted, for example, since the middle of the eighteenth century 
the Dutch held restrictions on the free movement of the Chinese in Java-where they had to live in the 
Chinese Village in the cities, and there had to be a travel permit for them, this regulation was tightened in the 
19th century. This restriction does not apply to pacht holders and their agents, as they exercise the interests 
of the government. This opportunity is used by pacht holders to trade to villages and buy village products, 




As the group places the top position in government and commerce, Europeans have the highest paid 
jobs. Indigenous groups who occupy positions in agriculture have low pay rates (the most paid job). 
Foreigners (mainly Chinese) as traders and middlemen (smale-scale) have lower pay than European, and 
higher than Natives. The racial distinction applied by the Dutch East Indies government had logical 
consequences for the social, political, economic and legal status of each racial group, in which the Natives 
were placed in a marginal position. The life of the Dutch East Indies society by the economy made it difficult 
to create an integral Indies society. 
             Third, relate to the socio-religious field. The policies of the Netherlands Indies government, among 
others: the prohibition of marital assimilation between foreigners with the Natives. The Dutch government, 
through Christian Snouck Hurgronje, disagreed with the fact of assimilation between foreign (especially 
Chinese and Arab) migrants with Indigenous communities. For example, the case of assimilation of the 
Raden Saleh family and the Regent of Magelang (Danuningrat), as well as a number of other cases, is not 
Hurronje's will, and he expects no more marital assimilation cases. If there is intentionally to assimilate, 
declared a violation of criminal law of the Dutch East Indies government.
50
In the socio-religious field, 
Hurgronje, a Dutch ethnologist and political adviser at the end of the nineteenth century, often harassed 
Islam, for example by saying that Malay scholars could only translate with very bad results. The Dutch East 
                                                 
48 Pacht is a system in which the monopoly or tax rights of political rulers, Dutch and Javanese, are sold by merchants 
(Chinese) in general audiences. Thus taxation, customs, opium sales, mortgage, transportation, river crossings, bird nesting, market 
taxes, salt making, etc., are considered government monopolies, sold for a period of one year or more to traders, Chinese merchants 
and implemented by them. Pacht opium, until the mid-19th century the Dutch East Indies government still sold the monopoly to 
Chinese / Chinese, while taxes and customs clearance had been taken by the Indies itself since 1830. After about 1850, there were 
only two important fachts in the hands of the Chinese , pacht opium and pawn pawns, lasted until the early 20th century. See: (Ongho 
Kham, ‘Wahyu yang Hilang Negeri yang Guncang….’, ibid., pages 114-115). 
49 The officers can get a pacht at a price cheaper than other merchants. Since the position of the officer is hereditary in the 
hands of several families, the most important source of wealth is in the hands of a group of peranakans. So the officer's family was a 
hoarder of capital, the capitalists, in addition to being 'patron' (patron) in Chinese society. To practice that great capital, the officers' 
families often practice inheritance systems in only boys and do not leave anything to girls. Until now the typical business of 
peranakans is a family business, which is engaged in various economic fields: plantations, sugar factories, rice mills, and others. In 
its development, although tapering Chinese/China rich but not a few poor. See: (Ongho Kham, ‘Wahyu yang Hilang….’, ibid., pages 
115-116). 




Indies government then created a religious bureaucracy to serve and control the life of Islam.
51
 Hurgronje 
pretended to convert to Islam aiming to supervise and spy on Islamic.
52
 
Dutch control over the archipelago is certainly not easy. For about three and a half centuries of its 
existence, the Netherlands faced so much revolt, social conflict, and war. Resistance to the Dutch colonial 
background of various ethnic and religious. However, the most feared opposition is resistance in the name of 
Islam because of the religious solidarity they wake up so it is hard to be dammed. One of the bonds of 
religious solidarity that taps every Muslim to fight against the Dutch colonial government is jihad.
53
 In 
Mataram, the seeds of jihad had begun in the eighteenth century, when Dutch control of the palace grew 
stronger, but jihad in its true meaning only took place for five years when a devout Javanese Prince 
Diponegoro called for this concept and called for war against Netherlands (1825-1830). The war ended in 
1830, and Prince Diponegoro was arrested and later exiled to Minahasa.
54
 The Java War has created trauma 
that is so great for the Dutch and jihad is a very scary thing. The Javanese seemed to be syncretic and 
tolerant suddenly became a ferocious and easy killer. This prompted the Dutch colonial government to learn 
more about Islam by summoning a professor of Islamic studies at Leiden University, Christian Snouck 
Hurgronje. Snouck was assigned to research thoroughly about the archipelago, especially his Islam, while 
pretending to be a Muslim and going to Mecca and to Aceh to write his work on the Islamic empire in Aceh. 
In Snouck's report to the Dutch East Indies government, it is said that one of the crucial factors causes the 
diversity of Indonesians to change because of the Jawi pilgrims and students returning from Mecca. They 
carry a rigid, 'radical', and intolerant ideology and understanding of Islam. Due to the unjust Dutch colonial 
policy, Jawi's pilgrims and students find a mixture of disappointment and desire to be more pious. Jihad 
against the Dutch 'kafir' in response.
55
 
Furthermore, the policy of the Dutch colonial government related to the implementation of the Hajj, 
has prompted the Dutch colonial government to issue a political policy on Hajj. This, for the Dutch colonials, 
could support the movements of radicalism, fanaticism, and uprising among the Indigenous who could 
ultimately disrupt Dutch rule.
56
 
Between 1869-1930, from the VOC to the Dutch East Indies government, the Netherlands has issued 
various linkages of the Hajj Ordinance. Governor Daendels issued the use of 'passageways' for Indonesian 
                                                 
51 Azyumardi Azra, ‘Intelektualitas Dunia Melayu Serantau’, Republika, 6 januari 2003, page 8. 
52 Abdullah Idi, ‘Bangka: Sejarah Sosial Cina-Melayu….’,op. cit., pages 84-85. 
53 This concept was first known to the Muslim archipelago at the end of the 17th century, mainly through books on Islam or 
through studies and lectures in the mosque. When, for them, the concept of jihad is not yet clear on the meaning and mode of its 
enforcement. After dealing with the Dutch colonial nation, jihad became increasingly clear. The fall of Mataram and Banten for 
example has resulted in a great reaction from the Muslims in the archipelago. People start talking about 'jihad' against 'kafir'. One of 
the religious leaders accused of Dutch colonialism as the fuzzy spirit of 'jihad' is Shaykh Yusuf, a scholar from Makassar who has 
many followers in Banten. Shaykh Yusuf was captured and exiled by the Dutch to South Africa. See: (Bernard H. M. Vekke, 
Nusantara: Sejarah Indonesia, PT. Gramedia, Jakarta, 2016, page 10). 
54 Bernard H. M. Vekke noted that in this Diponegoro war at least 15,000 Dutch colonial government troops were killed, 
consisting of 8,000 Europeans, and the number of Javanese killed by war, disease and hunger numbered approximately 200,000 
people. See: (Bernard H. M. Vekke, ‘Nusantar: Sejarah Indonesia….’ibid., page 11). 
55  Bernard H. M. Vekke, ‘Nusantar: Sejarah Indonesia….’ibid., page 11. 
56 The pilgrimage of Indonesian Muslims to Mecca by sea, not only through the Indonesian port, but also through the port 
of Singapore and Malacca. This, the Dutch view, can harm the colonial government, both economic and political. Economically, it 
can reduce Dutch revenues; and politically, the port of Singapore, as an international port with many Arab and Indian communities. 
There is also the possibility of pedigrees, teachers, students, Sufis, and pilgrims, allowing Singapore to be a place of Islamic renewal 
that will threaten the position of the Netherlands and Indonesia. See: (Ira M. Lapindus, Sejarah Sosial Umat Islam, Bagian 3, 
Penerjemah: Ghufron A. Mas’adi, PT. Grafindo Persada, 2000, page 328). 
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Muslims if they wanted to leave Java. In 1825, the government issued a Resolution to limit the Hajj quota 
and set the cost of Hajj (ONH). This policy was subsequently amended in 1827 and 1823. In 1859, the Hajj 
Ordinance was officially published in the Gazette of the Dutch East Indies (Staatblad van Nederlansch-Indie) 
which also inspired rebellion concerns, as occurred in India in 1857, known as the Mutiny or Sepoy 
rebellion,
57
which is associated with the Hajj and its role. 
In 1872, the Dutch colonial government also opened a consulate office in Jeddah, to obtain data on 
the activities of Indonesian pilgrims. The colonial government hoped that with the decline of the pilgrims 
from Indonesia to Mecca, the influence of van-Islam did not affect Indonesia, as seen in the sides of Raad 
van Indie (Council of the Indies), whereas the former Dutch colonial government would be 'neutral' against 
religion. Ordinance of 1875 161 discusses the passage of the next pilgrimage. This ordinance continues to be 
refined to be used annually. As of 1881 No. 158; 1902 No.318; year 1909 N0.396; year 1915 641; year 1923 
587. Although the actual use of road fitting is recommended sluejak times Deandels (1801-1811). The reason 
is issued this road pass Ordinance because every year the number of pilgrims who ask for 'pas haji' on the 
ruler continues to grow.
58
 
On the other hand, as stated by Hendrik E. Niemeijer, the Dutch colonial policy of religious 
arrangement was implemented simultaneously with social and military arrangement. The first Protetan 
churches in Indonesia were established under the responsibility of the VOC, which was considered the 
starting point, namely the first worship (on land) in Ambon, on 27 February 1605. Most Indonesians in the 
area of VOC and Christianity were synonymous with oppression and colonialism-although the Indonesian 
Christians suffered as a result of being blackmailed by the colonial system, the VOC made the church get a 
bad name on the Indonesian people in general.
59
The Dutch Indies Protestant Church (Dutch acronym: PKN) 
often called the Indisch Church (Indish Kerk) was established on 30 November 1844 in the first session of 
the Church Council. As the successor of the 'Gereformeerd' Church (Cilvinist Protestant Church) in the VOC 
era, the Protestant Church of the Dutch East Indies was originally the largest church in the Indies.
60
 
Fourth, in the field of education. The Dutch colonial government developed Western liberal 
education and was said to be 'neutral' religion-in fact 'not neutral' and neither siding with Muslims nor on 
                                                 
57 Agib Suminto, Politik Islam Hindia Belanda, LP3ES, Jakarta, 1985,  page 28. 
58 Christian Snouck Hurgonje, Kumpulan Karangan Snouk Hurgronje, Jilid IX,  1994, page 161. 
59 Protestant churches in the VOC region mainly to meet the needs of Europeans and Asians living in newly-ruled areas. In 
the century of the kensep mission, 'panginjilan', still in the early stages and simple. At that time, the church and state (VOC) sought 
primarily to create a Christian society in the territory of the VOC, which it regarded as its territorial territory. The first colony of 
which the community and religion were organized according to the Dutch example: Ambon, Batavia, Banda, Ternate and Kupang; 
furthermore, following Malacca, Makassar, and Padang. In the first half of the 18th century followed several places on the 
northeastern coast of Java Island. Semarang has its own assembly of churches in 1752, serving as an ecclesiastical center and its 
pastors making working visits to a number of places in Central and East Java. A few decades later, Surabaya also has its own church 
assembly (1985). In these two capitals, the Dutch pastor leads the service and gives religious instruction (cateksization). The 
Assembly undertakes the discipline of the church and the deacons serve the poor. The Malay-speaking congregation is partly served 
by Indonesian auxiliaries, called leermeester (teachers). Among their most famous is a Banda named Cornelis Senen (Meester 
Cornelis) who died in 1661 in Batavia. In places where there are no pastors or church assemblies, Sunday services and religious 
teachings are conducted by Dutch or Indonesian auxiliaries, called 'sick people', or in eastern Indonesia, by Indonesian congregants, 
who are also school teachers established in the surrounding settlements VOC offices and Christian villages. Hopefully the employees 
and the functional are paid by the VOC. In eastern Indonesia, most church and school visitors are Indonesians. See: (Hendrik E. 
Niemeijer, Arsip Pengurus Gereja Protestan di Hindia Belanda/Indonesia (GPI)/Het Archief van het Bestuur over de Protestantse 
Kerk in Netherlands-Indie/Indonesie(PKNI) 1884-1950, Arsip Nasional Republik Indonesia Bekerjasama dengan Gereja Protestan 
Indonesia  (GPI), Stichting de Zending der Protestantse Kerk in Netherland, The Corts Foundation, Jakarta, 2010, pages 15-18). 
60 By the end of 1938 there were 700,000 members (100,000 of whom were Europeans) of a total of 1,670,000 Christians. 
In 2010, the church congregation in all the churches from PKNI numbered about four million people. See: (Hendrik E. Niemeijer, 
‘Arsip Pengurus Gereja Protestan di Hindia Belanda….’,loc. cit., page 15). 
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Islamic education such as pesantren and madrasah. The colonial government discriminates against Muslims 
and Islamic education. Pesantren is considered very dangerous Dutch colonial power.Manfred 
Ziemek
61
reveals that the greatest number and resistance movement in history to colonial rule came from kiai 
with pesantren as their cause. Nevertheless, Boedi Oetomo, the result of a Western-educated school, has in 
fact persistently raised the pesantren and appreciated it equally with a modern public school, which can not 
only play a role in the past, now, and for the future. H.J. de Graaf
62
said that in the 18th century, pesantren 
suffered a setback, which could be due to internal conflicts of the Bumiputera or Native rulers themselves; 
and the concerns of the Dutch colonial rulers against the pesantren kiai on the other. For internal indigenous 
elites such as the killing of 5,000 to 6,000 kiai (teacher of Islam)  and their families in Plered Mataram 
Square by Amangkurat I (1646-1677).
63
Similarly, Karel Steenbrink argues that for political reasons, the 
Dutch colonial government separated Islamic education and the general education system developed. The 
separation of the educational system as a logical consequence of the anti-Islamic Dutch colonial government 
policy. 
            In 1886, the Dutch colonial formed a special body called Priesterraden which oversees the religious 
life and education of Islam, especially pesantren. It also encouraged the Dutch colonials to issue the Teacher 
Ordinance 1905 and the 1925 Ordinance. Although the Dutch colonial government declared 'neutral' to 
religion, the fact is not so with the rise of Master's Ordinance (Stadblaad 1905 No. 550) which contains the 
obligation for the development of Islamic education obtained by written permission from regents or 
equivalent officials. Each teacher is also required to make a list of complete students and other information 
that must be sent periodically to the relevant officials.
64
 
In 1899 C Th. Van Deventer, a jurist who had lived in Indonesia during 1880-1897, published an 
article entitled Een eereschuld (a debt of honor) in the Dutch periodic magazine de Gids. Deventer said that 
the Netherlands is indebted to Indonesia against all the wealth that has been blackmailed from the land of 
Indonesia. This debt should be repaid by giving priority to the interests of the Indonesian people. In 1901 
Queen Wilhelmina (1890-1948) declared a moment of investigation of the welfare of the people residing in 
Java, and so the Ethical Policy was officially adopted. The contents of the speech of the Dutch King, follows: 
‘As a Christian country, the Netherlands is obliged in the Dutch East Indies archipelago to better 
regulate the legal position of the indigenous occupation, to give a firm basis to Christian mission, 
and to pervade the whole governmental act with the realization that the Netherlands has a moral 





 revealed that the Dutch colonial government built schools. Education is aimed at 
obtaining skilled and inexpensive administrative personnel. Education opened to all the people, the fact is 
                                                 
61 Mafred  Ziemek, Pes antren dalam Perubahan Sosial, Peutche B. Soendjojo, P3M, Jakarta, 1986, page 56. 
62 Since the beginning of the 20th century, Muslims began to develop their own educational system that is different from 
the Dutch education system, one of which is a model of pesantren, as well as the response of Muslims to the Dutch colonial imprialis 
at that time, where the colonial nation sees pesantren not important. See: (Karel A. Steenbrink, Pesantren, Madrasah, Sekolah, 
Pendidikan Islam dalam Kurun Moderen, LP3ES, Jakarta, 1994, page 9. 
63 H.J. de Graaf, Islam di Asia Tenggara sampai Abad ke-18,  dalam Azyumardi Azra (Penyunting dan Penerjemah), 1989, 
page 34. 
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only for children of civil servants and people who can afford. There is an educational discrimination which is 
the teaching in the first grade school for the children of the civil servants and the treasurers, and in the 
second grade schools to the indigenous children and in general. The politics of colonial education were 
closely linked to their politics in general, political things dominated by ruling classes and not driven by 
ethnic values with a view to fostering political maturity and colonial independence. But in practice there are 
many irregularities committed by Dutch officials. 
D.  Conclusion &  Implication. 
The Dutch colonial history of no less than 3.5 centuries in Indonesia, the role of ethnic politics 
towards the native people seems more dominant. Although the Dutch colonials for so long survived in 
Indonesia, there were, in fact, so many oppositions that even hundreds of indigenous resistance, in Muslims 
(ulama, sultan, haji, kiai), often involving the kingdoms or sultanates of the archipelago. The abundance of 
indigenous peoples, especially Muslims, is itself done primarily since the Dutch colonial government 
implemented a monopoly trading system that contradicts the trading system of the Nusantara people. The 
political ethnicity of Dutch colonial in various spheres of life (politics, economy, culture, education, and 
religion) of discriminatory natives, indigenous, have had an impact on the strong resistance and resistance to 
the Dutch colonial government, visible or invisible. This politics of ethnicity is done as an identical devide, 
'divide at impera', as well as violence or oppression. It is also an attempt and mastering strategy by 
weakening the nationalism of indigenous peoples possessing a wealth of spices and natural resources - which 
at the same time became 'the main motive of Europeans / Dutchmen coming to Indonesia as economic 
capitalists. 
            Indonesia's independence as the 'toil' of the struggle of indigenous people, especially Muslims, which 
from the beginning has been interactions or 'networks' between the intercultural of Islam in the archipelago. 
The networks themselves were formed on the basis of 'Islamic solidarity' which placed the Dutch colonials as 
'kafir', 'imperialist', and 'common enemy'. Through its economic-capitalist policies, the Dutch colonial nation 
in the process has formed a multicultural, multicultural society of the Indies, where in addition to the various 
local ethnicities-natives there are also foreign nations, which are said to be Foreign East (China, Arabia, 
India, Pakistan, etc.). However, from the review of various socio-historical literatures, the policy of the 
Dutch East Indies government has established a highly discriminatory, multicultural, pluralistic society far 
from justice, perceived by the native people. The Dutch came to the archipelago as merchants and 'temporary 
migrants' and did not feel 'possess'. Indonesia is only a goal to gain economic wealth but they do not see 
Indonesia as its 'future'. The political structure of the Dutch East Indies so that the Dutch colonial 'migrants' 
subordinated the majority of indigenous peoples, with highly discriminatory, exploitative, and dominative 
policies towards indigenous and exploitative nations of abundant natural resources. The structure of society 
that placed the Dutch colonial minority as superordinate; while, the indigenous ethnic majority as 
subordinate has led to a harmonious relationship and frequent resistance from local indigenous ethnic/Islamic 
sultans in the archipelago - throughout the history of the Dutch presence in Indonesia. 
 The birth of civil society along with the concept of the modern state, aimed at, among others: first, to 
avoid the birth of an absolute state that emerged since the 16th century in Europe; and secondly, to control 
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state power. On the basis of such considerations, civil society operates in a basic framework :‘… the state as 
an association between the members of a society rather than as the personal domain of a monarch, and 
furthermore as an association that is unique among all the associations in civil society because of the role  it 
plays….means ascribing to it supreme authority to make and enforce laws—general rules that regulate 
social arrangements and social relationships’.67 
An important implication for Indonesia as a pluralistic and modern nation in the future, the need to 
pay attention to the diversity of civil rights as a pluralistic society. Robert W. Heffner (1998) reveals that in 
an inter-citizen interaction in pluralistic-multicultural societies, the important thing to note is to facilitate 
civil, free, and democratic. In the last decade, the crucial challenge to global democracy civility has become 
more visible. In the late 1980s and early 1990s, it has appeared that a more fundamental international 
political transformation than at the end of World War II. The collapse of European Communism, the breakup 
of the Soviet Union, the existence of the Economic Restructuring Program, and the efforts to develop Human 
Rights, and the role of Law throughout the world, and others, this marks a global political era that has 
characteristic with widespread demands for civil rights and democratic participation.
68
 Also disclosed 
Heffner: 
 ‘Indeed, democratic civility is only imaginable within the horizonz of an effectively functioning 
modern state. This is so because, in its modern form, democracy is premised on civil ideals of 




 said that, related to the conditions of a modern possibility, in the literature related to the 
plural democracy of civil society, such as: friendships, clubs, churches, business associations, unions, human 
rights groups, and other volunteer associations, etc., under the institution but out country. These social ties, 
the perpetrators of civilian theories assume, the remediation between households and countries, to learn free 
assembly, non-coercive dialogue, and socio- economic (socioeconomic initiative). By doing so, it is expected 
to have implications as a 'balance', in which 'civil society' is the 'key' to the balance of diverse public interes 
and solidarities. Heffner said next: 
‘Indeed, with the related nation of democracy, the diffusion of the phrase ‘civil society’     become 
more dramatic  examples of the much celebrated process of cultural ‘globalizaation’ is never merely 
a matter of untransformative diffusion, but a process in which the item transferred is shaped as much 
by local context and usage as it is its culture of origins.Context and usage are in turn affected by the 
way in which  a cultural item (like the idea of civil society, or democracy, human rights, etc.) is 
drawn into social and political rivalries). All this again illustrates that cultural globalization is 




 said that people will not be able to continue to face conflict, violence and uncertainty. 
A rational, judgmental, and accountable political system of conflict management is needed to ensure a better 
future. This kind of political system cannot ignore political ethics. The purpose of political ethics itself, 
                                                 
67 Andrew Gamble, An Introduction to Modern Social and Political Thought, Macmillan Education Ltd., Hongkong, 1988, 
pages 47-48. 
68 Robert W. Heffner, Democratic Civility: On the History and Cross-Cultural Possibility Modern, Transaction Publishers: 
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namely to live together and for others in order to further expand the freedom (freedom) and build institutions 
berkeanyilan. Meanwhile, in an effort to fulfill the rights of civil society participating in democracy, as it is 
said Heffner
73
, should at least pay attention to three things: freedom, equality, and tolerance-as valuable 
formulas for political integration, as the 'basis' of values, which is said to be democratic civility. 
Heffnerrevealed: ‘A civil state must be strong because society itself is not always civil, and the staf provides 
safeguards of last resort for freedoms of speech, association, and initiative.’74Pluralistic-multiculturalism is 
defined in the form of 'principles, policies and practices for diversity as a legitimate and inseparable part of a 
society'. The direction of multiculturalism is directed towards creating, securing and encouraging the 
formation of a public space that enables diverse communities to grow and develop that is tailored to the 
capabilities of each step. The public sphere, therefore, has two dimensions: the space of political freedom 
and equality, in which the two elements will be realized when citizens act together in coordination through 
speech and persuasion; and public space is a shared world, meaning all forms of institutions and scopes that 
provide a permanent context for the activities of citizens. Public spaces are inseparable from the importance 
of recognition and assurance of plurality and political action. The public sphere allows interactions that 
enrich different cultures so as to create a 'new culture' through 'consensus'.
75
 
 AS Hikam argues that civil society is an area that ensures the continuity of independent behavior, 
action, and reflection, not constrained by material life, and is not absorbed within official political 
institutional networks. The main features of civil society, Hikam discloses: 1) the existence of sufficiently 
high independence of individuals and groups in society, especially when dealing with the state; 2) the 
existence of free public spaces as a vehicle for the active political involvement of citizens through discourse 
and praxis related to the public interest; and 3) the ability to limit the power of the state so as not to 
interventionist.
76
 The Madinah community, said Nurcholish Madjid to be a typology of civil society, is a 
democratic society. In a sense, the relations between groups of society, as contained in the points of the 
'Medina Charter', Mitaq al-Madinah, or 'Medina Constitution', reflect egalitarianism (each group has the 
same ha and position), respect for other groups, by involving community groups (such as the establishment 
of a war strategy), and the perpetrators of injustice, from any group, given the applicable penalty sanctions.
77
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revelation. See the quote:(Muhammad Muslih, ‘Wacana Masyarakat Madani: Dialektika Islam dengan Problem Kebangsaan, Jurnal 
Tsaqafah,  Vol. 6 No. 1, April 2010, page 133). 
77 The tolerant attitude of a Muslim against another believer clearly obtains the legitimacy of the Qur'anic verses and 
precedents by the Prophet and his Companions. The first act of the Prophet to realize the Medina society by establishing the 
document of the Covenant called Piagama Medina. The Medina Charter is the first written constitution in the world, laying the 
foundations of pluralism and tolerance. In the Medina Charter there is a recognition to all Medina people, without regard to religious 
and tribal differences, as members of a single Ummah (Ummah Wahidah), with equal rights and obligations. Indeed, the principle of 
the Medina Charter could not be seen as a result, because of the betrayal of some Jewish communities in Medina at the time, but its 
spirit and meaning were preserved in various covenants made by Muslims in various regions that had been liberated by the Islamic 
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Bernard Lewis says that except Turkey, all Muslim-majority countries are led by variations of 
authoritarian regimes, autocracies, despotis and the like. Among the sociologists of the Islamic world are 
described as having undergone a period of transition from societies oriented to monetary economies and 
democratic societies, to an agrarian society and a military regime. Both tendencies exhibit a different 
character, first, more dynamic and rational; while the latter, showing a closed nature. This shows that the 
Islamic state generally has a diverse governance system.
78
 Indonesia, in this case, a country that implements 
Pancasila democracy. Pancasila Democracy according to Dardji Darmo Diharjo is a democratic ideology that 
comes from the personality and philosophy of life of the Indonesian nation, which its manifestation as in the 
provisions of the Preamble of the 1945 Constitution. Notonegoro defines Pancasila democracy that is 
populist led by the wisdom of wisdom in the deliberation, the just and civilized humanity, which unites 
Indonesia, and the social justice for all Indonesian people. 
            Thus, Pancasila democracy is a democracy whose implementation prioritizes consensus mufakat 
principles for the common good (whole people). In the preamble of the 1945 Constitution the 4th and 4th 
Parents of Pancasila formulated that 'Democracy is led by the wisdom of wisdom in deliberation / 
representation. Thus Pancasila democracy is a deliberative democracy.
79
 Deliberative democracy is needed to 
unite the various interests that arise in pluralistic-multicultural society. So every public policy should be born 
out of musyawarah not forced. Dileberasi also required to achieve resolution of the occurrence of conflict of 




Then, any system applied by Islamic countries, perhaps, the most important thing should be done how 
to apply the values of philosophy/ideology adopted by referring to the essential needs of society, especially 
for pluralistic society-multiculturalism the importance of actualizing principles that contain democratic 
values which are universal, such as freedom, equality, tolerance, fairness, and so forth. A government in 
power in a sovereign country that upholds democratic values, in Robert W. Heffner's terms, democratic 
civility, will promote the progress and prosperity of its people. Conversely, a government in power in a 
sovereign state that ignores humanitarian or democratic values will allow for the acceleration of the potential 
and vulnerability of social conflict and the strengthening of resistance, and there is even no guarantee of 
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army. This spirit also continues to animate the social, political, and religious views of Muslim society. Look again: (Muhammad 
Muslih, ‘Wacana Masyarakat Madani….’, ibid., page 134). 
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                                       Abstrak: 
 
Tulisan ini membahas tentang sejarah peranan bahasa Arab terhadap 
perkembangan kebudayaan Islam Melayu di Nusantara. Islam datang dan diterima 
dengan baik oleh masyarakat di nusantara. Kehadiran Islam tidak sekadar 
mengubah keyakinan masyarakat setempat, tetapi juga mengubah sistem sosial, 
bahasa, budaya, dan politik di nusantara. Sejak  masuknya  Islam  ke  Nusantara,  
masyarakat di Nusantara  mulai  mengenal  dan menggunakan  bahasa  Arab  
sebagai  bahasa  agama. Bahasa Arab merupakan salah satu khazanah peradaban 
dunia klasik dan bahasa asing tertua yang dikenal. Bahasa Arab memiliki peran 
penting dalam pembentukan identitas budaya Melayu di Nusantara. Hal ini wajar 
bila mengingat sejak berabad-abad lalu wilayah nusantara merupakan area 
perdagangan internasional, dan mencapai puncaknya pada abad ke-16. Unsur-
unsur bahasa Arab diserap masyarakat seiring dengan Islamisasi yang terjadi. Hal 
ini terlihat dalam beberapa aspek, seperti penyerapan dan penggunaan kosakata 
bahasa Arab dalam bahasa Melayu di Nusantara, seperti digunakannya nama-
nama diri berbahasa Arab oleh masyarakat, lembaga-lembaga keagamaan, dan 
kenegaraan. Selain itu, bahasa Arab digunakan dalam sastra-sastra dan karya tulis 
di abad-abad kejayaan Islam Melayu. Selain digunakan dalam aspek bahasa dan 
politik, bahasa Arab juga digunakan dalam ilmu pengetahuan dan teknologi. Hal 
ini terlihat dari karya-karya yang dihasilkan oleh ulama di Nusantara, bahasa Arab 
dijadikan sebagai bahasa dalam kitab-kitab yang dihasilkan. Selain itu, peranan 
bahasa Arab juga berpengaruh dalam aksara. Serapan bahasa dan aksara Arab 
terlihat dengan munculnya aksara Arab Melayu. Hal ini terlihat dari penggunaan 
aksara Arab Melayu dalam sastra-sastra dan karya tulis di abad-abad kejayaan 
Islam Melayu. Selama berabad-abad, bahasa Arab memainkan peran penting 
dalam peradaban Islam Melayu di Nusantara.  
 




Berbicara mengenai Melayu tentu saja akan terlihat di dalamnya Islam. 
Karena keduanya merupakan bagian yang tak dapat dilepaskan. Ibarat dua sisi 
mata uang yang tak dapat dipisahkan, Melayu tidak akan memiliki makna 
berarti bahkan tidak bisa disebut Melayu sekiranya Islam jauh atau dijauhkan 
atau dihilangkan darinya. Begitu juga dengan Islam (terutama dalam wilayah 
kepulauan Melayu) tidak akan dapat eksis dan berkembang sekiranya tidak 
dapat melakukan ‘kompromi’ dengan Melayu. Karena dimasa awal kedatangan 
Islam di wilayah Nusantara ternyata terlebih dahulu memasuki wilayah Melayu 
yaitu di kepulauan Sumatra. Melayu jika dilihat dalam rentang sejarah, sudah 
mulai memperlihatkan eksistensinya dan diperhitungkan bangsa lain sejak abad 
ke-5 Masehi. Dalam rentang waktu yang panjang itu, Melayu telah mengalami 
berbagai tantangan dengan dinamika yang komplek, sehingga pengalaman 
panjang tersebut menjadikan Melayu sebagai bangsa yang diperhitungkan 
dunia. 
 
Eksistensi Melayu dalam panggung sejarah, ternyata berimplikasi pada 
pembentukan jati diri sebagai bangsa. Kontribusi yang diberikan berupa nilai-
nilai normatif sampai pada nilai-nilai yang bersifat ekspresif dan transformatif. 
Nilai-nilai normatif sangat jelas dapat kita temukan dalam budaya yang 
dimiliki bangsa ini, budaya Melayu yang memiliki nilai-nilai Islam menjadi 
anutan masyarakat secara luas dan tersebar di seluruh nusantara.1 Oleh karena 
itu, dalam pengembangan ajaran Islam di Nusantara, tak lepas dari pengaruh 
kebudayaan Arab, dalam hal ini adalah bahasa. 
Dengan demikian, maka ciri-ciri dan pengaruh Islam dalam suatu bangsa 
harus digali tidak hanya berdasarkan sesuatu yang hanya nampak dipermukaan 
saja, akan tetapi kajian yang harus dilakukan adalah lebih koprehensif lagi 
hingga pada setiap aspek yang tersembunyi yang tidak terlihat oleh mata 
telanjang. Konsepsi mengenai kedalaman berfikir ini sesungguhnya telah 
diajarkan oleh nenek moyang kita bangsa Melayu seperti “Bahasa 
menunjukkan Bangsa” yang dapat kita artikan sebagai pemikiran suatu bangsa 
dapat dilihat dari bahasa yang mereka gunakan.2 
                                                          
1Sunandar, “Melayu Dalam Tantangan Globalisasi: Refleksi Sejarah dan Berubahnya 
Sistem Referensi  Budaya”, dalam Jurnal Khatulistiwa – Journal of Islamic Studies, Vol. 5, No. 1, 
Maret 2015, h. 60. 
2Ibid, h. 64.  
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Bahasa dipahami sebagai media yang dipergunakan untuk 
mengekspresikan gagasan, ide, perasaan, pengalaman. Pemahaman bahasa ini 
pernah dikemukakan oleh al-Jinni yang memandang bahasa sebagai fenomena 
sosial3, bahkan Trudgill (dikutip oleh Abdullah) memandang bahasa bukan saja 
sebagai fenomena sosial, tetapi juga fenomena kebudayaan. Hal ini bisa 
dipahami mengingat bahasa dipergunaan oleh masyarakat dan setiap 
masyarakat memiliki kebudayaan tertentu.4 Oleh karena itu, bisa kita lihat dari 
masuk dan berkembangnya bahasa Arab di Nusantara dan memberikan 
pengaruh yang sangat besar bagi kebudayaan masyarakat Melayu di Nusantara. 
Sebagai bahasa keagamaan dan kebudayaan, dapat dilihat dari digunakannya 
bahasa Arab  sebagai  bahasa  kitab  suci  (Al-quran),  bahasa ritual  (peribadatan),  
bahasa  budaya  keislaman,  dan bahasa keilmuan. Sebagai bahasa  ritual,  bahasa 
Arab digunakan dalam adzan, salat,  dan  doa. Sebagai bahasa kebudayaan, dapat 
dilihat penggunaannya dalam ekspresi seni (seni suara,  seni sastra, seni drama, seni 
rupa,  dan  lainnya),  baik tradisional maupun modern yang akhir-akhir ini 
berkembang pesat dan diapresiasi oleh berbagai segmen masyarakat. Dewasa ini 
studi arkeologi Islam juga mulai mendapat perhatian karena banyak peninggalan 
sejarah di berbagai kawasan Nusantara ditulis dengan kaligrafi Arab. 
Melalui wahana keagamaan dan kebudayaan inilah, bahasa Arab memberikan 
andil yang besar bagi pengayaan kosa kata bahasa Indonesia. Contohnya adalah 
kata-kata  yang  digunakan  dalam istilah keagamaan, seperti syahadat, salat, zakat, 
haji, rukun, syarat, doa, wahyu,  sunah,  wajib, makruh, haram, halal,  mubah,  
mubazir, ijab, makbul, amal, azan, iqamah, sabar, tawakal, qanaah, rahmat, 
berkah, taufik, hidayah, atau kata-kata yang digunakan dalam ketatanegaraan, 
seperti Majlis Permusyawaratan Rakyat, Dewan Perwakilan Rakyat, Mahkamah 
Agung, Mahkamah Konstitusi, Lembaga Kehakiman Negara, Pengadilan Tinggi, 
serta kata-kata yang digunakan dalam ilmu pengetahuan, seperti ilmu, mutakhir, 
sajak, syair, manfaat, azas, aljabar, makalah, kuliah, resmi, masalah, lafal, soal, 
                                                          
3 Ibn Jinniy, al-Khashâ’ish, (Beirut: Dâr al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2001), Cetakan  ke-1, h. 87. 
4 Abdullah, “Bahasa sebagai Konstruksi Budaya”, artikel, didownload dari: 
http://repository.uinjkt.ac.id/dspace/bitstream/123456789/32436/1/Bahasa%20sebagai%20Konstru
ksi%20Budaya%20~%20Abdullah.pdf, pada 10 Agustus 2017, pukul 10.21 WIB. 
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jawab, logat, naskah, khusus, dan sebagainya. Kata-kata yang digunakan pada 
nama orang sebagai pengaruh kebudayaan Arab, seperti Muhammad Hatta, 
Wahidin Sudiro Husodo, Muhammad Dahlan, Syafi’i Ma’arif, Komaruddin 
Hidayat, Hasan Sadikin, Saefuddin, Saefulhayat, Komaruddin, Siti, Sidi, 
Syamsuddin, Nuruddin, Fithri, Fadli, Umar, Ali, Zaenuddin, Syihabuddin, Zaenab, 
Khadijah, Aisyah,  Ummu Kalsum,  Maryam,  Maemunah, Abu Sufyan, Hamzah, 
Ahmad, dan lain sebagainya.5 
 
2. HAKIKAT BAHASA 
Tidak ada manusia tanpa bahasa; dan juga tidak ada bahasa tanpa manusia. 
Dalam kebiasaan bertutur setiap hari istilah ‘bahasa’ juga diterapkan pada 
sarana-sarana komunikasi yang dikuasai oleh binatang, namun ada perbedaan 
besar, bukan hanya secara kuantitatif melainkan juga secara kualitatif antara 
sistem komunikasi hewani dan manusiawi. Karena itu dibenarkanlah istilah 
‘bahasa’ untuk bahasa manusiawi; dan juga dibenarkan untuk saling 
membandingkan komunikasi dan hewani dalam rangka satu ilmu yang lebih 
umum yang menekuni segala bentuk yang mungkin berupa penyampaian tanda. 
Ilmu tersebut dewasa ini lazim disebut semiotik (ilmu tanda). Dari hal-hal 
tersebut diperoleh kesimpulan bahwa bahasa merupakan salah satu sifat yang 
paling khas bagi manusia. Hal ini diungkapkan dalam definisi lama bagi 
manusia, yaitu animaloquax (hewan berbicara). 
Bahasa yang sejak zaman purba dipakai dalam himpunan manusia untuk 
berkomunikasi umum dan yang dipelajari anak-anak sebagai bahasa ibunya, 
selama dibesarkan dalam masyarakat seperti itu disebut juga ‘bahasa alamiah’. 
Hal ini dimaksudkan untuk membedakannya dari bahasa buatan dan bahasa 
ilmiah. Kita sekali-kali tidak bisa mengatakan bahwa bahasa tersebut pada saat 
tertentu telah dipikirkan atau dirancang oleh seseorang atau sekelompok orang. 
Semua bahasa adalah hasil satu tradisi lama, dan sejauh mana kita melangkah 
                                                          
5 Tajudin Nur, “Sumbangan Bahasa Arab Terhadap Bahasa Indonesia dalam Perspektif 
Pengembangan Bahasa dan Budaya”, dalam Jurnal Humaniora, Vol. 26, No. 2, Juni 2014, h. 236. 
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kembali dalam sejarah, di mana pun kita tidak mendapati keterangan yang 
mungkin dapat menjelaskan bagaimana terjadinya bahasa tersebut.6 
Adanya bahasa memungkinkan manusia memikirkan sesuatu dalam benak 
kepalanya meskipun objek yang sedang dipikirkannya itu tidak berada di 
dekatnya. Manusia dengan kemampuan berbahasanya memungkinkannya 
untuk memikirkan sesuatu masalah secara terus menerus.7 
 
3. HAKIKAT KEBUDAYAAN 
Kebudayaan pada hakikatnya sangat kompleks, sehingga para ahli selalu 
memberikan pengertian, pemahaman dan  batasan yang bervariasi terhadapnya. 
Kebudayaan diartikan sebagai keseluruhan yang mencakup pengetahuan, 
kepercayaan, seni, moral, hukum, adat serta kemampuan dan kebiasaan lainnya 
yang diperoleh manusia sebagai anggota masyarakat. Koentjaraningrat (dikutip 
oleh Suriasumantri) secara lebih terinci membagi kebudayaan menjadi unsur-
unsur yang terdiri dari sistem religi dan upacara keagamaan, sistem dan 
organisasi kemasyarakatan, sistem pengetahuan, bahasa, kesenian, sistem mata 
pencarian serta sistem teknologi dan peralatan.8 
Dalam pengertian lain, kebudayaan adalah keseluruhan yang mencakup 
pengetahuan, kepercayaan, seni, moral, hukum, adat, bahasa, teknologi serta 
kemampuan dan kebiasaan lainnya yang diperoleh manusia sebagai anggota 
masyarakat diwariskan dari satu generasi ke generasi yang lain melalui 
tindakan manusia dan melalui komunikasi linguistik.9 
4. KAITAN ANTARA BAHASA DAN KEBUDAYAAN 
Koentjaraningrat menyatakan bahwa bahasa bagian dari kebudayaan.   Jadi,    
hubungan    antara    bahasa dan kebudayaan merupakan hubungan yang 
                                                          
6 Nurhayati, Fungsi Bahasa Sebagai Pengembang Budaya Bangsa Yang Berkarakter Dalam 
Kaitannya Dengan Fungsi Pendidik, artikel, didownload dari: http://eprints.unsri.ac.id/445/1/ 
FUNGSI_BAHASA_SEBAGAI_PENGEMBANG_BUDAYA_BANGSA_YANG_BERKARAK
TER_DALAM_KAITANNYA_DENGAN_FUNGSI_PENDIDIK.pdf, pada 10 Agustus 2017, 
pukul 10.28 WIB. 
7 Jujun Suriasumantri, Filsafat Ilmu: Sebuah Pengantar Populer, (Jakarta: Pustaka Sinar 
Harapan, 1983), h. 177. 
8 Ibid, h. 261. 
9 Nurhayati, loc.cit. 
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subordinatif karena bahasa berada  di  bawah lingkup kebudayaan. Namun, 
pendapat lain  ada yang mengatakan bahwa bahasa dan kebudayaan mempunyai 
hubungan yang koordinatif, yakni hubungan yang sederajat, yang kedudukannya 
sama tinggi. Masinambouw menyebutkan bahwa bahasa dan kebudayaan 
merupakan  dua  sistem yang melekat pada  manusia.  Kalau  kebudayaan  itu 
adalah sistem yang mengatur interaksi manusia di dalam masyarakat, maka 
kebahasaan adalah  suatu sistem yang berfungsi sebagai sarana berlangsungnya 
interaksi itu. Dengan demikian hubungan bahasa dan kebudayaan seperti anak 
kembar siam,  dua  buah  fenomena  yang  sangat erat sekali bagaikan dua sisi 
mata uang, sisi yang satu sebagai sistem kebahasaan dan sisi yang lain sebagai 
sistem kebudayaan.10 
 
5. PROSES MASUKNYA BAHASA ARAB DI NUSANTARA   
Sejak masuknya Islam ke Nusantara, masyarakatnya mulai mengenal dan 
menggunakan bahasa Arab sebagai bahasa agama. Sebagai bahasa Agama, 
bahasa Arab telah lama memainkan peranan penting dalam pembentukan 
karakter bangsa yang religius. Bahasa Arab juga merupakan salah satu 
khazanah peradaban dunia klasik dan bahasa asing tertua yang dikenal. Dari 
realita tersebut, bahasa Arab mempunyai peran yang sangat besar dalam proses 
pendidikan dan pengembangan sikap religius peserta didik maupun masyarakat 
pada umumnya. 
Dengan masuk Islamnya penduduk pribumi Nusantara dan terbentuknya 
pemerintahan-pemerintahan Islam di berbagai daerah kepulauan ini, 
perdagangan dengan kaum Muslimin dari pusat dunia Islam menjadi semakin 
erat. Orang Arab yang bermigrasi ke Nusantara juga semakin banyak. Pada 
akhirnya terjadi kontak kedua bangsa yang meliputi berbagai aspek 
kehidupan.11 
Dalam konteks bahasa Arab, perkembangan sosial budaya yang terjadi di 
negara-negara Arab pun akan berdampak pada bangsa lain, baik positif 
                                                          
10 Tajudin Nur, op.cit., h. 237. 
11Mukhibat, “Analisis Historis Unsur-Unsur Bahasa Arab dalam Bahasa Indonesia”, dalam 
Jurnal Cendekia, Vol. 13 No. 2, Juli - Desember 2015, h. 331.  
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maupun negatif. Atas dasar itu, pemahaman bahasa dan budaya Arab, bagi 
masyarakat di Nusantara menjadi sangat penting dalam merespon 
perkembangan yang terjadi, baik di bidang ekonomi, politik, maupun agama. 
Bahasa Arab masuk ke Nusantara seiring dengan masuknya agama Islam 
antara abad ke-7 sampai dengan abad ke-8 M melalui para pedagang muslim dari 
Arab dan Persia serta Islam mulai berkembang di bumi Nusantara sekitar abad ke-
11 hingga ke-12 M. Artinya, usia bahasa Arab di Nusantara telah mencapai 12 
abad. Dalam rentang waktu yang panjang itu bahasa Arab telah menjadi bagian 
yang amat penting dalam ekspresi budaya suku-suku bangsa di Nusantara. Bahkan, 
aksara Arab (hijā’iyah) pernah menjadi aksara yang digunakan dalam tulis menulis 
di  Nusantara   sampai   menjelang   Perang   Dunia I.12 
Adapun proses penyerapan unsur-unsur bahasa Arab ke dalam bahasa 
Melayu pada dasarnya ada dua macam, yaitu: 
1. Penyerapan Secara Langsung 
Proses penyerapan secara langsung ini artinya bahasa Melayu 
menyerap kata-kata dari bahasa Arab itu tanpa melalui bahasa perantara. 
Semua bentuk serapan dari bahasa asing mengalami proses adaptasi. Hal ini 
disebabkan oleh adanya perbedaan sistem bahasa antara bahasa Melayu 
dengan bahasa asing, baik di bidang fonologi maupun marfologi. Apabila 
unsur (kata) dari bahasa asing itu telah diserap oleh bahasa Melayu, maka 
unsur tersebut akan disesuaikan dengan sistem yang ada dalam bahasa 
Melayu, sehingga unsur itu menjadi sama (mirip) dengan unsur aslinya. 
Mesikipun begitu, penyesuaian itu diusahakan tidak sampai mengubah ejaan 
seluruhnya, melainkan hanya seperlunya saja sehingga bentuk Indonesianya 
masih bisa diperbandingkan dengan bentuk aslinya. 
2. Penyerapan Tidak Langsung 
Dalam proses ini bahasa Indonesia menyerap kata-kata bahasa Arab 
melalui bahasa lain, yaitu bahasa-bahasa Daerah (mungkin juga bahasa 
asing lain), kemudian bahasa-bahasa Daerah itu diserap oleh bahasa 
Indonesia. Pada proses langsung, bahasa Indonesia-lah yang melakukan 
                                                          
12 Tajudin Nur, op.cit., h. 236. 
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perubahan-perubahan terhadap unsur-unsur bahasa Arab untuk disesuaikan 
dengan sistem bahasa Indonesia. Sedangkan pada proses penyerapan tidak 
langsung, pada hakikatnya yang melakukan perubahan-perubahan itu adalah 
bahasa-bahasa perantara tersebut dalam rangka penyesuaian dengan sistem 
bahasanya. 
Adapun media yang dipakai dalam proses penyerapan bahasa Arak 
dalam bahasa Melayu dapat dijelaskan sebagai berikut: 1) Perdagangan, kontak 
masyarakat di Nusantara dengan bangsa Arab yang tertua adalah kontak 
perdagangan. Setelah itu baru kontak kebudayaan dalam arti luas. Hubungan 
antara Arab dengan negari Nusantara telah berlangsung sejak zaman dahulu. 2) 
Agama, sebagian besar unsur bahasa Arab masuk ke dalam bahasa Melayu 
melalui agama. Bahasa Arab merupakan media agama Islam. Dengan 
demikian, untuk mendalami Islam dan untuk bisa menjadi seorang muslim 
(yang sempurna), seseorang harus memahami bahasa Arab. Hal ini disadari 
benar oleh penduduk pada umumnya. Memang, pada masa keemasan Islam di 
Nusantara dulu, para ulama telah berusaha menggali dan menerjemahkan 
sebagian dari kitab-kitab berbahasa Arab itu ke dalam bahasa Melayu. 3) 
Sastra, perkembangan intelektual Muslim Melayu pada kurun waktu yang lalu 
telah memberikan kontribusi yang besar terhadap pengayaan khazanah 
intelektual dalam bidang ba-hasa, sastra, dan agama. Karya-karya sastra 
Melayu lama yang banyak mengandung unsur Islam disebut sebagai sastra- 
keagamaan atau sastra Islam.13 
 
6.  SEJARAH PENGARUH BAHASA ARAB TERHADAP 
PERKEMBANGAN KEBUDAYAAN MELAYU  
Pada hakikatnya, Islam berperan besar dalam membentuk pemikiran orang 
Melayu. Islam juga berperan dalam membentuk kepribadian orang Melayu agar lebih 
matang, lebih dewasa, dan lebih tinggi kualitas ilmu pengetahuannya, meskipun tidak 
                                                          
13 Mukhibat, op.cit., h. 332-333. 
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sampai pada paling sempurna14. Hasil kajian dari pengaruh Islam terhadap masyarakat 
Melayu ciri-ciri dari budaya Melayu yang bernafaskan agama dan budaya Islam.15 
Bahasa arab sebagai bahasa agama, ilmu pengetahuan, dan kebudayaan telah 
lama bersinergi dengan bahasa di Nusantara karena ikatan keagamaan (Islam) yang 
dipeluk oleh mayoritas penduduk Nusantara, sehingga sejumlah besar  kosa  kata  
Arab menyangkut masalah keagamaan, ilmu pengetahuan, dan kebudayaan telah 
akrab di telinga masyarakat muslim Nusantara dan diserap menjadi kosa kata 
bahasa  di Nusantara.  Dalam  penyerapan  itu masuklah ide-ide dan konsep-
konsep Islam mewarnai kondisi sosial-politik, ekonomi, budaya, dan sistem 
ketatanegaraan di Nusantara.16 
Pengaruh Islam dan bahasa Arab terhadap budaya Melayu dapat dilihat 
seperti bahasa, pengaruh Islam pada budaya Melayu seperti dipergunakannya 
aksara Arab-Melayu, Arab Gundul, Huruf Jawi pada karya tulis Melayu. Karya 
Tulis berupa naskah Melayu yang ribuan banyaknya (60000-10.000) sudah 
tersebar ke seluruh penjuru dunia. Naskah Melayu tersebut menyangkut 
kerajaan-kerajaan seperti Kerajaan Samudra Pasai, Melaka, Banten, Demak, 
Riau-Johor-Pahang, dan Lingga. Diantar beberapa naskah Melayu tersebut itu 
ada Hikyat Pasai, Hikayat Petani, Hikayat Johor, Hikayat Siak dan 
sebagainya.17  
Penerapan bahasa Arab yang menyerap ke dalam berbagai bahasa 
lainnya di dunia selalu melebur menjadi bahasa penuturan sebagai alat 
komunikasi. Berbagai istilah Arab digunakan dalam berkomunikasi dari hasil 
sentuhan sastranya yang tinggi sesuai dengan lisan penuturnya termasuk yang 
digunakan di Indonesia dan Malaysia. Perkembangan bahasa di kedua negara 
ini terus meluas penggunaannya sehingga tidak lagi hanya sekedar sebagai 
bahasa perantara semata-mata tetapi juga menjadi serapan yang dipakai melalui 
perantara ilmu, tulisan kitab, pembahasan agama, penuturan sastra, penerapan 
hukum dan lain sebagainya. 
                                                          
14Suwardi,  Dari  Melayu  ke  Indonesia:  Peranan  Kebudayaan  Melayu  dalam  Memperkokoh 
Identitas dan Jati Diri Bangsa, (Yogyakrta: Pustaka Pelajar, 2008), h. xxvi.  
15Ibid, h. 3.  
16 Tajudin Nur, op.cit., h. 237.  
17Suwardi, op.cit., h. 43-50.  
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Munculnya perubahan aksara yang terserap ke dalam bahasa Indonesia 
khususnya dan Melayu secara umum, terbukti dengan adanya peranan tulisan 
Arab Melayu atau biasa juga disebut sebagai tulisan Jawi. Hal ini memastikan 
betapa banyaknya pengaruh kata-kata Arab dalam bahasa tersebut. Ketika 
Islam diterima sebagai agama yang dominan di Nusantara, dan di situ agama 
diibaratkan sebagai badan, maka sudah tentu badan itu mesti disertai oleh 
bayangannya, itulah bahasa Arab yang digunakan dalam hal-hal ibadah 
khususnya dan bahasa komunikasi pada umumnya. Sedangkan bahasa Arab ini 
pula direalisasikan penerapannya dengan menggunakan tulisan Arab gundul 
(tulisan Arab Melayu atau Jawi). Maka perubahan besar dalam peradaban 
Nusantara tersebut adalah sikap terhadap Islam itu sendiri, menjadi akar dalam 
sejarah dan kebudayaan penduduk Islam di wilayah mereka masing-masing. 
Pada awal kedatangan Islam ke Tanah Melayu, diperkirakan pada abad 
ke-12 M, masyarakat Melayu tidak menciptakan tulisan Arab Melayu atau Jawi 
serta-merta. Sebaliknya, mereka perlu menggunakan skrip Jawi yang telah ada 
bagi tujuan penulisan. Wujudnya batu Prasasti Terengganu merupakan 
dokumen awal bukti penggunaan tulisan Arab Melayu di Nusantara. Menurut 
Muhammad Naquib al-Attas, batu prasasti tersebut ditulis pada tahun 702 H, 
bersamaan dengan tahun 1303 M. Prasasti ini merupakan batu bertulis Melayu 
tertua bertulisan Arab Melayu sepenuhnya yang dapat dilihat hingga sekarang. 
Bukti ini dijadikan sebagai tanda bukti nyata kewujudan penggunaan Arab 
Melayu secara bertahap dari zaman ke zaman. 
Selanjutnya sejak agama Islam mula berada di Nusantara, tulisan Arab 
mulai berkembang dan hidup bersama masyarakatnya yang kemudian diadopsi 
mejadi tulisan Arab Melayu. Menurut catatan sejarah, tulisan ini pertama 
ditemui di Tanah Melayu pada abad ketiga Hijriah. Tulisan ini muncul seiring 
dengan kedatangan Islam ke Nusantara pada abad pertama Hijriah. Kedatangan 
Islam ke Nusantara mengubah kehidupan masyarakat dengan meninggalkan 
amalan-amalan animisme dan mengambil Islam sebagai satu cara hidup. 
Budaya ilmu yang dibawa oleh Islam telah mengeluarkan mereka dari 
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kejahilan kepada kebenaran. Tulisan Arab Melayu memainkan peranan penting 
untuk mendukung perkembangan Islam. 
Masuknya bahasa Arab yang menjadi dasar tulisan Arab Melayu ini 
dikaitkan dengan agama Islam. Walaupun kedatangan agama Islam ke 
Nusantara masih banyak pendapat yang berbeda, namun terdapat beberapa 
buah prasasti sebagai bukti kuat yang menunjukkan bahwa Islam sudah ada di 
Nusantara sejak dahulu. 
Bahkan aktivitas penulisan berbagai bahan kesusastraan diteruskan di Nusantara 
yang puncaknya pada abad ke-17 M ketika munculnya para tokoh seperti Hamzah 
Fansuri dan Nuruddin ar-Raniri. Perkembangan dalam bidang kesusastraan ini 
berkembang pesat karena penulisan karya-karya sastra dalam bahasa Arab dan Melayu 
dengan diiringi tulisan Arab Melayu (Jawi) yang pada masa itu berkembang secara 
meluas bukan saja dalam kalangan masyarakat bahkan di kalangan istana. 
Di samping itu, tulisan Arab Melayu ini turut digunakan oleh para 
pedagang yang datang ke Nusantara. Hal ini terjadi karena para pedagang perlu 
mendapat izin dari para pembesar kerajaan untuk urusan bisnis di sana. Oleh 
karena itu, kebanyakan surat izin dan surat jual beli telah ditulis dengan 
menggunakan bahasa Arab dan tulisan Arab Melayu. Contoh, seperti surat izin 
dari Sultan Ala’uddin Aceh kepada Kapten Henry Middleton yang tertanda 
1011 H/1602 M. Selain itu, terdapat juga surat dari Sultan Aceh kepada 
seorang Kapten Inggris yang tertanda 1011 H. Dan masih banyak lagi contoh-
contoh lain peranan dan penggunaan tulisan Arab Melayu ini di berbagai 
tempat di Nusantara.18 
 
7. KESIMPULAN 
Bahasa sebagai alat komunikasi mengharuskan terjadinya kontak bahasa 
antara satu masyarakat dan masyarakat yang lain akan berpengaruh pada 
bahasa yang bersangkutan. Kontak bahasa yang menyebakan terjadinya 
penyerapan tersebut terjadi bukan dalam ruang hampa yang tidak dapat 
                                                          
18Makmur Haji Harun dan Muhammad Bukhari Lubis, “Analisis Penggunaan Serapan 
Bahasa Arab dalam Bahasa Indonesia dan Melayu sebagai Bahasa Komunikasi: Suatu Kajian 
Awal”, dalam Full Paper Seminar UNISMA, Malang, 2015, h. 1-5.   
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dijelaskan argumen dan motivasi terhadinya. Setidaknya ada beberapa faktor 
yang melatarbelakanginya, di antaranya kekurangan materi, sebagai variasi, 
penambah ragam, alasan kemegahan, dan alasan keagamaan. 
Dengan demikian, tidak diragukan lagi sumbangan bahasa Arab yang cukup 
besar terhadap pengembangan bahasa dan budaya Melayu. Sebagai bahasa wahyu 
dan bahasa agama, bahasa Arab telah lama masuk ke dalam relung jiwa  bahasa 
Melayu sehingga sejumlah kosa kata bahasa Arab telah berpindah menjadi kosa 
kata bahasa Melayu. 
Perlu di renungi bahwa sejarah memainkan peranan penting terhadap 
penggunaan bahasa Arab dalam huruf-huruf Arab Melayu atau Jawi sebagai media 
perantara dan bahasa komunikasi di Nusantara. Pada zaman dahulu, bahasa Arab 
Melayu menjadi sarana komunikasi dan perantara ilmu yang dipakai luas sebagai 
bahasa di Nusantara. Siapapun di Alam Melayu ini tanpa memperhatikan kulit, suku, 
etnik, budaya, agama, bangsa dan negara maka perlu menguasai tulisan dan 
bahasanya, sekiranya mereka ingin mengabadikan keberadaannya terutama yang 
berkaitan dengan agama Islam sebagai agama mayoritas penduduknya. Dengan 
adanya Agama Islam yang berkembang di Nusantara telah menjadikan bahasa Arab 
sebagai bahasa penting bahkan menjadi titik tolak keberagaman melalui penyerapan-
penyerapan yang terjadi. 
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Penelitian ini fokus pada sejarah awal dakwah Islam masuk di kalangan masyarakat Melayu 
Langkat yang meliputi metode dakwah, corak masyarakat Melayu Langkat serta pola 
pengembangan dakwah yang telah berlaku sejak masa awal Islam datang hingga saat ini. Dengan 
pendekatan sejarah sosial kajian ini menghasilkan beberapa temuan diantaranya adalah. Terkait 
awal masuknya Islam berdasarkan data-data sejarah menunjukkan terdapat dua argumentasi 
yakni berasal dari Barus dan Perluak. Tapi, argumen yang paling kuat masuknya Islam ke 
Langkat berasal dari wilayah Aceh Perluak. Sejarah dakwah Islam ditandai oleh tiga peradaban 
penting pada masa itu, yaitu berdirinya Masjid Raya Azizi, Madrasah Masrulah dan 
Perkampungan Suluk Babussalam Besilam yang memiliki keterkaitan sejarah dengan pengikut 
tarekat Naqsyabandiyah di Malaysia. Setelah Indonesia merdeka, kondisi sosial kemasyarakatan 
dan kondisi sosial keagamaan mengalami perubahan. Pola dakwah tidak lagi terpusat pada 
kesultanan, akan tetapi aktivitas dakwah tersebar dalam jaringan keulamaan yang ada di 
berbagai wilayah di Langkat baik secara institusi, perseorangan maupun pada komunitas-
komunitas keagamaan. Hubungan Tarekat Naqsyabandiyah dengan para pengikutnya di Malaysia 
masih terjaga sampai hari ini, hal tersebut terbukti masih banyaknya santri di pondok pesantren 
Babussalam yang berasal dari Malaysia. Tipologi tarekat menjadi salah satu ciri khas Islam 
Melayu di Langkat dan dakwah Islam hari ini lebih dominan bernuansa sufistik.  
 
Kata Kunci : Dakwah Islam, Sejarah Islam, Melayu Langkat 
 
A. Introduction  
Da'wah
1
 is an Arabic term derived from the word Da'a, yad'u, da'watan, which means impart or 
disseminate the teachings of Islam. Da'wah also has the meaning of calling, inviting or calling someone or a 
group of people to change, abandon the previous belief, and accept the teachings of Islam as a new 
religion. In a broader sense, da'wah is a mission run by preachers so that people are willing to embrace Islam 
voluntarily and practice the teachings of Islam in everyday life. 
In the study of Islamic history, da'wah is a primordial step that makes Islam spread and thoroughly 
expand to various parts of the world. There will never be a spread and development of Islam as it is today if 
there is no da'wah activity carried out continuously. The role of this very important da'wah can be observed 
from the journey of da'wah activity itself, especially the Islamic da'wah that had been run by Prophet 
Muhammad in the city of Makkah Al-Mukarramah and in the city of Madinah al-Munawwarah. 
When discussing the early history of the entry of Islam to Langkat earth, it can not be separated from 
the history of entry and development of Islam in Sumatra and Indonesia in general. This is because Langkat 
is one county level area that exists in North Sumatra Province, Indonesia. In addition, until now there is no 
                                                 
1
 In the holy book of the Koran, the use of propaganda and word count amounted to 213 citations. One of them 
contained in the letter Fushshilat paragraph 33. See Muhammad 'Abd al-Baqi Fuad, Al-Mu'jam al-Mufahras li al-Quran 
al-Karim Fazil, (Beirut: Dar al-Fikr, 1999), p.326. 
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date that explains the exact entry of Islam in Langkat area. That is when discussing the history of the entry of 
Islam to Langkat, the same means to discuss the history of Islam into Indonesia, especially Sumatra. 
According to search history, the entry of Islam into Indonesia begins with understanding the 
emergence of animism and dynamism in the first period. Then followed with the entry and development of 
Hinduism and Buddhism. After both experiencing syncretism that is so long and left some influence then 
came the teachings of Islam that were brought by the traders which also became a preacher at that time. The 
shift began to happen, especially the shift of beliefs from Hindu and Buddhist teachings to Islam. 
Regarding the early history of the entry of Islam to Langkat, there are several possibilities that can 
be observed. One of them is through the Aceh gate, namely Perlak in Aceh Timur district Nanggaroe Aceh 
Darussalam (NAD). Another estimate is through the Barus area. Both doors are very trusted as the entrance 
of Islam to Langkat earth.This is because Perlak and Barus are trusted by historians as the main entrance of 
Islam to Indonesia brought by Arab traders, Persians and Gujarat. 
The two opinions above are acceptable when associated with Langkat's position geographically 
adjacent to East Aceh. Geographically both are connected by two major rivers, namely Seruwai river in East 
Aceh and Wampu river in North Sumatra. At that time the two rivers became the most important trade 
links. In addition, the communities of these two areas have long established relationships through trade 
channels. From this, there is a strong opinion that the teachings of Islam developed at that time through a real 
relationship between traders with the local population. Another evidence is the relationship between the 
Islamic empire in Aceh and the Haru Kingdom in Langkat.
2
 
Likewise, the view that Islamic teachings that exist and develop in Langkat today come from 
Barus. The reason is that the teachings of Islam that already exist in Barus then developed to the Land of 
Karo which then exist in Langkat. Interim opinion is confirmed also that indigenous peoples Langkat 
originally a Karo tribe at that time adopts animism and dynamism as well as Pamena. That is, between these 
two local communities already have the side of the equation. Equation both are equally adherents 
understand animism and dynamism as well as Pamena. The two explanations described above can be 
justified. But they all need evidence, which is correct and strong in terms of data. Therefore, I will trace the 
history of both, Aceh and Barus. 
 
B. Discussion 
Discussion about Islamic propagation or Islamization in Langkat, there will be two different 
arguments related to the entry and development of early Islam in Langkat. The first argument states that 
Islam in Langkat originates from Perlak, East Aceh, and the second argument mentions that Islam in Langkat 
                                                 
2
 See Aceh or that is now known by the name of Nanggroe Aceh Darussalam (NAD) is a province-level 
regions located on the tip of Sumatra island. Nanggroe Aceh Darussalam (NAD) also known as the Veranda of Mecca . 
The province has 20 two-level area. One of them was East Aceh, which are directly adjacent to Langkat in North 
Sumatra. Aceh in early development, has become a trade lanes Antarabangsa, both as a port and as a stopover. 
Acehnese culture very close to the Malay culture. Therefore, in the name of Malay history Aceh known as Lam Muri . 
See also Daerah Istimewa Aceh, Profile Books of the Republic of Indonesia,(Jakarta: Yayasan Bhakti Archipelago, 
1992), p. 297. See also T. Alam, General Guidelines on Indigenous Acheh , (Banda Aceh: LAKA, 1991), p. 1. 
Afterward see Said Mohammed, Atjeh Throughout the Ages , Volume I, (Terrain: tp, 1961), p. 33-34. 
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originates from Barus. The following will explain some of the reasons and grounds of each argument relating 
to the process of entry of Islam in Langkat. 
1. History of Islam Langkat: Two Reference Resources 
Historians agree that Islam entered the archipelago for the first time from Aceh. This is in 
accordance with the results of a seminar held in Medan on March 17-20, 1963. This makes Aceh a major 
pioneer in the Islamization process in the archipelago. The entry and development of Islam in Indonesia were 
spearheaded by merchants from Arabia, Persia, and Gujarat, who came to the archipelago with the initial and 
primary goal of trading. In addition, those who have embraced Islam and then come into contact with the 
indigenous people of Nusantara who do not have a religion, but only have the confidence of 
animism and dynamism. Such circumstances made the traders are also trying to spread Islam to the 
indigenous people of the archipelago at that time. That is the beginning of the entry of Islam into the 
archipelago. 
Another reason that reinforces the argument for the entry of Islam into Langkat for the first time 
comes from Perlak, East Aceh is the ethnic and cultural similarities between the people of Langkat and 
Aceh. The Langkat community is dominated by the Malay tribe and it reflects Malay cultures. It was also 
adopted by the people of Aceh who is also dominated by the Malay tribe. Such circumstances prove the 
existence of ethnic and cultural relationships between the people of Langkat and Aceh which became an 
important factor of interaction and assimilation between the two camps of society. 
Another reason that reinforces the first Islamic entry argument to Langkat through Perlak, East Aceh 
is the geographic state of these two adjacent areas. This geographical situation then deals with the trading 
activities that exist between Aceh and Langkat. The activity is centred on the Seruwai River in East Aceh 
and Wampu River in Sumatra. The existence of trade relations between Aceh and Langkat can be proved by 
historical facts. Daniel Perret in his book, Colonialism and Ethnicity Malay Batak in Northeast Sumatra have 
presented many facts about their trade relations between Aceh and Langkat which then makes Wampu River 
as the main line of their trade. In his book, Daniel Perret mentions that: 
It is well known that in the seventeenth century Aceh took slaves from the Northeast Coast and two 
abag to the Sultanate of Aceh still had slaves from around Lake Toba. Reader Kembaren recorded in 




In addition to establishing slave trade relations, trade relations between these two regions are also 
oriented towards trading in other merchandise, such as camphor, incense, and some other forest 
products. This can clearly be a strong argument that the existence of Seruwai River in Perlak, East Aceh and 
Wampu River in North Sumatra is important since these two rivers are the main trade routes between Aceh 
and Langkat. Thus, it can be concluded that Aceh and Langkat already have relations in terms of trade. It is 
also very possible the spread of Islam by the traders of Aceh. 
Another fact that can be used as an amplifier of the Islamic argument to enter Langkat through Aceh 
is the relationship between the Kingdom of Aru / Haru in North Sumatra with the Kingdom of Aceh. The 
name Kingdom of Aru / Haru has already started to be called in the book Negarakertagama year 1365 M and 
                                                 
3
 Daniel Perret, Kolonialisme dan Etnisitas Batak dan Melayu di Sumatera Timur Laut, terj. Saraswati 
Wardhany (Jakarta: Kepustakaan Populer Gramedia, 2002), p. 104. 
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in the "History of the Malay Archipelago". According to Schadee in his Geschiedenis van Sumatra's 
Oostkust, vast kingdom stretching from Tamiang this from up close Rokan River. In the history of Malay, it 
is mentioned that King Aru is named Sultan Husin, and has been Muslim.
4
 According to the Cheng Ho's visit 
to the Kingdom of Aru, precisely in the year 1431 M, it is known that the kingdom of Aru in the area of 
residency of East Sumatra.
5
 According to local sources, the region covers all the former royal residence of 
East Sumatra, from boundary to boundary Rokan Tamiang region whose population is a mixture of Batak 
and Malay. In the 13th century, based on Marco Polo's record of visiting Pasai in 1297 M, he mentioned that 
this kingdom is a kingdom whose inhabitants of Islam include the nobles and their rulers. 
Speaking of the relationship between the Aru Kingdom and the Kingdom of Aceh, historical data 
proves that the Aru Kingdom is often attacked by the Kingdom of Atjeh, which at that time was an ambitious 
empire to rule the Kingdom of Aru. In addition, the Kingdom of Aceh has also made Sultan Abdullah who is 
the son of Sultan Al-Kahar, Aceh became king in this kingdom. Although in 1568 M he was killed in a battle 
attacking a Portuguese fort in Malacca. The culmination of the ambitions of the Kingdom of Aceh to the 
Kingdom of the Kingdom of Aru Aru is the fall in the hands of the Kingdom of Aceh in 1564 M.
6
 
The second argument about the early entry of Islam to Langkat is through Barus. Since the first, the 
popularity of Barus located on the West Coast of North Sumatra is identical with the camphor trade from the 
interior, as well as the existence of Hamzah Fansuri as a figure of the mystical poet. In both of these 
elements, historians usually add a famous Tamil-language inscription from 1088 M, and the idea that Barus 
is one of the earliest entrances of Islam in the archipelago. 
Geographically, Barus is one of the existing ports on the West Coast in Sumatra, on the edge of the 
Indian Ocean. Barus has located on the edge of the beach a narrow valley because it is covered by the Bukit 
Barisan. From various sources, it can be seen that Barus in the past was already known as an inter-state 
port. Barus is also the gateway to the local community to see the outside world.
7
 Reasons Barus is believed 
to be one of the main doors of Islam into the archipelago reinforced with Sitor Situmorang in his 
opinion Toba Na Sae stating that since the 5th century Barus has been visited by some trade boats that come 
from the various islands and outside the country. The main attraction Barus in terms of trade is the camphor 
commodity or camphor that is very famous in the trading network archipelago at that time. Such 
circumstances make Barus as a medium of touching aspects of human life, such as culture, politics, and 
religion brought by the merchants who came to Barus. This situation then led to the argument that Islam first 
entered the archipelago through Barus since the 15th century.  
As for the argument which states that Islam entered Langkat for the first time came from Barus, not 
many facts that corroborate. If the geographical location between Aceh and Langkat becomes one of the 
important factors which then made as an amplifier of Islamic argument into Langkat through Aceh, then not 
with Langkat and Barus.The geographical position of these two regions is very far away. Langkat is on the 
                                                 
4
 Tuanku Luckman Sinar Basarshah, Sari Sedjarah Serdang Djilid II, p. 22. 
5
 Balai Kajian Sejarah dan Nilai Tradisional Aceh, Kerajaan-Kerajaan Tradisional di Sumatera Utara (1612-
1950 M) (Aceh: Kantor Balai Kajian Sejarah dan Nilai Tradisional, t.t), p. 16. 
6
 Balai Kajian Sejarah dan Nilai Tradisional Aceh...p. 10 
7
 Daniel Perret dan Heddy Surachman (peny.), Barus Negeri Kamper Sejarah Abd ke-12 hingga Pertengahan 
Abad ke-17 (Jakarta: Kepustakaan Populer Gramedia, 2015), p. 13 
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East Coast of Sumatra while Barus is on the West Coast of Sumatra. In addition, these two areas have also 
never had a relationship, both in terms of trade and in terms of culture. Langkat is an area dominated by the 
Malay tribe, while Barus is more dominated by the Batak tribe. In terms of the trust, these two communities 
also have different beliefs. Langkat public confidence is animism and dynamism but sometimes adopts 
Pamena Batak tribe. In addition, there is no evidence or strong evidence that can be used as supporters of the 
opinion that the entry of Islam to Langkat earth is from Barus. Thus, the authors conclude that Islam can not 
enter Langkat through the door of Barus. 
After experiencing the Islamization process based on the above explanation then drawn the 
conclusion that Islam entry to Langkat comes from Perlak, Aceh. In its development, Islam in Langkat 
progressed rapidly, even once became the centre of Islamic civilization under the Langkat Kingdom. This 
can be proved by the existence of some archaeological evidence which according to Zainal Arifin referred to 
as a religious pillar in Langkat. The pillars include the Azizi Mosque, Madrasah Mashlurah, and Kampuss 
Babussalam. The following will be explained further related to the three pillars of the religion. 
1) Azizi Mosque 
Azizi Mosque is one of the pride of Tanjung Pura people. The mosque, which was inaugurated on 
the 12th of Rabiul Awal 1320 H / M June 19, 1902, actually had been initiated during the Sultan Musa
8
 and 
then refined during the reign of his son, Sultan Abdul Aziz (1875-1927 M). The name of the Azizi Mosque 
itself means language "high" and attributed to the name of Sultan Abdul Aziz. The mosque was built on a 
land area of 18,000 m
2
 was completed in less than 18 months. The mosque is located not far from eating 
Sultan Moses and Hj. Maslurah (the parents of Sultan Abdul Aziz) is done by German contractors. The 
materials for building the mosque are imported from Penang and Singapore and taken by boat to Tanjung 
Pura Port (in front of the current Koramil office) through Batang Serangan River using 600 tonnage 
vessels. After that, the materials are then transported from the port to the construction site using 80 ox carts 
each day. The magnificent mosque, which has a 40-ton dome and 160 ornamental lamps, was built at a cost 
of 200,000 ringgit-Singapore, which comes from the financing of Sultan Abdul Aziz himself. Overall, the 
Azizi Mosque is expected to accommodate 10,000 worshipers, with details of 2,000 worshipers in the main 
hall of the mosque, 4,000 worshipers in a cemented square built next to the mosque, and 4,000 worshipers in 
a field outside the mosque grounds. When the mosque was inaugurated by Sultan Abdul Aziz, invited four 
experts from Mecca.
9
 One of them was Syeikh Abdul Majid, who is an expert song. 
The main room of this mosque measuring 25 MX 25 m. In the middle there is a mihrab mosque is 
very beautiful and majestic that reportedly imported from Turkey.Glass windows and tile floors imported 
from Italy. The architectural form of this mosque is a mixed style between the Middle East, India, and 
                                                 
8
 Sultan Musa al-Muazzamsyah Langkat al-Haj Affairs (sultan eighth) are the descendants of the Kingdom of 
Siak. Born in 1807 M in Siak and died on 29 Dhu al-Hijjah 1314 AH / May 31, 1897 M and buried in the Masjid Azizi, 
Tanjung Pura. His father Raja Ahmad (seventh king) and his mother Tengku Kanah who was the daughter of the 
Kingdom of Siak. Sultan Musa was crowned as sultan in United langkat by Sultan Siak succeeded his father, who died 
due to poisoning. After officially crowned emperor in the kingdom langkat, he was called back to Langkat, and settled 
in the city in. 
9
 Ahmad Dahlan, Sejarah Melayu (Jakarta: Kepustakaan Gramedia, 2014), p. 77-79.; Sulaiman Zuhdi, Langkat 
dalam Kilatan Selintas Jejak Sejarah dan Peradaban (Stabat: Stabat Medio, 2013), p. 77-78.; M. Kasim Abdurrahman, 
Studi Sejarah Masjid Azizi Tanjung Pura-Langkat-Sumatera Utara  (Jakarta Selatan: Najm, 2011), p. 48.   
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Malay. Inside are many beautiful Persian-style mosaics dotted with calligraphy written by an Egyptian 
calligraphist. This magnificent mosque also has three porches, the northern, southern and eastern foyer, 
supported by large concrete and iron, and decorated with flowering Malay ornaments. 
Many interesting things from this one mosque. One of them is the construction of the Azizi Mosque 
minaret. Azizi Mosque tower built on the corner (Northeast) This mosque was donated by Helbert Cremer a 
Dutch national who was a leader of the Deli Maatschappij. The incident began when Sultan Abdul Aziz held 
a 25th-anniversary ceremony he served as Sultan Langkat. During the ceremony, the sultan invited all state 
officials, including the Dutch company. But not a single representative of those who attended the invitation 
of the sultan. Since then, the sultan has been offended and always refuses to every need of the company. This 
brings a negative impact on the affairs of the company Deli Maatschappij. In the end, they offer the 
construction of a 35-meter tower at the Azizi Mosque as a symbol of apology as well as an offer to Sultan 
Abdul Aziz. The tower was built in 1927 M.
10
   
Another interesting thing from this mosque is the existence of a black mosque dome. In Zainal 
Abidin's book entitled Langkat in History Traveling mentioned that the black dome of the mosque is meant 
to mimic the colour of the Kaaba. In addition, the black colour that can not be entered by other colours, be a 
symbol that the teachings of Islam will not be accessible and influenced by other influences outside of 
Islam. In addition, in this mosque complex, there are also some tombs of the sultans of Sultan Langkat 
Sultanate, Sultan Musa al-Muazzamsyah and empress, Sultan Tengku Abdul Aziz and empress Sultan 
Mahmud and empress Amir Hamzah.
11
 
As mentioned in the previous section, the Azizi Mosque is one of the religious pillars in Tanjung 
Pura. Azizi Mosque serves as the centre of religious social activities of the people of Tanjung Pura. Since its 
inception, Azizi Mosque has become an institution for the spread of Islam. This is also reflected in the many 
religious studies held in this historic mosque. On development, in this mosque also held celebrations of holy 
days of Islam, such as nuzul Quran, the Prophet's birthday, Isra 'Mi'raj, and the days of the other 
Muslim. The mosque which became the pride of the Malay community in Langkat also became one of the 
symbols and proof of the glory of Langkat Kingdom in Tanjung Pura, Langkat. 
2) Madrasah Mashlurah 
Historical facts noted that Tanjung Pura, Langkat had been the centre of Islamic education in 
Langkat, which is well known to other Malay Peninsula territories, including Negeri Jiran, Malaysia. During 
the reign of Sultan Abdul Aziz, he paid great attention to the aspect of Islamic education in Tanjung Pura. It 
is also a continuation of the effort that his father had pioneered, Sultan Musa al-Muazzsyah. One of the 
efforts undertaken by Sultan Abdul Aziz, in this case, is to build some madrasah, one of which is Madrasah 
Mashlurah. This Madrasah was built in a location previously built the palace of Sultan Moses. Mashlurah 
name attributed to the name of his mother, namely Hj.Mashlurah (wife of Sultan Moses). Madrasah which 
was founded in 1912 M is the first madrassa which was established during the time of Sultan Abdul Aziz and 
is located in Kampung Dalam Tanjung Pura. 
                                                 
10
 Zainal Arifin, Langkat dalam Perjalanan Sejarah (Medan: Mitra Medan, 2016), p. 60. 
11
 Zainal Arifin, Langkat dalam Perjalanan Sejarah...p. 61.  
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The proposal to establish this madrasah is actually derived from the Langkat scholars. Another case 
with the construction of the Azizi Mosque which the whole cost is borne by the sultan, the construction of 
this madrasah is borne by the family of sultan and the sultanate by way of endowing some shops in Tanjung 
Pura and Binjai. 
The former royal palace building is a fairly large area. At the start of its construction, Madrasah 
Mashlurah has 8 local learns with the addition of several other rooms.In addition, the madrasah is able to 
accommodate as many as 400 students. Education in this madrasah was handed over to H. Muh. Ziadah as its 
leader, who was a scholar who had studied in Makkah al-Mukarramah.
12
 The subjects taught are Tawheed, 
Fiqh, Tafsir, grammar, Sharaf, Manthiq, Ma'ani, Balaghah and Usul Fiqh. 
To advance the quality of education in this madrasah, Sultan Abdul Aziz and madrasah coaches, then 
took the initiative to send some selected teachers and students to study in Mecca and Egypt. In 1922 three 
young faculties were sent to Egypt, namely Abdullah Afifuddin, Abd. Hamid Zahid and Abd. Rahim 
Abdullah. They studied in Al-Azhar Egypt for 6 years. One year later Ibrahim Abd. Halim and OK 
Salamuddin were also sent to study in Makkah and Egypt. In 1926 another man sent Salim Fachry to Dar al-
Ulum of Egypt. Finally, in 1935, all those who were sent to Egypt and Mecca returned to their 
hometown. Since then they have served and developed this madrasah in a sustainable and serious manner.
13
  
The success of this madrassa in sending its elected faculty and students to continue their studies in 
Mecca and Egypt proves that this madrasah is an excellent madrasah. In addition, the madrasah's uniqueness 
is reflected from its alumni. One of them is H. Adam Malik who is a former vice president of the Republic of 
Indonesia. The success of this madrasah in terms of developing Islamic education is also evidenced by the 
many scholars generated from this madrasah. Among these were Shaykh H. Abdul Hamid Az-Zahid (1898-
1969 M), Sheikh Abdullah Afifuddin (1895-1973 M), Tuanku Ustadz Thaharuddin Ali Bin Daeng 
Muhammad Ali, Mr. Ustadz H. Ahmad Ridwan Bin Ambah, and several other scholars. 
Abstract description above proves that Madrasah Mashlurah built during the reign of Sultan Abdul 
Aziz in Langkat is a madrassa that is a very important role in advancing Islamic education in Tanjung Pura, 
Langkat. The existence of this madrasah is welcomed by the surrounding community, as evidenced by the 
high enthusiasm of Tanjung Pura community towards this madrasah. In addition to the surrounding 
community, the existence of Madrasah Mashlurah can also be felt outside the region of North Sumatra. This 
can be proved by the number of students coming to Langkat who are not only from Langkat and surrounding 
areas. 
3) Kampung Persulukan Babussalam 
The establishment of Kampus Babussalam cannot be separated from the effort of Sultan Moses 
summoned Sheikh Abdul Wahab or commonly called Master Besilam, came to Langkat to teach the science 
of religion. Sheikh Abdul Wahab was the main character in the establishment and construction of  Kampung 
                                                 
12
 Interview with Mr. Fachruddin Ray-leader today and madrasah H. Ustaz Abdullah Shah. He is a student who 
had studied in this madrassa. He currently is chairman of the Indonesian Ulema Council for the Province of North 
Sumatra. See also Sejarah Jamaiyah Mahmudiyah Li Thalabil Khairiyah, (Tanjung Pura-Langkat: Pengurus Besar 
Jamaiyah Mahmudiyah Li Tha, bil Khairiyah, 1994), p. 3-5.  
13
 Sejarah Jamaiyah Mahmudiyah Li Thalabil Khairiyah, p.5.  
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Babussalam. His full name is Shaykh Abdul Wahab Bin Abdul Manaf Bin Muhammad Yasin Bin Maulana 
Tuanku Haji Abdullah Tembusai or commonly referred to as Guru Guru Babussalam, is a scholar from 
Rokan, Riau province today. He was thought to have been born on 19 Rabiul Akhir 1230 H / 28 September 
1811 M in Lake Runda Village, Rantau Binuang Sakti, Kepenuhan Subdistrict, Rokan Hulu District, Riau 
Province and died on 21 Jumadil Awal 1345 H / 27 December 1926 M in Kampung Babussalam, Tanjung 
Pura, Langkat.
14
 He is a descendant of the kings of Siak and from a noble family of the famous Tembusai 
godly nation. His father was named Abdul Manap Ibn Yasin Ibn Haji Abdullah, and his mother was named 
Arba'iah Binti Datuk Dagi Binti Tengku Prime Minister Binti Sultan Ibrahim who is the daughter of Datuk 
Bedagai (Dagai) originating from the Land of White and still has a blood relation with Sultan Langkat.
15
 As 
a child, he was named by Abul Qosim.
16
  
Sheikh Abdul Wahab was educated and raised in a very religious environment. He also studied several 
great teachers, both in his homeland and in his overseas lands. He is also a student of Tok Ongku, while 
studying in Negeri Sembilan. After settling for two years, he went to Mecca to study with some famous 
scholars. During his time in Mecca, he studied the Naqshbandi Order and succeeded in obtaining the diploma 
from Sheikh Sulaiman Zuhdi. After six years of studying in Mecca, he returned to his homeland and began 
teaching the Naqshbandi Order. 
In 1865 M, he began teaching at Tanjung Pura and Gebang. When he came to Langkat, Master Teacher 
built a house in Kampung Lalang Village, Tanjung Pura.However, the house is not developed further 
because it is located in a location that is too crowded so afraid to interfere with teaching and learning 




On the 15th of Syawal 1300 H / 12 August 1883 M, Sultan Musa, Sheikh Abdul Wahab, Mr. Baki, and 
Shaykh HM Yusuf, down the Batang Serangan River.
18
  They mudik
19
 along the river, and arrived at a 
soil/land is forest and planted with pepper that almost was not maintained anymore. The land is located in the 
upper reaches of Batang Serangan River. They looked at the land and felt fit. Sheikh Abdul Wahab finally 
requested the land to Sultan Musa for the establishment of a village to be used as a centre for teaching and 
disseminating the Naqsabandiyah Order. Sultan Musa meets this demand and since that time the village was 
founded Babussalam. 
Babussalam village is derived from the Arabic language, the baboons which mean the door, and as-
salam, which means salvation. Therefore, Babussalam can be interpreted as the Door of Salvation. The name 
Babussalam is also attributed to the name of a door in Mecca that was often used by Sheikh Abdul Wahab 
                                                 
14
 Ahmad Fuad Said, Sejarah Syekh Abdul Wahab Tuan Guru Babussalam (Medan: Pustaka Babussalam, 
1991), p. 15. 
15
 Akmaluddin Syahputra (ed)., Sejarah Ulama Langkat dan Tokoh Pendidik (Bandung: Citapustaka Media 
Perintis, 2012), p. 44.  
16
 Hapri Wannazemi, “Eksistensi Thariqat Naqsabandiyah Besilam”, Skripsi Fakultas Ilmu Soial Universitas 
Negeri Medan, Medan, 2013, tidak diterbitkan, p. 30. 
17
 Sulaiman Zuhdi, Langkat dalam Kilatan Selintas Jejak Sejarah dan Peradaban, p. 68-69.   
18
 Sulaiman Zuhdi, Langkat dalam Kilatan Selintas...p. 69.  
19
Mudik in this case is defined as a ride down the river upstream. 
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when he studied the Naqsabandiyah Order in Mecca, the door of Babussalam.
20
  The main purpose of the 
establishment of Kampung Babussalam as mentioned in the previous sections is to serve as a centre for 
teaching and dissemination of Naqshbandi. 
The name of the Naqsabandiyah Order is attributed to the name of the founder of the tarekat, namely 
Sheikh Bahauddin an-Naqsabandi. The teachings of the Naqsabandiyah order adopted by Sheikh Abdul 
Wahab were obtained from his master, Syekh Sulaiman Zuhdi. The Naqsabandiyah Order based in Kampung 
Babussalam is very influential in Southeast Asia, especially in the Malay-based areas. This is because the 
founder of the Naqsabandiyah Order is a mursyid from Malay region, namely Riau.Therefore, the 
dissemination of this tarekat takes precedence over Malay based societies, which are particularly widespread 
in Indonesia and Malaysia.
21
  In addition, the development of Naqshbandi Babussalam also supported by 
businesses and their seriousness in influencing the life and thought of the ruling class and the state closer to 
religion.
22
  Tactics were also applied by Syekh Abdul Wahab and his followers to expand and strengthen the 
presence of Naqshbandi in Tanjung Pura. They established a harmonious relationship with the rulers, 
especially the ruler of the Kingdom of Langkat, the Sultan of Moses. This is evidenced by the full support of 
Sultan Moses against the existence of Kampus Babussalam. 
The Naqsabandiyah Order in Babussalam is taught every Maghrib prayer before the Isa in the house of 
suluk. Similar to other congregations, the Naqsabandiyah Order also has basic teachings. These basic 
teachings are the principles formulated by Shaykh 'Abd al-Khaliq al-Ghajudwani and Sheikh Bahauddin 
Naqsabandi. As these teachings, namely:
23
 
a. Hush Dar Dam, which is conscious when breathing, the intention is a Sufi must always keep himself 
out of negligence when breathing so that the liver still remember God. 
b. Nazar bar qadam, namely keeping pace, means that when undergoing a Sufi mysticism when 
walking must hang his head. 
c. Safar dar watan , which is travelling in his native land, the intention is always to improve 
themselves to make the shift from the properties of the low to the nature of angels which is 
commendable. 
d. Khalwa t of anjuman , the lonely in a crowd. 
e. Yad kard , that said, the point is always dhikr remembrance of Allah. 
f. Baz gasyt , ie back, renew, that is a sufi after a sigh, then had to go back bermunajat by uttering the 
phrase " divine wa anta maqsudi ridlaka mathlubi " . 
g. Nigah dasyt , that is vigilant, means that every student must always keep his heart from something 
passed. 
h. Bad terrible , that tawajjuh (exposes himself) to the Essence of Allah without saying a word. 
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 Sulaiman Zuhdi, Langkat dalam Kilatan Selintas...p. 69. 
21
 Ziaulhaq Hidayat, “Lobe Runcing (LR) Tarekat Naqsabandiyah-Khalidiyah Babussalam (TNKB): Identitas, 
Sakralitas, dan Komoditas”, Heritage Of Nusantara, Volume. 4, No. 1, Kementerian Agama, 2015, p. 1.  
22
 Sri Mulyati, Tarekat-Tarekat Muktabaroh di Indonesia (Jakarta: Prenada Media, 2004), p. 91.  
23
 Doctrine 1-8 is a doctrine formulated by Syekh Abdul Khaliq al-Ghajudwani and 9-11 doctrine is a doctrine 
formulated by Syekh Bahauddin Naqshbandi, see, Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsabandiyah di Indonesia 
(Bandung: Mizan, 1992), p. 76-78.  
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i. Wuquf-I Zamani , examining the use of one's time, that is the person who must pay attention to the 
situation himself bersuluk every two or three hours. 
j. Wuquf-I ' Adadi , ie checking the count dhikr someone. 
k. Wuquf-I qalbi , ie keeping under control the hearts remember Allah. 
 
The degree of recollection by Naqshbandi taught in Babussalam there are seven, namely: 
a. Mukasyafah , first dizikir to refer to God in the hearts of as many as 5,000 times a day and night. 
After reporting a feeling for dhikr, the sheikh or mursyid raise Dhikr to 6,000 times a day, 
remembering 5000 and 6000 it was named remembrance Mukasyafah as the station of the first level 
( lathiful al-qulub and lathiful ar-ruh ) 
b. Lathaif . After reporting the feelings experienced in the remembrance of it, then the top sheikhs 
assessment, raised zikirnya into 7000, then increased to 8000, 9000, 10000, and 11000. Recitation of 
remembrance was called by lathaif as second maqam ( lathiful as-Sirri, lathiful al- khaufi, lathiful 
al-ikhfa ' I, nafsun nathiqoh, and kullu bodies ). 
c. Nafi , after reporting feelings experienced in remembrance of the 11,000 times, then the above 
considerations zikirnya sheikh exchanged with the phrase " la ilaha illa Allah " . Recitation Nafi, a 
third maqam. 
d. Wuqub qalbi, namely tafakkur or contemplate themselves to God. 
e. Ahdiah, which brings together actions and nature of God in his name. 
f. Ma ' iah, which has been the merging of action and the nature of God in man. 
g. Tahlil, namely believing that none existent (there) except Allah. 
 
If someone has been in the tomb tahlil , then be appointed as the caliph and the obligation to 
disseminate the teachings of Naqshbandi when approval of mursyid .
24
  This then becomes one of the factors 
the spread of Naqshbandi taught in Kampung Babussalam, namely through the pupil not only from Tanjung 
Pura alone but from the outside Tanjung Pura, even from outside of North Sumatra. 
The existence of Naqshbandi as a magnet for Kampung Babussalam. Babussalam village has 
managed to become a centre for teaching and dissemination of Naqshbandi are not only famous in Langkat, 
but also in other Malay regions, including Malaysia. These linkages can be seen by the number of students 
and pilgrims Naqshbandi centred in Kampung Babussalam originating from Malaysia. In the early days of 
development Babussalam, among the caliphs who came from Malaysia is H. Caliph Umar, the Caliph H. 
Zakaria, Caliph Muhammad, Caliph H. Muhammad, Caliph Junid, Caliph M. Said, HM Khalifah Salih, and 
the Caliph M. Syarif , So also with the students who come to Babussalam, many also came from 
Malaysia,both came to the congregation and for the purpose of taking the madrasa school at a boarding 
school in Babussalam. 
The linkage between Babussalam with Malaysia is also very tight. Syekh Abdul Wahab had also 
founded a village of the Order in Malaysia, named Kampung Darussalam in Batu Pahat. But the village is 
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 Ahmad Fuad Said, Hakikat Tarikat Naqsabandiah (Jakarta: PT. al-Husna Zikka, 1996), p. 59-60. 
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not a teaching centre Naqshbandi led by Syekh Abdul Wahab. That is because Tuan Guru chooses reside 
until he died in Kampung Babussalam. 
 
C. Conclusion 
When talking about the propagation of Islam and the Islamization process in Langkat, North 
Sumatra, it will display two different arguments about the origins of Islam into Langkat. The first argument 
says that Islam Langkat to come from Perlak, East Aceh, and the second argument to say that Islam entered 
Langkat derived from Barus. Among the second argument, the author is more inclined to the first argument. 
It is also based on some historical findings be a reinforcement of the first argument. 
Islam in Langkat on successful development experience glory, especially during the reign of Sultan 
Abdul Aziz in United Langkat. The triumph of Islam at that time can be seen from some of the 
archaeological remains that to this day can still be seen in Tanjung Pura. Among these are Azizi Mosque, 
Madrasah Mashlurah, and Kampung Naqshbandi Babussalam. 
Azizi Mosque which is the pride of the Malay community Langkat mosque was inaugurated on 12 
Rabiul Awal 1320 H by Sultan Abdul Aziz. Since the time of its establishment, the mosque was intended as 
a socio-religious institution Langkat Malay community. This was achieved by maketh this mosque as a 
centre for the propagation of Islam. Moreover, the mosque was also used as a venue for other Islamic 
activities. Other relics are Mashlurah Madrasah which was built in 1912 M This madrasah is the first 
madrasah was built during the reign of Sultan Abdul Aziz. Madrasah is scored scholars and prominent 
figures in Indonesia, one of which is H. Adam Malik who is a former vice president of the Republic of 
Indonesia. Moreover, the existence of this madrasah also spread to the outside Langkat,one of which is to 
Malaysia. Another proof is the existence of Kampung Naqshbandi Babussalam. Village founded in 1883 M 
was spearheaded by Syekh Abdul Wahab and is intended as a centre for teaching and dissemination of 
Naqshbandi and was instrumental in the spread of the Order, especially in the region of the Malay Peninsula, 
Indonesia and Malaysia. 
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Abstract 
Islam in the Malay World is recognized as one of the most influential cultural areas of the seven 
cultural regions in the world. Each of these cultural areas despite the Islamic flag, but has 
different cultural characteristics, each region of culture has its own characteristics and character. 
In this case, a cultural richness can not be compared to any other State which is equally within the 
framework of the area of Islamic culture. From this can be seen the difference between Islamic 
culture in Arab and Islamic culture in the Malay World. The existence of Malay culture and 
identity increasingly disappears in the midst of Malay society. One of the causes is the political 
factor with the distribution of several countries including: Indonesia, Malaysia, Brunei 
Darussalam, Singapore, Myanmar, Vietnam, Thailand and others. Looking into smaller units, the 
Malay World is now seen as a stand-alone ethnic unit. Each is oriented regional or local politics 
rather than the general cultural traits of its Malay. Nevertheless, the network of Malay or 
collective identity is still maintained and preserved until now. This paper analyzes the Malay 
World in historical trajectories and the extent to which Malay identity has been entrenched and 
rooted in the midst of society, now the Malay culture and identity is increasingly disappearing in 
the midst of Malay society. The approach in this paper is the historical approach. Malay identity 
can be seen from: First, Malay Polynesian race. Second, the Austronesian language family. Third, 
Iskandar Zulkarnaen the myth of the origin of his descendants. Fourth, it has a 'Malay' customary 
'adat' with the use of Malay with some variations of its local dialect. Fifth, Islamic religion. Sixth, 
it has many similarities in cultural elements in addition to local distinctions. Seventh, strong 
tolerance, moderate, and cultural approach. 
 
Keywords : Malay World, History, Malay Identity 
 
A. Pendahuluan 
Salah satu wilayah kebudayaan yang cukup berpengaruh dari tujuh wilayah kebudayaan yang ada di 
dunia adalah Islam di Dunia Melayu. Wilayah kebudayaan Islam yang pertama, wilayah kebudayaan Arab. 
Kedua, wilayah kebudayaan Persia, Iran, dan sebagian wilayah Asia Tengah yang dalam unsur bahasa dan 
kebudayaannya dipengaruhi oleh bahasa dan kebudayaan Persia. Ketiga, wilayah kebudayaan Islam Turki 
dengan beberapa wilayah strategis di Eropa Timur seperti Bosnia, Kosogo dan daerah sekitarnya. Keempat, 
wilayah kebudayaan Islam Indo-Pakistan, India dan Bangladesh. Kelima, wilayah kebudayaan Afrikanistan 
yang mencakup wilayah Madrid (Spanyol), Praha, Negeria, dan sebagainya. Keenam, wilayah kebudayaan 
Indonesia-Melayu. Dan ketujuh,wilayah kebudayaan Islam di Dunia Barat.
1
 
Meskipun sama-sama berbendera Islam, masing-masing cultural area (kawasan kebudayaan) ini 
mempunyai ciri budaya yang sangat berbeda, artinya bahwa masing-masing wilayah kebudayaan mempunyai 
kekhasan masing-masing. Dalam hal ini, sebuah kekayaan budaya tidak bisa dibandingkan dengan Negara-
negara lainnya yang sama-sama dalam kerangka wilayah kebudayaan Islam. Dari sinilah bisa melihat 
perbedaan antara kebudayaan Islam di Arab dan Kebudayaan Islam di Melayu. Begitu juga dengan wilayah-
                                                 
1
 Azyumardi Azra, “Kebangkitan Islam akan Muncul Dari Melayu”, dalam Moeflich Hasbullah, Asia 
Tenggara Konsentrasi Baru Kebangkitan Islam, (Bandung: Fokusmedia, 2003), h.114.  
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wilayah kebudayaan Islam Turki atau Rusia yang mempunyai karakter dan perbedaan masing-masing yang 
cukup berbeda. 
Salah satu penyebab semakin menghilangnya di tengah-tengah masyarakat eksistensi kebudayaan di 
Dunia Melayu adalah karena adanya faktor politik, yaitu dengan terpecah belahnya Dunia Melayu pada saat 
ini dalam bentuk beberapa Negara-negara, di antaranya: Indonesia, Malaysia, Brunai Darussalam, Singapura, 
Myanmar, Vietnam, Thailand dan lain-lain. Melihat ke unit yang lebih kecil lagi, Dunia Melayu saat ini 
terlihat sebagai unit etnik yang berdiri sendiri. Masing-masing berorientasi kedaerahan atau politik lokal 
ketimbang cirri budaya umum ke-Melayu-annya. Di antara unit-unit etnik tersebut adalah Melayu 
Semenanjung, Riau, Deli, Palembang, Minangkabau, Aceh, Borneo, dan lain-lain. Tetapi meskipun 
keadaannya seperti itu, jaringan ke-Melayu-an
2
 atau dalam istilah Ahmad Dahlan dengan identitas kolektif
3
 
masih tetap bertahan karena prinsip dasarnya yang khas telah terbentuk sejak kejayaan Melaka (1511) masih 
tetap terpelihara sampai saat ini. 
Berdasarkan fenomena di atas, tulisan ini ingin melihat kembali Dunia Melayu dalam lintasan 
sejarah dan sejauh mana identitas Melayu yang selama ini berurat dan berakar di tengah-tengah masyarakat, 
sekarang hari demi hari budaya Melayu dan identitas Melayu semakin menjauh dan menghilang di tengah-
tengah masyarakat Melayu itu sendiri. 
 
B. Pembahasan 
1. Pengertian Dunia Melayu 
Dunia Melayu atau yang sering disebut “The Malay World”, dalam Bahasa Belanda dikenal dengan 
istilah “Maleische Wereld” merupakan suatu istilah yang sudah lama digunakan dalam literatur asing untuk 
mengacu kepada kawasan yang lebih luas dari Nusantara,
4
 bahkan hampir meliputi sebagian besar kawasan 
Asia Tenggara dewasa ini. Menurut Mestika Zed,
5
 bagaimanapun juga, adanya variasi pemahaman tentang 
Dunia Melayu dan identitas Melayu, akan menjadi kurang penting bilamana dibandingkan dengan semangat 
kesadaran Melayu (Malay Consciousness), yang mulai muncul akhir-akhir ini. Kebangikatan kesadaran 
Melayu berkaitan dengan banyak faktor. Yang paling menonjol di antaranya adalah adanya kegalauan karena 
merasa tertekan atau merasa dipinggirkan oleh kekuatan yang lebih besar, tetapi seringkali tidak terlihat, bisa 
dalam bentuk “globalisasi”, birokrasi negara atau persaingan bisnis multi-nasional, dan lain-lain.  
Suatu krisis kompleks dan multinasional telah menyentuh berbagai aspek kehidupan orang Melayu 
dewasa ini, misalnya sosial-ekonomi, politik, pendidikan, kualitas lingkungan, hubungan sosial, dampak 
teknologi dan sebagainya. Lazimnya, sebuah pendukung utama (dan partisan) dari komunitas budaya tertentu 
                                                 
2
 Mestika Zed, “Dunia Melayu dan Kebudayaan Melayu dalam Perspektif Sejarah: Suatu Penjajakan Awal”, 
dalam Sastri Yunizarti Bakry, Media Sandra Kasih, Menelusuri Jejak Melayu-Minangkabau, (Padang: Yayasan Citra 
Budaya Indonesia, 2002), h.49.   
3
 Ahmad Dahlan, Sejarah Melayu, (Jakarta: Kepustakaan Popular Gramedia, 2015), Cet. ke-2, h.17.  
4
 Menurut Hamka istilah Nusantara terdiri dari dua kata (Nusa-Pulau) dan (Tara-antara), terletak di antar dua 
benua besar, yaitu Australia dan Asia, atau menurut cara berfikir di zaman itu, terletak di antara Benua China dan 
Benua India. Daerah Nusantara yaitu daerah yang melingkupi Siam, Semenanjung Tanah Melayu, Pulau Sumatera dan 
Jawa. Lebih lanjut lihat Hamka, Sejarah Umat Islam, (Singapura: Pustaka Nasional Pte Ltd, 2002), h.656.  
5
 Mestika Zed, “Budaya Lokal Melayu dan Perubahan Peradaban Universal”, dalam Muhammad Sirozi, et. al. 




merasa tergerus, mengalami krisis, tergusur atau terancam, baik secara kultural maupun sosial ekonomi-
biasanya akan segera berpaling kepada sejarah, karena hanya melalui sejarahlah “identitas bersama” dapat 
diidentifiksi. Usaha untuk memformulasikan ulang identitas bersama itu mendorong rasa percaya diri 
sekaligus menjadi modal berupa energi baru menghadapi hegemonik yang tengah dihadapi.
6
 Dalam konteks 
inilah sebenarnya urgensinya dunia (budaya) Melayu perlu memberi tanggapan terhadap perubahan-
perubahan besar yang datang dari peradaban global. Apalagi dunia Melayu berada di lintasan peradaban 
besar Timur dan Barat, ia akan relatif rentan terhadap gesekan budaya-budaya besar di luarnya. Sebagai 
akibatnya budaya Melayu tersebut makin menjadi terbiasa berhadapan dan menyesuaikan diri dengan 
tantangan yang datang dari peradaban besar tersebut tanpa perlu kehilangan identitas kolektifnya. 
Setidaknya untuk mengidentifikasi apa itu Dunia Melayu, dapat dilihat dari dua segi:
7
 
a. Dari segi manusianya 
Dilihat dari segi manusianya, orang Melayu termasuk Ras Melayu Polinesia, yaitu pecahan dari 
kelompok Ras Mongoloid yang berkulit kuning tersebar di utara, sedang pada Ras Melayu Polinesia di 
selatan jadinya berwarna sawo matang. Gelombang kedatangan mereka dari utara ke Nusantara. Menurut 
para ahli, berlangsung dalam dua tahap. Tahap Kesatu, Melayu Tua (Proto Melayu) sekitar 3000-500 tahun 
SM. Tahap Kedua, Melayu Muda (Deutero Melayu) sekitar 500 SM dan sesudahnya. Namun itu bukan 
berarti sebelum kedatangan migrant dari lintang utara itu ke Nusantara belum ada populasinya, sudah ada, 
mereka adalah Ras Negrito, yaitu hasil dari proses evolusi dari generasi pertama homosapiens yang 
ditemukan di Jawa dan sisa-sisanya menyebar ke Timur dan sampai ke Aborigin di Australia. 
b. Dari segi bahasanya 
Dilihat dari segi bahasanya, mereka termasuk ke dalam rumpun bahasa Austronesia dan salah satu 
cabangnya adalah Austronesia Barat, dikenal dengan bahasa Melayu (dengan beberapa pengecualian di 
Semenanjung Malaysia dan Indonesia bagian Timur). Bahasa Melayu pada gilirannya merupakan lingua 
franca
8
 di Asia Tenggara.
9
 
                                                 
6
 Ibid.  
7
 Mestika Zed, “Dunia Melayu dan Kebudayaan Melayu dalam Perspektif Sejarah: Suatu Penjajakan Awal”, 
dalam Sastri Yunizarti Bakry dan Media Sandra Kasih, Menelusuri Jejak…, h.47. 
8
 Lingua franca adalah bahasa perantaraan, artinya   bahasa Melayu sudah menjadi bahasa perantaraan sebelum 
Islam masuk. Sesudah masuknya agama Islam, bahasa Melayu mengalami perkembangan pesat. Dari sebuah bahasa 
pergaulan, bahasa Melayu menjadi bahasa peradaban, peradaban Islam. Melalui bahasa Melayulah agama Islam, 
demikian juga sastra yang berunsur Islam tersebar ke seluruh Nusantara. Tidak berlebihan kalau dikatakan bahwa 
bahasa Melayu adalah bahasa Islam. Lebih lanjut lihat Liaw Yock Fang, Sejarah Kesusastraan Melayu Klasik, Editor: 
Riris K. Toha-Sarumpaet, (Jakarta: Yayasan Pustaka Obor Indonesia, 1982), Cet. ke-2, h.237. Sementara itu Ahmad 
Dahlan dalam bukunya Sejarah Melayu mengatakan peran bahasa Melayu sebagai bahasa perdagangan internasional 
atau lingua franca idi kawasan Asia Tenggara dimulai sejak kemunculan Kerajaan Funan yang berpusat di Vietnam 
sebagai Negara maritime tangguh yang menguasai jalur perdagangan antara dunia Timur dan Barat sejak abad ke-1 M 
sampai abad ke-7 M. Kemudian dilanjutkan oleh Kemaharajaan Sriwijaya sejak abad ke-7 atau seiring dengan 
runtuhnya imperium Funan. Walau Sriwijaya kemudian runtuh di penghujung abad ke-11, bahasa Melayu tetap menjadi 
bahasa perdagangan di kawasan Asia Tenggara dengan munculnya Kerajaan Melayu Singapura pada awal abad ke-14, 
yang kemudian dilanjutkan dengan Kemaharajaan Melayu Melaka pada awal abad ke-15. Lebih lanjur lihat Ahmad 
Dahlan, Sejarah…, h.489 
9
 Istilah Asia Tenggara baru diperkenalkan oleh orang Eropa sejak PD II. Sebelum tahun 1940-an, mereka 
menyebut kawasan ini dengan istilah “Further India” (India Belakang), “The Far Eastern Tropics” (Tropika Timur 
Jauh) dan kadang-kadang “Indo-China”. Nama-nama ini jelas dilihat dari kaca mata Eropa. Kadang-kadang ditemukan 
juga istilah “Malay Archipelago” (Kepulauan Melayu), termasuk di antaranya “Semenanjung Melayu” (Malay 
Peninsula). Ini agak aneh juga, sebab bukankah sebagian besar kawasan Asia Tenggara terdiri dari gugus kepulauan, 
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2. Sejarah Dunia Melayu 
Mengacu kepada pendapat H. Kern seperti yang dikutip Abdul Rashid Melebek dan Amat Juhari 
Moain mengatakan penduduk di Asia Tenggara berasal dari Assam di India Timur atau Asia Tengah, dengan 
dasar pemikiran bahwa banyak terdapat persamaan pola hidup dan adat kebiasaan beragam suku yang 
mendiami Pulau Sumatera dan Kalimantan dengan suku-suku di Assam.
10
 Namun banyak para ahli 
berpendapat, berasal dari dataran Yunan di Barat Daya China. Sedangkan Henry Yule dan J. R. Lohan 
seperti yang dikutip Abdul Rashid Melebek dan Amat Juhari Moain beranggapan bahwa pola hidup dan adat 
kebiasaan orang Melayu yang mendiami kawasan Nusantara juga sangat banyak memiliki persamaan dengan 
yang mendiami kawasan Asia Tenggara lainnya.
11
  
Namun yang jelas, migrasi besar-besaran bangsa Melayu-Austronesia ke kawasan Nusantara dan 
beberapa kawasan Asia Tenggara secara garis besar terjadi dalam dua gelombang. Gelombang pertama 
disebut Melayu Tua atau Melayu Pertama atau Proto Melayu, dan gelombang kedua disebut Melayu Muda 
atau Melayu Kedua atau Deutro-Melayu. Namun itu bukan berarti sebelum kedatangan migrant dari lintang 
utara itu ke Nusantara belum ada populasinya, sudah ada, mereka adalah Ras Negrito, yaitu hasil dari proses 
evolusi dari generasi pertama homosapiens yang ditemukan di Jawa dan sisa-sisanya menyebar ke Timur dan 
sampai ke Aborigin di Australia. Sebelum Orang Negrito sudah ada juga peradaban manusia yang 
menggunakan rumpun Bahasa Melayu-Polinesia. Untuk itu, berikut akan dijelaskan bagaimana sejarah dunia 
Melayu: 
a. Peradaban Melayu-Polinesia 
Berdasarkan penemuan-penemuan arkeologi, peradaban manusia yang menggunakan rumpun 
Bahasa Melayu-Polinesia telah ada di kawasan Asia Tenggara semenjak lebih kurang 40.000 tahun yang 
lalu. Berdasarkan penelitian para pakar arkeologi dan kepurbakalaan serta bidang lain seperti Robert von 
Heine-Geldren, Wilhelm G. Solheim II, Chester F. Gorman, H. de G. Sieveking, M. W. F. Tweedie, Damais, 
bahkan Coedes, seperti yang dikutip Abdul Rashid Melebek dan Amat Juhari Moain menyimpulkan bahwa 
penduduk Asia Tenggara telah lama bertamadun.
12
 Bahkan, Profesor Wilhelm G. Solheim II menyakini 
bahwa peradaban manusia Asia Tenggara lebih tua daripada peradaban manusia Asia Barat. Sebagaimana 
ditulis Abdul Rashid Melebek dan Amat Juhari Moain, selanjutnya Profesor Wilhelm G. Solheim II 
memperiodesasikan peradaban manusia Asia Tenggara tersebut dalam empat zaman, yaitu: Pertama, Zaman 
Litikum atau Zaman Batu yang berakhir kira-kira 40.000 tahun SM yang ditandai dengan penggunaan 
peralatan yang terbuat dari batu. Zaman Litikum dibagi lagi dalam tiga periode, yaitu Palaeolitikum (Batu 
Lama), Mesolitikum (Batu Pertengahan) dan Neolitikum (Batu Baru). Kedua, Zaman Liknik atau Zaman 
Kayu yang merentas masa 40.000-20.000 tahun SM. Pada zaman ini, kayu (termasuk bambu) telah 
digunakan sebagai peralatan, terutama untuk keperluan berburu dan mempertahankan diri. Ketiga, Zaman 
                                                                                                                                                                  
yang umumnya berada di bawah pengaruh kebudayaan Melayu. Namun dalam peta modern “Dunia Melayu” tenggelam 
dalam kawasan Asia Tenggara, bersamaan dengan munculnya Negara-negara baru yang kini berhimpun di bawah 
ASEAN. Lebih lanjut lihat Mestika Zed, “Menggagas Ekonomi Dunia Melayu: Beberapa Catatan Berdasarkan Telaah 
Sejarah”, dalam Sastri Yunizarti Bakry, Media Sandra Kasih, Menelusuri Jejak Melayu-Minangkabau, (Padang: 
Yayasan Citra Budaya Indonesia, 2002), h.252 
10
 Abdul Rashid Melebek dan Amat Juhari Moain, Sejarah Bahasa…, h.31 
11
 Ibid.  
12
 Ibid., h.28-29 
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Kristalisik yang berlaku mulai kira-kira tahun 20.000-8.000 SM. Pada zaman ini sudah ada kegiatan 
mengilap dan melicinkan alat-alat dari batu. Pada zaman ini juga sudah terjadi kebiasaan memelihara hewan 
ternak dan bercocok tanam, sehingga dapat disamakan dengan zaman bercocok tanam mengikuti pendapat 
pakar yang lain. Manusia tidak lagi semata-mata hidup dari berburu dan mengambil hasil hutan. Keempat, 
Zaman Pertumbuhan dan Perkembangan Kebudayaan, yang diperkirakan mulai dari tahun 8.000 SM sampai 
ke awal abad pertama Masehi. Dan di zaman inilah terjadi migarasi manusia ke berbagai kawasan hingga 
sampai ke Madagaskar di Barat dan Lautan Teduh di Timur. 
b. Orang Negrito 
Munoz mengatakan bahwa dalam pengamatannya orang Negrito telah bermukim di kawasan Barat 
Indonesia dan semenanjung Malaysia.
13
 Diperkirakan para ahli, bangsa Negrito ini sudah bermukim di 
kawasan ini sejak 8000 SM.
14
 Manusia purba ini tinggal di dalam gua dengan mata pencarian berburu  
binatang menggunakan alat yang terbuat dari batu. Keterangan ini didukung oleh Hall,
15
 orang Negrito ini 
disebutnya dengan nama Kate Negrito yang hidup sebagai orang primitiv di pedalaman Semenanjung 
Malaysia. Sedangkan Marsden, menyebut Kate Negrito yang ada di Semenanjung Malaysia sebagai orang 
Caffres. Disebutnya demikian karena mirip dengan Orang Caffres di Afrika. Namun Caffres yang menghuni 
rimba belantara, semak belukar dan gunung-gunung Semenanjung Malaysia ini, berdasarkan pengamatan 
Marsden, tingginya tidak lebih dari 4 kaki 8 inci atau sekitar 140 centimeter.
16
 
Banyak cerita rakyat di berbagai daerah dan kawasan di tanah air, perihal orang Kate atau orang 
cebol selalu dibicarakan. Bahkan di pedalaman berbagai kawasan Melayu dan Nusantara selalu ditemukan 
orang Kate  atau orang cebol dengan beragam sebutan dan panggilan. Mereka tetaplah bagian dari manusia 
yang pernah mendiami kawasan Melayu dan Nusantara, atau mungkin  masih ada cicit-buyutnya sampai 




c. Melayu Tua (Proto Melayu) 
Gelombang pertama yang disebut Proto-Melayu atau Melayu Tua ini berpindah ke kawasan 
Nusantara dan Asia Tenggara diperkirakan sekitar tahun 2500 SM sampai 15000 SM, yang masuk melalui 
Formosa atau Taiwan, terus ke Kepulauan Filipina yang terbagi dalam dua tahap: Pertama, meneruskan 
pelayaran ke arah selatan dan bermukim di Sulawesi dan Kalimantan. Sebagian yang lain sampai di 
Kalimantan kemudian menyeberangi Laut Cina Selatan dan bermukim di Vietnam Selatan. Sedangkan 
sebagian yang lain masuk ke Bali, Jawa, Sumatera dan Semenanjung Malaysia, dan ada yang terus ke 
Madagaskar. Kedua, dari Mara ke Timur dan bermukim di Kepulauan Maluku. Dengan berbagai alasan 
                                                 
13
 Paul Michel Munoz, Kerajaan-kerajaan Awal Kepulauan Indonesia dan Semenanjung Malaysia: 
Perkembangan Sejarah dan Budaya Asia Tenggara (Jaman Pra Sejarah-Abad XVI), Penerjemah: Tim Media Abadi, 
(Yogyakarta: Media Abadi, 2013), h. 16. Judul Asli: “Early Kingdom s of the Indonesian Archipelago and the Malay 
Peninsula” 
14
 Ahmad Dahlan, Sejarah…, h. 30 
15
 D. G. E. Hall, Sejarah Asia Tenggara, (Surabaya: Usaha Nasional, 1998), h. 8  
16
 William Marsden, F. R. S., Sejarah Sumatera, Penerjemah: Sutrisno, (Depok: Komunitas Bambu, 2008), h. 
32. Judul Asli: “The History of Sumatera: Containing Account of the ners of the Native Inhabitants, With a Description 
of the Natural, Production, and a Relationsof the Ancient Political State of That Island” 
17
 Ahmad Dahlan, Sejarah…, h. 30-31 
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sebagian meneruskan ke Timur menyelusiuri bagian Utara Papua Nugini dan bermukim di Fiji, Tonga dan 
Samoa. Sedangkan sebagian yang lain pergi ke Barat dan menetap di Kepulauan Sunda Kecil.
18
 Bangsa 
Melayu Tua sudah terampil bercocok tanam dan tinggal menetap. Cicit-buyut bangsa Melayu Tua ini di 
antaranya Suku Talang Mamak di Pedalaman Riau, Orang Gayo dan Alas di Aceh (Sumatera) serta Toraja 




d. Melayu Muda (Deutro Melayu) 
Gelombang kedua yang disebut Deutro-Melayu atau Melayu Muda, masuk ke kawasan Nusantara 
sekitar tahun 250 SM sampai 150 SM. Mereka berasal dari daratan Benua Asia (Yunan dan Assam) dan 
bermigrasi ke selatan serta menyebar ke Tanah Semenanjung (Malaysia dan Thailand), Kepulauan Riau, 
Sumatera, Jawa serta Kalimantan dengan melalui beberapa jalur, yaitu: Pertama, melalui Formosa atau 
Taiwan, terus ke Kepulauan Filipina dan kemudian menyebar ke kawasan lain di Nusantara. Kedua, 
menyusuri dari Hulu sungai-sungai di Myanmar ke arah selatan, terus ke Pulau Nicobar dan ujung Pulau 
Sumatera, lalu terus semakin ke selatan ke Kepulauan Nusantara. Ketiga, menyusuri dari hulu sungai-sungai 
di Thailand, menuju ke selatan hingga ke Genting Kra, terus ke Semenanjung Tanah Melayu, Sumatera, 
Jawa, dan pulau-pulau lain. Keempat, menyusuri dari hulu sungai-sungai di Vietnam dan Laos lalu 
menyeberang ke Kalimantan dan pulau-pulau sekitarnya.
20
 
Melayu muda umumnya bermukim di kawasan pesisir pantai kepulauan Nusantara, namun ada juga 
yang masuk ke pedalaman. Peradaban bangsa Melayu muda lebih tinggi daripada Melayu Tua. Bagi bangsa 
Melayu Tua yang sanggup mengimbangi dan menyerap peradaban Melayu Muda terjadi pembauran yang 
dinamis. Dalam perkembangannya Melayu Muda juga melakukan perkawinan dengan Melayu Tua. Kelak, 
perkawinan juga terjadi antara puak Melayu dan anekaragam bangsa yang mendatangi kawasan Melayu. 
Sesuai dengan karakter kawasan Melayu yang berada di pesisir pantai sehingga senantiasa bersentuhan 
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 Ibid., h. 31-32   
19
 Suku Laut ini turut membantu kerajaan Melayu sebagai laskar yang tangguh berjibaku di lautan. Namun 
mereka juga dikenal sebagai bajak laut sasa yang sangat ditakuti para pelayar dan pedagang, termasuk bangsa Portugis, 
Inggris, Perancis, dan Belanda. Mereka yang bermukim di kawasan pesisir pantai Singapura pada masa dulu, dikenal 
sebagai Orang Selat, dan turut membantu Sang Nila Utama yang turun dari Bukit Siguntang Palembang membuka 
Tumasek menjadi Kerajaan Melayu Singapura. Demikian juga ketika Prameswara merambah hutan Melaka untuk 
dijadikan kerajaan, andil Suku Laut atau Orang Selat ini sangat besar. Pelaut terkenal Marco Polo dalam catatan 
pelayarannya juga sempat menulis tentang Suku Laut ini, dalam istilah Marco Polo mereka dinamakan dengan Celates. 
Cilates adalah para bajak laut yang menaiki kapal-kapal kecil, mereka pergi merompak dengan menggunakan 
kapal ikan. Terkadang mereka merampok di daratan, terkadang juga di laut, pada saat ini jumlah mereka sangat banyak. 
Mereka membekali diri dengan alat penulup, lengkap dengan panah-panah kecil yang mengandung tanaman hellebore 
hitam yang mematikan apabila mengenai darah. Mereka sering sekali menyerang orang-orang Portugal dengan senjata 
ini, terutama dalam upaya penaklukkan Kota Malaka. Lebih lanjut lihat Armando Cortesao, Suma Oriental: Karya 
Tome Pires; Perjalanan dari Laut Merah ke Cina & Buku Francisco Rodrigues, Penerjemah: Adrian Perkasa dan 
Anggita Pratama, (Yogyakarta: Pustaka Ombak, 2015), h. 321-328, Judul Asli: “The Suma Oriental of Tome Pires An 
account of The East, From The Sea to China and The Book of Francisco Rodrigues”.  
Suku Laut memilih laut sebagai kawasan pengembaraannya, mereka menggantungkan hidup dengan 
menangkap ikan. Sampan yang diberi atap daun mengkuang menjadi alat transportasi mereka dalam mencari nafkah 
sekaligus tempat tinggal bersama seluruh anggota keluarga. Di sampan itulah mereka memasak, tidur, kawin dan 
beranak-pinak. Mereka ke darat hanya untuk hal-hal tertentu seperti mengambil air tawar, mencari kayu bakar dan 
istirahat singkat. Orang pedalaman atau suku terasing yang lain di kawasan Tanah Melayu seperti Suku Bonai, Suku 
Akit, Orang Jakun dan sebagainya dapat diperkirakan sebagai cicit-buyut bangsa Melayu Tua yang hidup di darat atau 
pedalaman. 
20
 Ibid., h. 33-34  
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dengan dunia luar, sangat memungkinkan terjadinya perkawinan antara bangsa Melayu dan para pedagang 
dan perantau dari India, Arab, Persia dan China, bahkan dalam kasus tertentu juga dengan bangsa Eropa. 
Perkawinan bangsa Eropa paling jelas terjadi di Melaka, karena negeri itulah di kawasan Melayu yang 
pertama kali dikuasai bangsa Eropa (Portugis, kemudian Belanda dan Inggris). Komunitas peranakan Eropa-
Melayu sampai sekarang dapat ditemukan di Melaka. 
Bangsa Melayu Muda sangat menguasai dunia pelayaran dan astronomi. Mereka dikenal sebagai 
pelaut tangguh dan pedagang andal yang mampu bersaing dengan bangsa China, Persia, Arab dan India. 
Bahkan timbangan dalam dunia perdagangan seperti tahil, dan kati yang berasal dari kebudayaan Melayu 
Muda ini dipakai dalam jual beli di India dan China.
21
 Bangsa Melayu Muda ini pula yang mendirikan 
kerajaan-kerajaan seuntai kawasan sejulur tanah Semenanjung (Malaysia, Singapura dan Thailand), rentetan 
Kepulauan Segantang Lada atau Kepulauan Riau, Pulau Perca atau Sumatera, Borneo atau Kalimantan, 
bahkan sampai ke gugusan Pulau Tujuh yang berbatasan dengan Laut China Selatan. 
e. Dunia Melayu Saat Ini 
Selepas kejatuhan Malaka (1511), Dunia Melayu, berbeda dari Dunia Islam Arab/Timur Tengah, 
tidak lagi memiliki pusat kebudayaan atau tamaddun Melayu sebagai pusat gratifitasi yang mampu 
mempersatukan kembali Dunia Melayu. Sejak itu, dunia Melayu semakin terpecah-pecah dan kebanyakan 
membentuk sub etnik Melayu dengan kesadaran etnik sendiri, dengan ciri-ciri yang semakin dipertajam 
perbedaannya oleh Belanda dalam abad-abad berikutnya, dan lebih mencolok pada hari ini. Sekarang 
ditemukan pecahan Melayu sebagai unit etnik yang berdiri sendiri seperti Melayu Semenanjung, Melayu 
Riau, Melayu Deli, Melayu Palembang, Melayu Minangkabau, Melayu Aceh, Melayu Borneo, dan 
seterusnya yang lebih berorientasi kedaerahan atau politik lokal ketimbang ciri budaya umum ke-Melayuan. 
Dengan mengkaji kembali rumpun Melayu sebagai suatu kesatuan etnik Alam Melayu dengan 
sejumlah ciri-ciri identitas umumnya, maka di sana ada harapan, bahwa potensi khasanah masa lalu dapat 
menjadi modal sosio-kultural yang bisa dikembangkan lebih lanjut untuk membuat anak bangsa yang 
terpecah belah di berbagai belahan Negara serantau itu berubah nasibnya ke arah yang lebih baik. Dunia 
Melayu dewasa ini harus menghilangkan atau tidak menonjolkan perbedaan apalagi perpecahan. Bukankah 
pepatah Melayu mengatakan “Bersatu kita teguh dan berpecah kita runtuh”. 
Gelombang globalisasi yang semakin mencolok akhir-akhir ini ditandai dengan tiga ciri utamanya: 
percepatan, kebaruan, dan keanekaragaman yang dikendalikan oleh sub-sistem dunia kapitalis (Barat).
22
 
Tekanan-tekanan globalisasi yang identik dengan kapitalisme dipersenjatai dengan power yang tak 
tertandingi yaitu dengan IPTEK. Dalam hubungan ini Dunia Melayu akan menjadi “mangsa” jika tidak 
memiliki IPTEK yang setara, namun tidak ada jalan lain kecuali dengan berbenah diri, dimana energi sosial 
dan kultural  masyaralkat Dunia Melayu bisa menjadi benteng yang penting dalam rangka memperkuat 
dirinya, baik ke dalam maupun ke luar. 
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Tanpa disadari, menjadikan Melayu sebagai identitas kolektif atau milik bersama telah
23
 dan sedang 
berlaku di tengah masyarakat, di antaranya:
24
 Pertama, bagi keturunan Bugis yang sudah lama mendiami di 
kawasan Tanah Melayu seperti Kepulauan Riau, Riau, Malaysia dan Singapura, sudah mengaku dirinya 
Melayu, bahkan bangga menjadi orang Melayu, apalagi cicit-buyut bangsawan Bugis yang moyangnya turut 
malang melintang dalam kerajaan Melayu di masa lampau; sudah sangat-sangat Melayu. Demikian juga 
orang Banjar yang sudah lama bermukim di Tembilahan, Riau juga mengindentikkan dirinya sebagai orang 
Melayu.  
Kedua, Di Malaysia, orang China dan India serta bangsa lain yang sudah memeluk agama Islam 
diakui dan digolongkan sebagai orang Melayu. Sementara orang Bugis, Jawa, Bawean dan beragam entitas 
etnis lainnya yang berasal dari Indonesia dan beragama Islam serta sudah menjadi warga Negara Malaysia 
juga digolongkan sebagai orang Melayu. Masih di Malaysia, tepatnya di Melaka, sekelompok peranakan 
China-Melayu dan beragama Islam menyebut dirinya Melayu-Baba, dan dalam keseharainnya berbahasa 
Melayu. Kesenian Melayu bernama “Dondong Sayang” bahkan lahir dari puak Melayu-Baba ini.  
Ketiga, beraneka ragam suku bangsa termasuk keturunan China bermukim di Kepulauan Riau dan 
Riau serta Malaysia, bahkan mungkin juga di tempat lain, dengan sukarela menyelenggarakan kebudayaan 
Melayu dengan ikut serta dalam berbagai tradisi Melayu, misalnya: turut mengenakan pakaian Melayu pada 
hari dan peristiwa tertentu mengikuti anjuran dan kebijakan pemerintah setempat. Sebagai contoh, beberapa 
tahun terakhir di Riau dan Kepulauan Riau; para pelajar, para pegawai instansi pemerintah, bahkan swasta, 
dianjurkan bahkan diharuskan berbusana Melayu pada hari dan peristiwa tertentu. Di sisi lain mereka juga 
berperan aktif dalam peristiwa kebudayaan Melayu. Mulai pertengahan tahun 90-an sampai sekarang, Riau 
dan Kepulauan Riau amat gencar menyelenggarakan peristiwa kebudayaan dan gerakan kemelayuan. Lintas 
etnis yang ada di Riau dan Kepulauan Riau turut terlibat dalam peristiwa dan gerakan ini baik secara aktif 
maupun partisan. Hal yanag demikian mungkin juga berlaku di kawasan Melayu yang lain.  
Keempat, menggunakan bahasa Melayu dalam pergaulan sehari-hari, sebagai misal, lintas etnis 
termasuk keturunan China yang bermukim di kawasan Melayu seperti Kepulauan Riau, Riau dan Malaysia 
serta Brunai Darussalam; dalam pergaulan sehari-hari menggunakan bahasa Melayu. Hal  yang demikian 
mungkin juga berlaku di kawasan Melayu yang lain di Nusantara.  
Kelima, terlibat dalam menyususun kebijakan pemerintah berkenaan memajukan kebudayaan 
Melayu. Hal yang demikian banyak berlaku bagi yang terlibat di lingkungan pemerintahan di kawasan 
Melayu seperti Riau dan Kepulauan Riau atau mungkin juga di kawasan Melayu yang lain di Nusantara. 
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Keenam, Munculnya para tokoh lintas etnis di Riau
25
 dan Kepulauan Riau, mungkin juga di kawasan Melayu 
yang lain, yang berjuang memajukan kebudayaan Melayu dan mengangkat harkat dan martabat Melayu 
melalui karya dan gerakan ke-Melayuan lainnya. 
3. Identitas Melayu 
Dunia Melayu sebenarnya sudah terbentuk sejak zaman prasejarah, meskipun mereka kini cenderung 
memiliki jati diri atau identitas etnik yang berbeda-beda sesuai dengan warna lokal masing-masing, namun 
secara etnik, jika yang dimaksud dengan istilah itu adanya kesamaan asal usul, bahasa, dan budaya mereka, 
masyarakat Melayu memiliki banyak kesamaan jati diri yang telah terbentuk sejak berabad-abad. 
Jika identitas kesejarahan dapat dipakai, identitas Melayu lebih dekat dengan masyarakat pantai 
dengan budaya bercocok tanam dan dagang serta melaut. Sebagian besar dipengaruhi oleh agama Islam dan 
umumnya tersebar di luar Jawa, khususnya di belahan Nusantara belahan Barat dan beberapa „enklef‟ di 
wilayah Indonesia bagian Timur. Pada umumnya pertanian mereka lebih berorientasi kepada tanaman 
perdagangan yang berada di bawah pengaruh kerajaan-kerajaan Islam sejak abad ke-15.
26
 
Identitas mereka dapat dirinci lebih jauh, tetapi sebelum itu perlu dirujuk perjalanan sejarahnya yang 
panjang sejak dari Deutro Melayu (Melayu Muda) hingga terbentuk sistem politik sejak zaman Sriwijaya 
abad ke-7 dan mencapai puncak kegemilangannya pada zaman kerajaan Malaka abad ke-15 dan awal abad 
ke-16. Kedua pusat kebudayaan Melayu itu membentuk ciri „ke-Melayuan‟ pada masanya, melampui batas-
batas kedaerahan yang kini berkembang di Nusantara. 
Selepas kejatuhan Malaka (1511), Dunia Melayu, berbeda dari Dunia Islam Arab, tidak lagi 
memiliki pusat kebudayaan atau tamaddun Melayu sebagai pusat gratifitasi yang mampu mempersatukan 
kembali Dunia Melayu. Sejak itu, Dunia Melayu semakin terpecah-pecah dan kebanyakan membentuk sub-
etnik Melayu dengan kesadaran etnik sendiri, dengan ciri-ciri yang semakin dipertajam perbedaannya oleh 
Belanda dalam abad-abad berikutnya, dan lebih mencolok pada hari ini. Sekarang ditemukan pecahan 
Melayu sebagai unit etnik yang berdiri sendiri seperti Melayu Semenanjung, Riau, Deli, Palembang, 
Minangkabau, Aceh, Borneo, dan seterusnya yang lebih berorientasi kedaerahan atau politik lokal ketimbang 
ciri budaya umum ke-Melayu-an. 
Meskipun begitu, jaringan ke-Melayu-an masih tetap bertahan karena prinsip ciri-ciri dasar yang 
telah terbentuk sejak kejayaan Malaka masih tetap terpelihara. Sejumlah ciri dasarnya yang khas tidak perlu 
pembuktian lebih lanjut lagi, antara lain:
27
 Pertama, Melayu Polinesia rasnya. Kedua, Austronesia rumpun 
bahasanya. Ketiga, Iskandar Zulkarnaen (Alexander the great) mitos asal usul keturunan mereka, dengan 
beberapa variasi di beberapa daerah. Lebih lanjut Anhar Gonggong mengatakan walaupun cerita Iskandar 
Zulkarnain adalah mitos, tetapi  mitos dalam pengertian yang dibaca dan diceritakan oleh masyarakat, dan itu 
ada di tengah-tengah masyarakat, yang dalam pengertian sejarah sebagai peristiwa dan fakta belum tentu 
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 Sebagai contoh, sastrawan dan budayawan Soeman Hs di Riau seorang Batak bermarga Hasibuan yang 
sangat Melayu dan bertungkus-lumus membangun Negeri Melayu Riau.  
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benar. Kendati demikian, masyarakat percaya akal hal itu.
28
  Keempat, memiliki adat resam „ke-Melayu-an‟ 
dengan penggunaan bahasa Melayu dengan beberapa variasi dialek lokalnya. Kelima, Islam agamanya, 
meskipun terdapat pengecualian di antaranya. Keenam, memiliki banyak kesamaan dalam unsur-unsur 
kebudayaan di samping perbedaan khas lokal.
29
 
Persamaan ciri-ciri umum di atas tidak berarti hilangnya ciri khas masing-masing. Bahkan perbedaan 
persepsi tentang identitas Melayu dewasa ini semakin bervariasi dan terkadang tajam. Malaysia hari ini 
bahkan cenderung memahami Melayu sebagai “bangsa” (nation) dan bukan sekedar etnik. Sementara di 
Indonesia suatu daerah mengklaim dirinya “asli” etnik Melayu atau lebih Melayu ketimbang yang lain dan 
bahkan mencap ada kalanya yang lain “bukan Melayu”. 
Boleh dikatakan setiap bagian atau sub etnik Melayu itu kini telah mengalami perubahan yang 
berbeda pada masing-masing daerah. Sebagian mengalami adaptasi yang dinamis dengan perkembangan 
baru, sementara yang lain cenderung tertutup. Setiap kawasan budaya Melayu, itu kini cenderung memiliki 
gambaran diri (self-image) tersendiri dengan ciri-ciri „etnik”-nya sendiri yang mencerminkan sejarah 
pemukiman dan budayanya masing-masing, serta tingkat keterlibatannya dalam suatu kerajaan pribumi dan 
Negara kolonial di masa lalu; dan ini terus berlanjut dengan terbentuknya Negara bangsa yang baru hari ini. 
Maka sekarang kita mengenal kelompok Melayu di Sumatera (kecuali Batak), Indonesia, Malaysia, Brunai 
Darussalam, Patani di Thailand, dan Sulu di Philipina Selatan dan Kelompok Melayu di Borneo, khususnya 
Kalimantan Barat. 
Di sisi lain Azyumardi Azra menjelaskan bahwa karakter keagamaan Dunia Melayu adalah Pertama, 
pluralisme keagamaan. Budaya Islam Melayu dari segi keagamaannya, secara fiqh yang menonjol adalah 
madzhab Syafi‟i dan secara teologis adalah Asy‟ari. Ini mungkin betul kalau dilihat secara historis, tetapi di 
masa sekarang masyarakat pluralistik akan semakin meningkat dan yang kemudian terjadi adalah ketika arus 
globalisasi semakin tinggi sehingga sebuah identitasnya suatu kebudayaan dipertanyakan kembali, dimana 
berbagai aliran berbagai paham masuk dalam literatur kebudayaan Melayu, maka yang kemudian terjadi 
adalah semakin menonjolnya pluralisme dalam keberagamaan. Dalam konteks  sejarah Melayu adalah 
pengalaman nyata yang menjadi dasar dari pluralisme sosial keagamaan di budaya Melayu tidak 
menimbulkan bahaya infiltrasi atau kesatuan (wilayah) negara di dalam lingkup budaya Melayu itu sendiri.  
Karakter yang menonjol kedua adalah munculnya toleransi yang begitu kuat pada setiap 
pemeluknya. Faktor penyebabnya adalah terutama, 1). Dari faktor budaya atau orang-orang Melayu itu 
sendiri. 2). Yang sangat relevan dengan Islam adalah watak yang baik atau sering disebut dengan penetration 
pacific. Ciri yang ketiga adalah moderat. Dalam masa yang kontemporer ini dengan sistem dan lingkungan 
politik yang lebih toleran, baik terhadap penguasa yang berada di Malaysia maupun di Indonesia. Ini semua 
bisa dibandingkan dengan rezim-rezim yang berkuasa di Timur Tengah yang lebih opresif terhadap lawan-
lawan politiknya. Moderat ini juga dimungkinkan atau dimanfaatkan oleh ideologi politik yang berkembang. 
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Baik ideologi politik Malaysia maupun Indonesia adalah ideologi politik yang sesuai dengan Islam. Bahkan 
Pancasila di Indonesia oleh banyak ulama diakui tidak bertentangan dengan Islam.   
Karakter keempat adalah yang berkaitan dengan sejarah kontemporer adalah bahwa kaum muslimin 
di Dunia Melayu lebih banyak menggunakan pendekatan kultural ketimbang politik. Pendekatan cultural itu 
adalah dengan membangun masyarakat Muslim dengan salah satu upayanya dalam membentuk Jaringan 
Usahawan Melayu Antar-bangsa (JUMA). Ini adalah salah satu bentuk culture approach (pendekatan 
budaya) untuk menyelesaikan, mengatasi, mencoba membangun sosial ekonomi Muslim di serantau ini.
30
 
Fenomena yang muncul di Indonesia dalam dua dasawarsa terakhir ini yaitu muncul dari pendekatan 
kultural ini juga yaitu fenomena yang sering orang menyebutnya sebagai proses santrinisasi kaum Muslimin, 
yaitu suatu proses peningkatan citra, rasa terikat kepada Islam dan sebagainya. Karena itu, perkembangan 
dan kemajuan Islam di masa yang akan datang, terutama di Melayu ini akan sangat memungkinkan, sehingga 
tidak berlebihan kalau banyak pengamat yang melihat bahwa kebangkitan Islam akan muncul dari Dunia 
Melayu Asia Tenggara ketimbang dari Timur Tengah, Asia Tenggara sebagaimana sering disebut orang 
sebagai the center of continiu (secara terus menerus).
31
 
Seiring dengan pandangan Mestika Zed dan Azyumardi Azra di atas, Heddy Shri Ahimsa-Putra 
mengatakan bahwa orang Melayu memiliki beberapa ciri kepribadian, di antaranya:
32
 Pertama, “merajuk”, 
yaitu sikap lebih suka menghindari konflik atau ketidak-nyamanan dalam interaksi sosial dengan cara 
menghindari kontak dan interaksi dengan individu-individu yang dianggap dapat menyebabkan ketidak-
nyamanan tersebut.
33
 Kedua, sifat lebih suka menyampaikan sesuatu dengan cara tidak langsung, yaitu 
dengan menggunakan kias-kias atau perumpamaan, atau dengan menggunakan pantun-pantun.
34
 Ketiga, sifat 
lebih suka menahan diri dalam banyak hal. Menahan diri sebagai sikap yang ideal ditekankan lewat 
sosialisasi konsep yang sangat penting bagi mereka, yakni “tahu diri”.35  Keempat, orang Melayu juga 
dikatakan bersifat sentimental, sebagaimana tercermin dalam lagu-lagu Melayu.
36
 Kelima, gabungan dari 
berbagai ciri kepribadian tersebut melahirkan kesan bahwa orang Melayu memiliki kepribadian yang 
introvert, karena setiap konflik antara dirinya dengan orang lain kemudian “ditarik ke dalam dirinya”. Orang 
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 Sikap “merajuk” ini pada awalnya berupa sikap apatis, tidak berminat pada apa-apa. Jika hal semacam ini 
tidak membuat pihak yang lain tahu, sikap yang muncul selanjutnya adalah sikap “masa bodoh” atas  apa yang ada di 
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perubahan, yang muncul kemudian adalah sikap meninggalkan atau berpindah ke tempat lain yang dianggap lebih 
mendatangkan kenyamanan. 
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suka merendah, karena “merendah” berarti “tahu diri dan sadari diri” dan pola perilaku “pemalu dan penyegan”. Hal ini 
menimbulkan kesan pada orang Melayu terlihat lebih menyukai hidup yang sederhana; orang Melayu terkesan suka 
merendah, dan sebagainya.  
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 Sifat ini merupakan efek lebih lanjut dari sikap suka menahan diri. Meskipun demikian, hal itu tidak berarti 
bahwa orang Melayu selamanya sentimental atau mudah merasa sedih. Orang Melayu juga bisa berperangai periang, 
walaupun ini tampaknya bukan merupakan pola yang dominan.  
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Melayu cenderung melakukan kritik terhadap diri-sendiri jika terjadi suatu kesalahan, sebelum mereka 
menyalahkan atau melontarkan kritik kepada orang lain. Keenam, berbagai gabungan ciri-ciri kepribadian 
tersebut memunculkan ciri kepribadian yang lain pada orang Melayu, yakni suka damai dan toleran atau 
tolak-ansur.
37
 Ketujuh, “Amuk” atau mengamuk.38  
 
C. Kesimpulan 
Dunia Melayu dewasa ini semakin terpecah-pecah dan kebanyakan membentuk sub-etnik Melayu 
dengan kesadaran etnik sendiri. Sekarang ditemukan pecahan Melayu sebagai unit etnik yang berdiri sendiri 
seperti Melayu Semenanjung, Riau, Deli, Palembang, Minangkabau, Aceh, Borneo, dan seterusnya yang 
lebih berorientasi kedaerahan atau politik lokal ketimbang ciri budaya umum ke-Melayu-an. Tetapi 
meskipun begitu, jaringan ke-Melayu-an masih tetap bertahan, karena prinsip ciri-ciri dasar yang telah 
terbentuk sejak kejayaan Malaka masih tetap terpelihara. Sejumlah ciri dasarnya yang khas tidak perlu 
pembuktian lebih lanjut lagi. Identitas Melayu dapat dilihat dari: Pertama, Melayu Polinesia rasnya. Kedua, 
Austronesia rumpun bahasanya. Ketiga, Iskandar Zulkarnaen mitos asal usul keturunannya, dengan beberapa 
variasi di beberapa daerah. Keempat, memiliki adat resam „ke-Melayu-an‟ dengan penggunaan bahasa 
Melayu dengan beberapa variasi dialek lokalnya. Kelima, Islam agamanya, meskipun terdapat pengecualian 
di antaranya. Keenam, memiliki banyak kesamaan dalam unsur kebudayaan di samping perbedaan khas 
lokal. Ketujuh, toleransi yang kuat, moderat, dan pendekatan kultural. Kedelapan, “merajuk”, yaitu sikap 
lebih suka menghindari konflik atau ketidak-nyamanan dalam interaksi sosial. Kesembilan, sifat lebih suka 
menyampaikan sesuatu dengan cara tidak langsung, yaitu dengan menggunakan kias-kias atau 
perumpamaan, atau dengan menggunakan pantun-pantun. Kesepuluh, sifat lebih suka menahan diri dalam 
banyak hal. Kesebelas, orang Melayu juga dikatakan bersifat sentimental, sebagaimana tercermin dalam 
lagu-lagu Melayu. Keduabelas, orang Melayu memiliki kepribadian yang introvert, karena setiap konflik 
antara dirinya dengan orang lain kemudian “ditarik ke dalam dirinya”. Ketigabelas, berbagai gabungan ciri-
ciri kepribadian tersebut memunculkan ciri kepribadian yang lain pada orang Melayu, yakni suka damai dan 
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 Dengan sikap suka bertolak-ansur ini orang Melayu kemudian relatif terbuka terhadap sukubangsa lain 
dalam pergaulan hidup sehari-hari. Meskipun demikian, orang Melayu juga mengenal batas-batas toleransi. Mereka 
yang bergaul dengan orang Melayu sebaiknya tidak memandang sifat suka damai, suka mengalah, toleran, pada orang 
Melayu sebagai suatu kelemahan, dan kemudian meremehkan harga diri mereka, karena orang Melayu juga memiliki 
kepribadian bertahan, untuk mempertahankan harga diri, dan ini muncul dalam bentuk perilaku “amuk”.  
38
 Ciri ini umumnya baru diwujudkan jika apa yang dialami telah membuat seorang Melayu menjadi sangat 
malu atau membuatnya menderita batin yang sudah sulit ditanggung lagi. Amuk dilakukan dengan maksud untuk 
membela harga diri yang dianggap telah sangat direndahkan atau dicemarkan oleh pihak lain. Beberapa hal yang 
dianggap dapat menjatuhkan harga diri seseorang adalah pencemaran anak perempuannya, melarikan isterinya, 
selingkuh dengan isterinya, atau menghina kerabatnya.  
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A. Pendahuluan 
Karya penulis Melayu yang berupa manuskrip sesungguhnya sangat banyak jumlahnya. Sayangnya, 
kekayaan khazanah intelektual bangsa Melayu itu, saat ini justru banyak tersimpan di luar negeri. 
Berdasarkan kajian para ahli, sampai tahun 90-an terdapat lebih kurang 10.000 (sepuluh ribu) naskah Melayu 
yang masih tersimpan dalam pusat-pusat penyimpanan naskah di seluruh dunia. (Harun Mat Piah dalam 
Othman, 2011: 25).Bila kita perhatikan isinya, teks-teks klasik yang ditulis oleh para pengarang Melayu 
tersebut, paling tidak mengandung tiga aspek utama yang sekaligus menjadi tujuan penulisan teks-teks 
tersebut, yaitu informasi, pendidikan dan hiburan.  
Aspek informasi dimaksudkan oleh pengarang untuk memberikan informasi kepada pembaca tentang 
berbagai hal, aspek pendidikan dimaksudkan untuk memberikan contoh teladan atau pedoman hidup bagi 
pembaca, dan aspek hiburan tentu saja dimaksudkan untuk menjadi penghibur bagi pembaca. Oleh karena 
itu, tidak heran bila teks-teks klasik Melayu akan selalu membicarakan hal-hal seputar informasi tentang 
latar belakang penulisan teks dan pengarang, asal usul raja dan kerajaannya, adat kebiasaan raja-raja, 
pedoman dan aturan dalam suatu kerajaan, wasiat para raja. Untuk menjadikan teks-teks tersebut sebagai 
sarana hiburan, biasanya informasi dan pendidikan yang disampaikan “dibungkus” dengan cerita mitos dan 
legenda. 
Memang pada satu sisi teks-teks tersebut berisi kisah-kisah yang sebagian dibungkus dengan legenda, 
mitos dan cerita fiksi, sehingga -menurut pandangan peneliti barat- sulit untuk diterima sebagai teks sejarah 
dan dijadikan sumber sejarah. Akan tetapi di sisi lain teks-teks ini juga mengandung fakta dan bukti sejarah 
yang tak terbantahkan, terutama berkenaan dengan tokoh dan tempat kejadian. Dan hal ini juga diakui 
bahkan dirujuk oleh sebagian pengkaji barat lainnya.  
Harus diakui bahwa kelemahan mendasar dari teks-teks tersebut terletak pada adanya unsur 
anakronisme, yaitu ketidaktepatan tarikh dan kronologi peristiwa. Unsur-unsur inilah –disamping unsur 
legenda, mitos dan cerita khayal- yang menjadi perhatian sebagian besar peneliti barat dalam menganalisis 
isi teks-teks tersebut. Sehingga mereka cenderung “menuduh” teks-teks tersebut sebagai karya yang tidak 
memiliki nilai sejarah sehingga menyamakan kedudukan karya-karya ini dengan cerita-cerita dongeng dari 
Eropa. Namun demikian, ada juga peneliti barat yang masih menganggap karya-karya ini sebagai bernilai 
sejarah, bahkan mereka mengakui kebenaran sebuah fakta sejarah, justru setelah merujuk kepada kisah-kisah 
dalam teks-teks tersebut.  
Sebagai “pemilik sah‟ teks-teks tersebut, tidak semestinya kita turut larut dalam tuduhan-tuduhan itu. 
Paling tidak ada beberapa argumen yang dapat kita kemukakan, yaitu; Pertama, latar belakang dan tujuan 
penulisan (informasi, pendidikan dan hiburan) teks-teks tersebut harus disadari sebagai sesuatu yang 
mengkondisikan jalan cerita (isi) dari teks-teks tersebut. Kedua, kekhasan bahasa sastra dalam karya-karya 
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tersebut harus diakui sebagai sesuatu yang wajar bahkan merupakan “kelebihan” dari teks-teks tersebut. 
Ketiga, temuan-temuan arkeologis baik berupa makam, lokasi kejadiaan maupun nama-nama tokoh 
sebenarnya berkenaan dengan isi teks-teks tersebut dan pandangan sebagian kecil ahli yang mengakui 
adanya nilai dan kebenaran sejarah dalam teks-teks tersebut perlu dijadikan referensi sehingga penilaiain 
terhadap isi teks dapat dilakukan secara lebih adil dan objektif. 
Terlepas dari itu semua, sesungguhnya teks-teks klasik Melayu yang ada mestilah mengandung nilai-
nilai yang kebaikan yang dipercaya, diterapkan dalam tingkah pola kehidupan dan dijaga secara turun 
temurun oleh masyarakat Melayuyang dikenal dengan nilai kearifan lokal Melayu,termasuk pula di 
dalamnya nilai-nilai pendidikan. Dalam bukunya Konsep Pensejarahan Melayu: Perspektif Kosmologi, 
Hussain Othman mengemukakan ciri umum pensejarahan Melayu. Menurut beliau, terdapat tidak kurang 
daripada 10 ciri yang seharusnya diketahui dan dipahami. Satu dari ciri-ciri dimaksud menyebutkan bahwa 
“teks selalunya mengandungi tema utama yang memainkan peranan sebagai pengajaran dan pendidikan 
kepada masyarakat” (Othman, 2011: 60). Ciri ini menjadi penting untuk diangkat karena salah satu tujuan 
dari penulisan karya-karya teks klasik oleh oleh penulisnya adalah untuk tujun pendidikan disamping untuk 
tujuan informasi dan hiburan. Tentang hal ini Ding Choo Ming (2008: 9) mengemukakan bahwa penulisan 
manuskrip Melayu pada masa dahulu tidak dimaksudkan sebagai karya sejarah atau sastra semata tetapi 
untuk memaklumkan, mendidik, dan menghiburkan. Dari tiga teks karya agung Melayu, yaitu Hikayat Raja 
Pasai, Sejarah Melayu dan Hikayat Merong Mahawangsa. penulis ingin mengangkat nilai-nilai pendidikan 
yang terkandung dalam teks Sejarah Melayu karena teks ini lebih banyak menarik perhatian para peneliti. 
 
B. Tentang Teks Sejarah Melayu 
Teks asli Sejarah Melayu dikatakan pertama ditulis pada tahun 1612 M. oleh seorang penulis yang 
tidak diketahui namanya. Sebagaimana pada teks Hikayat Raja Pasai, persoalan mengenai kepengarangan 
teks Sejarah Melayu ini pun terjadi perbedaan pendapat para ahli. Menurut Winsteadt, penulis asal teks 
Sejarah Melayu adalah seorang ilmuan berdarah campuran yang hidup pada zaman kerajaan Melayu Melaka. 
Pendapat ini tidak dapat diterima karena terdapat beberapa fakta yang didukung oleh beberapa bukti kuat 
yang menyatakan bahwa penulis teks ini adalah Tun Sri Lanang, sebagaimana disebutkan Nuruddin al-
Raniry dalam bab 2 fasal 12 kitabnya yang berjudul Bustan al-Salatin. dan pendahuluan teks edisi 
Shellabear. Pendapat terakhir ini juga disepakati oleh Munshi Abdullah dan Dulaurier.  Namun demikian, 
Winsteadt masih meragukan bahwa penulis teks ini adalah Tun Sri Lanang. Beliau lebih cenderung 
mengatakan bahwa Tun Seri Lanang hanya sebagai penaung dalam karya ini sedangkan penulisnya adalah 
Tun Bambang. Ada juga yang menyebut Raja Bongsu sebagai penulis teks ini, berdasarkan tulisan di akhir 
teks yang menyebutkan “wakitabuhu Raja Bongsu”, (pen.dalam edisi Arab di tulis “wakitaabuhu”, dengan 
huruf “ta” dipanjangkan) Menurut Winsteadt, Raja Bongsu adalah Yang Di Pertuan Hilir yang juga dikenali 
sebagai Sultan Abdullah Ma‟yat Syah (Salleh, 2009: xxviii). 
Dari pendapat-pendapat di atas, penulis lebih meyakini bahwa pengarang teks ini adalah Tun Sri 
Lanang karena nama Tun Bambang sebagai penulisnya masih diragukan banyak pihak karena rujukan yang 
dijadikan dasar terdapat banyak kelemahan. Sedangkan nama Raja Bongsu lebih dapat dikatakan sebagai 
orang yang memerintah penulisan teks tersebut namun bukan yang menulisnya. Selain itu, berdasarkan 
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analisis bahasa (Arab) yang tertulis, “wakitaabuhu Raja Bongsu” yang berarti “dan kitabnya Raja Bongsu ” 
menunjukkan makna bahwa kitab ini kepunyaan “nya” yang merujuk kepada Raja Bongsu. Ini berarti bahwa 
Raja Bongsu sebagai pemilik kitab bukan penulis kitab (teks) tersebut.   
Saat ini terdapat dua gugusan atau kumpulan teks agung sastra Melayu ini, yaitu gugusan Batu Sawar  
dan gugusan Pasir Raja. Versi tahun 1831 Abdullah Munshi yang diterbitkan di Singapura adalah diantara 
versi terawal dari gugusan Batu Sawar. Versi ini terdiri atas 34 bab dan teks dimulai dengan kisah Bendahara 
Paduka Tuan, Tun Muhammad yang dikenal juga sebagai Tun Seri Lanang yang diperintah agar menuliskan 
hikayat atau teks Sejarah Melayu ini.  Sedangkan teks gugusan Pasir Raja  mulai dikenal melalui tulisan 
Blagden pada tahun 1925. Bukti-bukti yang ada berkaitan bahasa menunjukkan bahwa gugusan Pasir Raja 
adalah versi yang lebih tua dibandingkan teks gugusan Batu Sawar (Salleh, 2009: x). 
 
C. Kajian-Kajian terhadap Teks Sejarah Melayu 
Dari penelitian pada aspek isi dan kandungannya, melahirkan berbagai pendapat mengenai status dan 
nilai teks Sejarah Melayu. Menurut Winsteadt, Sejarah Melayu adalah karya kesusasteraan Melayu yang 
paling terkenal, ulung dan terbaik dibanding karya-karya yang lain. Sedangkan Hsu Yun Tsiao meletakkan 
teks Sejarah Melayu sejajar dengan karya agung sejarah kuno China oleh Sze Ma Chien dan karya agung 
Yunani oleh Herodotus. Sementara itu, Tregoning menyimpulkan bahwa teks Sejarah Melayu adalah sumber 
utama dan dokumen tertulis pertama bagi para peneliti dan ahli mendapatkan  informasi berkaitan sejarah 
abad ke-15 dan kesultanan Melayu Melaka.  
Berkenaan dengan nilai sejarahnya, Winsteadt mengemukakan, secara umum teks Sejarah Melayu ini 
tidak mempunyai nilai sejarah yang tepat bahkan lebih kepada karya ulangan dan peniruan dari sumber 
sebelumnya. Senada dengan itu Blagden berpendapat, Sejarah Melayu mengandung berbagai karakter yang 
bercampur antara karakter sejarah dan karakter dongeng, kisah-kisah dongeng dan legenda bercampur 
dengan kisah-kisah sejarah.  
Peneliti yang lain cenderung berpendapat yang sama dengan Blagden. J.C. Bottoms, menganggap 
bahwa teks Sejarah Melayu tidaklah sebagaimana nama “sejarah” yang diberikan pada judul teks karena 
tidak menunjukkan nilai sejarah yang sebenarnya. Bahkan Roolvink menyimpulkan bahwa teks ini 
menyimpang dari kaidah penulisan teks sejarah yang seharusnya. Di antara mereka ada yang mencurigai 
unsur sejarah dalam teks ini, seperti Hsu Yun Tsiao. Menurutnya, sekalipun teks Sejarah Melayu 
mengandung kisah sejarah berkaitan Kesultanan Melaka, apa yang ditulis dalam teks ini lebih berbentuk 
dongeng atau mempunyai ciri dongeng di mana kisah-kisah sejarah bercampur dengan kisah dewa-dewi dan 
melompat dari kisah sebenarnya kepada kisah dongeng. Seorang peneliti lainnya, De Jong menganggap 
bahwa teks ini mempunyai nilai sejarah pada permukaannnya saja sedangkan intisarinya masih terikat 
dengan dongeng dan legenda.      
Begitu pula dengan teks Sejarah Melayu. Sekali pun terdapat ahli-ahli yang menafikan nilai sejarah 
dari teks ini karena unsur dongeng dan legenda di dalamnya, namun masih ada juga ahli yang memberikan 
pandangan posisitf terhadap isi kandungan teks ini. Di antaranya, Tregonning, menyebutkan bahwa 
sekalipun dari banyak sudut teks Sejarah Melayu tidak dapat memberikan bukti sejarah yang meyakinkan, 
teks ini tetap berguna sebagai sumber pengkajian berkaitan struktur politik, kerajaan dan kehidupan sosial 
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masyarakat Melayu Melaka. Begitu juga Gullick, ia berpandangan bahwa teks Sejarah Melayu memainkan 
peranan yang besar dalam memberikan gambaran yang jelas tentang kehidupan sosial masyarakat Melayu.  
Dari kalangan ahli Melayu sendiri banyak yang mengkaji tentang teks Sejarah Melayu ini. Mereka 
berusaha membuktikan kesalahfahaman dan tuduhan-tuduhan liar para pengkaji barat berkaitan nilai sejarah 
teks Sejarah Melayu ini. Di antara sedikit pengkaji Melayu tersebut adalah, Sanusi Samid yang menegaskan 
bahwa adanya unsur mitos dalam teks Sejarah Melayu memiliki fungsi sejarah dan amat tidak benar bila 
dikatakan bahwa teks ini sebagai teks romantis atau mitos. Dan Menurut Yusoff Iskandar, kemunculan 
putera-putera raja yang menjadi asal-usul kesultanan Melaka dalam teks Sejarah Melayu juga mempunyai 
nilai dan simbol sejarahnya tersendiri. (Salleh, 2009: 45) 
Zainal Abidin Wahid menegaskan bahwa Sejarah Melayu,benar-benar merupakan satu sumber 
terpenting bagi pengkajian sejarah Alam Melayu umumnya dan Melaka khususnya, pada zaman sebelum 
kejatuhan Melaka ke tangan Portugis, dan tidak ada buku atau manuskrip lain yang boleh menggambarkan 
masyarakat Melaka dengan cara yang lebih baik dan jelas selain daripadanya. Sementara Mohd. Taib Osman 
menyimpulkan bahawa Sulalat-us-Salatin adalah lebih daripada sumber sejarah, malah merupakan satu 
lukisan kebudayaan Melayu. (Harun Daod, 2008: 57). 
Pandangan-pandangan di atas menunjukkan bahwa walaupun sebagian besar peneliti barat meragukan 
nilai sejarah dalam teks Sejarah Melayu, namun tetap saja ada argumen yang menguatkan bahwa unsur 
sejarah dalam teks tersebut tak dapat dinafikan bahkan menjadi nilai dan simbol tersendiri bagi sejarah 
bangsa Melayu. 
 
D. Kearifan Lokal dalam Teks Sejarah Melayu 
Berbicara tentang kearifan lokal dalam tulisan ini, maka yang dimaksud adalah kearifan lokal Islam 
Melayu dalam aspek pendidikan, atau lebih tepatnya nilai-nilai pendidikan. Dan bila merujuk kembali 
kepada tujuan penulisan teks-teks klasik di dunia Melayu, aspek pendidikan menjadi unsur utama dari tujuan 
yang dimaksud. Cerita-cerita yang dipaparkan mempunyai unsur moral, agama dan pendidikan. Oleh sebab 
itu ketika membacanya seoarng pembaca bukan saja mendapat informasi tentang keturunan raja-raja Melayu 
dan adat istiadatnya, peristiwa-peristiwa penting dalam perjalanan kerajaan Melayu Melaka dan jajahannya 
tetapi juga pengetahuan tentang kezaliman raja dan golongan bangsawan, dan bagaimana perlakuan seorang 
raja yang zalim itu dibalas dengan keruntuhan negerinya; keangkuhan pula akan berakhir dengan kejatuhan; 
pegawai yang jujur akan disanjung; negeri lebih penting daripada diri pribadi dan kerakusan yang 
menceroboh hak orang lain akhirnya akan membinasakan diri sendiri (Haji Salleh: 2009: xxiv). Dengan kata 
lain, isi cerita dalam teks-teks tersebut memiliki tema pendidikan yang apabila boleh disimpulkan 
mengandung prinsip “perbuatan baik akan dibalas dengan perbuatan baik (kebaikan) dan perbuatan jahat 
akan dibalas pula dengan perbuatan jahat (kejahatan)”. 
Dalam teks-teks klasik Melayu wasiat adalah salah satu pendekatan pendidikan yang digunakan oleh 
pengarang. Menurut Haji Salleh (Othman: 2011: 75), wasiat adalah satu daripada pendekatan pendidikan 
yang terdapat di dalam teks Sejarah Melayu. Contoh yang dapat dilihat ialah wasiat Sultan Mansur Shah 
kepada anaknya Raja Radin sebelum baginda menghembuskan nafas terakhirnya. Dalam wasiat ini Sultan 
Mansur Shah mengingatkan anaknya agar memelihara rakyatnya, bersabar dan sentiasa mengampunkan 
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kesalahan mereka dan yang paling penting sekali ialah melaksanakan tanggung jawab kepada Allah dan 
Rasul-Nya dalam apa juga keadaan. 
Berikut ini adalah beberapa contoh wasiat yang terdapat dalam teks Sejarah Melayu, 
Setelah berapa antaranya maka Sultan Malik al-Saleh pun geringlah.Maka baginda pun menyuruh 
{menyuruh} mengimpunkan segala orang besar-besar dalam negeri Samudera, dan kedua anakanda baginda 
diruah Setelah datanglah segala pegawai kerajaan dan anakanda baginda kedua dan segala orang-orang yang 
besar maka Sultan Malik al-Saleh bertitah kepada anakanda beginda kedua dan segala orang besar-besar, 
“Hai anakku kedua, dan segala taulanku, kamu pegawaiku, bahawa aku ini telah hampirlah, Jikalau aku 
mati, adapun baik-baik kamu sekalian pada peninggalanku ini. Hai anakku jangan berbanyak tama‟ kamu 
akan segala arta orang, dan jangan kamu ingin akan istri anak hamba kamu-kamu kedua ini, muafakat dua 
bersaudara dan jangan kamu bersalahan dua bersaudara”.  
Maka baginda bertitah pula pada Sidi Ali Ghiyatuddin dan Sidi Samayuddin, “Hai saudaraku, baik  (-baik) 
kamu kedua ini memeliharakan akan anak kami kedua ini dan jangan bersalahan ia dua bersaudara, 
hendaklah kedua kamu jangan lagi mengubahkan setia kamu pada anakku keduanya, dan jangan kamu 
menyembah raja lain daripada anakaku kedua ini”(Sejarah Melayu, hlm.48) 
Wasiat ini adalah wasiat Sultan Malik al-Saleh kepada anaknya Sultan Malik al-Mansur dan wasiat 
kepada Sidi Ali Ghiatuddin yang dijadikannya sebagai Mangkubumi dan Sidi Samayuddin yang terdapat 
dalam bab IV Kitab Sejarah Melayu. Dari wasiat terebut kita dapat mengambil nilai-pendidikan di dalamnya, 
yaitu tentang persaudaraan,  kejujuran, anamah dan kesetiaan kepada raja. 
Setelah berapa lamanya Sultan Malik al-Zahir pun geringlah. Maka baginda pun berwasiat anakanda baginda 
Sultan Ahmad;  
“Hai anakku, cahaya mataku, buah hatiku, jangan engkau melalui sembah segala hambamu. Pada 
barang suatu pekerjaanmu hendaklah engkau mesyuarat dengan segala menterimu dan jangan 
engkau segera menggerakkan hati hambamu dan hendaklah engkau perbanyak sabar pada segala 
pekerjaan yang keji dan jangan kau peringan-ringan „ibadatmu akan Allah Subhanahu wa Ta‟ala dan 
jangan engkau mengambil hak segala manusyia dengan tiada sebenarnya” (Sejarah Melayu, hlm. 54)   
 
Wasiat ini adalah wasiat Sultan Malik al-Zahir kepada anaknya Sultan Ahmad yang terdapat dalam 
bab IV Kitab Sejarah Melayu. Dari wasiat ini kita dapat mengambil pelajaran tentang musyawarah/mufakat, 
kesabaran, ibadah kepada Allah, dan sifat amanah (menjaga) terhadap hak orang lain. Setelah tujuh puluh 
tiga tahun „umur Sultan Mansur Syah di atas kerajaan datanglah peredaran dunia. maka baginda pun 
geringlah. Maka baginda pun menyuruh memanggil anakanda baginda dan bendahara dan segala orang 
besar-besar. Maka titah Sultan Mansur Syah pada segala mereka itu. “Ketahuilah olehmu sekalian bahawa 
dunia ini lepaslah rasyanya pada genggamanku, melainkan negeri akhiratlah semata-mata yang 
kehendakku. Adapun petaruh kita pada Bendahara Paduka Raja dan  orang kaya-kaya sekalian anak kita 
Raja Raden ini ialah akan ganti (kita) pada tuan sekalian. Jikalau ada barang sesuatu salahnya hendaklah 
dima‟afkan oleh tuan-tuan sekalian. karena ini budak tiada tahu ia akan isti‟adat; lebih segala orang kaya 
sekalian mengajari dia pada barang sesuatu halnya”. Maka baginda memberi titah pula pada anakanda 
baginda Raja Raden, “Adapun engkau hendaklah baik-baik memeliharakan hambamu sekalian, barang 
salahnya hendaklah banyak ampunmu akan dia karena firman Allah Ta‟ala: هيرببصنا عة الله نا. Syahadan 
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jikalau datang sesuatu pekerjaanmu dan pekerjaan Allah, maka dahulu akan olehmu pekerjaan Allah 
daripada pekerjaanmu. Hendaklah engkau sangat menyerahkan dirimu ke hadhrat Allah karena sabda nabi: 
ىفك الله ىهع مكوت هم Hai anakku, turut seperti ini, nescaya adalah engkau berkat diberi Allah Ta‟ala dan berkat 
Nabi sallallahu alaihi wa sallam.” (Sejarah Melayu, hlm.134) 
Wasiat ini adalah wasiat Sultan Mansur Syah kepada anaknya Raja Raden yang bergelar Sultan „Alauddin 
Ri‟ayat Syah dan Bendahara Paduka Raja serta para menterinya yang terdapat dalam bab XIV Kitab Sejarah 
Melayu. Dari wasiat ini kita memperoleh nilai-nilai kewajiban memelihara rakyat, mengutamakan ibadah 
daripada pekerjaan duniawi lainnya, berserah diri (tawakkal) kepada Allah.   
Arkian maka Bendahara Paduka Raja pun sakitlah, terlalu sangat. Maka bendahara pun menyuruh 
memanggil anak cucunya, yang sehari dua hari perjalanan disuruhnya panggil. Setelah sudah berkampung 
semuanya maka Bendahara Paduka (Raja) pun berwasiat pada segala anak cucunya. Demikian kata 
bendahara; 
“Hai anak cucuku, jangan kamu tukarkan agama dengan dunia, yang dunia ini tiada akan kekal 
adanya. Syahadan yang hidup sahaja akan mati juga kesudahan. Hendaklah kau tuluskanhatimu pada 
berbuat kebaktian kepada Allah  Subhanahu wa Ta‟ala dan akan Rasulullah sallallahu alaihiwa 
sallam, dan berbuat kebanktian akan raja dan (akan) jangan kamu kelupai pada segala hukuman 
bahawaraja-raja yang adil itu dengan Nabi Allah upama dua permata pada sebentuk cincin. Lagi pun 
yang raja itu upama ganti Allah Apabila berbuat kebaktian akan Nabi Allah serasa berbuatkebaktian 
akan Allah, seperti firman Allah Ta‟ala di dalam Qur‟an:الله وعيطا   مكنم رملأا ينوأو لوسرنا وعيطاو yakni: 
Berbuatbaktilah kamu akan Allahdan akan Rasulullah. Inilah wasiatku kepada kamu semuanya. 
Hendaklah jangan semua lupa supaya kebesaran dunia akhirat kamu sekalian peroleh.”(Sejarah 
Melayu, hal. 144). 
 
Wasiat ini adalah wasiat Bendahara Paduka Raja kepada anak cucunya dan kepada Seri Nara al-Diraja 
yang juga terdapat pada bab XIV Kitab Sejarah Melayu. Dari wasiat ini dapat diambil nilai-nilai pendidikan 
tentang pentingnya agama daripada dunia, ketulusan niat dalam beribadah, kewajiban taat kepada Allah dan 
Rasul-Nya juga pemimpin, nilai seorang pemimpin yang adil, setelah tiga puluh tiga tahun „umur baginda di 
atas kerajaan datanglah kepada peredaran dunia. maka baginda pun geringlah. Setelah diketahui bagianda 
diri baginda maut maka baginda pun menyuruh memanggil anakanda baginda Raja Mamat dan menyuruh 
memanggil segala orang besar-besar. Maka semuanya pun datanglah mengadap baginda. Maka baginda 
meminta disandar pada segala dayang-dayang. Maka disuruh baginda hampir daripada antara orang banyak 
itu lima orang; pertama, bandahara; kedua, penghulu bendahari; ketiga, temenggung; keempat, Kadi 
Munawar Syah; kelima, laksamana.Maka titah baginda. “Ketahuilah oleh tuan-tuan, umurku ini pu(tus)lah 
rasanya. Jikalau akau mati bahawa anakku Raja Mat inilah kamu sekalian rajakan gantiku. Hendaklah 
sangat-sangat pelihara kamu akan dia sepertimana kasih kamu sekalian akan daku, demikianlah kasih kamu 
sekalian akan dia. Jikalau ada khilaf bebalnya kamu sekalian perbanyak maaf mengadap kamu sekalian 
akan dia, karena ia kanak-kanak.” 
Maka titah Sultan „Alauddin, “Hai anakku, ketahui olehmu bahawa dunia ini tiada akan kekal 
adanya. Hai anakku, yang hidup ini sedia akan mati jua sudahnya, melainkan iman seperti itulah yang kekal 
selamanya/ Adapun peninggalku ini hendaklah anakku berbuat ibadat sangat-sangat. jangan anakku 
mengambil hak segala manusia dengan tiada sebenarnya, kerena segala hamba Allah semuanya terserah 
kepadamu. Jikalau kesukaran baginya hendaklah segera eangkau tolong, jikalau teraniaya ia hendaklah 
segera engkau periksyai baik-baik supaya di akhirat jangan diberatkan Allah atasnya lehermu, kerana 
sabda Nabi Sallallahu alaihi wa sallam  هتيعر هع لوئسم مکهکو عار مکهک ya;ni, segala kamu yang mengembala 
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lagi akan ditanyai daripada kebelaan kamu. Ertinya, segala raja di akhirat lagi akan ditanyai Allah akan 
segala kebelaannya daripada segala ra‟yatnya, sebab demikianlah maka harus engkau berbuat „adil dan 
syaksyama,supaya di sana dipeliharakan Allah Ta‟ala kiranya engkau dalam akhirat. Syahadan hendaklah 
engkau muafakat dengan segala perdana menteri dan segala orang besyar-besyar, kerana raja-raja itu 
jikalau bagaimana sekalipun bijaksananya dan tahunya sekalipun jikalau tiada ia muafakat dengan segala 
pegawai tiada akan sentosa adanya, dan tiada akan dapat ia melakukan „adilnya. Adapun raja-raja itu 
upama api, segala perdana menteri upama kayu, kerana api itu jikalau tiada kayu yiada akan nyala.  تيعرنا
هبسحرد نبطهس تسحب وج  artinya, yang ra‟yat itu upama akar, raja itu upama pohonnya; jikalau tiada akar 
niscaya tiada akan dapat berdiri. Demikianlah raja-raja itu akan segala ra‟yatnya. Adapun segala anak 
Melayu jikalau bagaimana sekalipun besar dosanya jangan segera kau bunuh, melainkan yang patut pada 
hukum Allah, kerana segala Melayu itu {ke}tu{h}anmu, seperti hadis: يبومنا هيط دبعنا artinya, yang hamba itu 
upama tu{h}annya, jikalau kau bunuh ia dengan tiada dosanya, bahawa kerajaanmu binasa. Hai anakku, 
hendaklah kau ingatkan segala wasiatku ini, syahadan engkau kerajaan supaya berkat engkau diberi Allah”. 
(Sejarah Melayu, hal. 151) 
  
Wasiat ini adalah wasiat Sultan „Alauddin kepada anaknya Raja Mamat yang terdapat dalam bab XV 
dari Kitab Sejarah Melayu. Dari wasiat ini kita dapat mengambil pelajaran tentang pentingnya iman, ibadah, 
menjaga hak orang lain, tolong menolong, kewajiban seoarng pemimpin, pentingnya musyawarah (mufakat), 
dan pentingnya menegakkan hukum Allah. Dari beberapa wasiat yang telah dipaparkan di atas dapat ditarik 
kesimpulan bahwa dari dalam karya tulis (klasik) Melayu seperti Kitab Sejarah Melayu kita dapat menggali 
kearifan lokal, khususnya kearifan lokal Islam Melayu yang sangat bermanfaat bagi kehidupan 
bermasyarakat terutama dalam menyikapi fenomena kehidupan masyarakat (Melayu) saat ini yang  seolah 
terlepas dari rumpun akar budaya Melayu yang sangat humanis dan agamis. 
 
E. Kesimpulan 
Masyarakat Melayu sesungguhnya memiliki kemampuan menulis yang sangat baik. Ini dibuktitkan dengan 
begitu banyaknya karya tulis penulis Melayu dalam bentuk naskah klasik yang tersebut diberbagai 
perpustakaan terutama yang berada di luar negeri. Berdasarkan temuan para ahli, sampai tahun 90-an 
terdapat lebih kurang 10.000 (sepuluh ribu) naskah Melayu yang masih tersimpan dalam pusat-pusat 
penyimpanan naskah di seluruh dunia yang sebagian besar masih belum diteliti kandungannya. Salah satu 
karya yang paling banyak menarik perhatian peneliti adalah Naskah Sejarah Melayu. Karya ini telah 
diterjemahkan dalam berbagai bahasa, diantaranya: Inggeris, Perancis, Belanda, Jerman, Jepang, Tamil, 
Mandarin, Polandia, dan terdapat tidak kurang 46 artikel yang ditulis berkaitan dengan penelitian terhadap 
naskah ini. Karena karya ini adalah bersumber dari dunia Melayu, tentu saja banyak nilai-nilai kearifan lokal 
Melayu yang terdapat di dalamnya. Dari upaya penulis menelisik nilai-nilai kearifan lokal dalam naskah ini, 
penulis menemukan beberapa nilai pendidikan dalam wasiat-wasiat yang ada dalam Kitab Sejarah Melayu, 
di antaranya;tentang persaudaraan,  kejujuran, amanah dan kesetiaan kepada raja, musyawarah/mufakat, 
kesabaran, sifat amanah (menjaga) terhadap hak orang lain. kewajiban memelihara rakyat, mengutamakan 
ibadah daripada pekerjaan duniawi lainnya, berserah diri (tawakkal) kepada Allah.pentingnya agama 
daripada dunia, ketulusan niat dalam beribadah, kewajiban taat kepada Allah dan Rasul-Nya juga 
pemimpin, nilai seorang pemimpin yang adil,  pentingnya iman, ibadah,  tolong menolong, kewajiban 
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Abstrak 
Kebudayaan dan masyarakat Melayu memiliki kekuatan yang mampu mengontrol dan membentuk 
individu.Manusia merupakan mahluk sosial yang perkembangan dan perilakunya sangat mungkin 
dipengaruhi oleh kebudayaan maka dapat dikatakan untuk membentuk karakter manusia paling 
dekat menggunakan budaya. Tingginya sebuah kebudayaan masyarakat dapat dilihat dari kualitas 
karakter. Dewasa ini bangsa kita sedang menghadapi gejala krisis identitas dan krisis kepribadian 
atau karakter. Krisis identitas dan kepribadian itu tercermin di hampir seluruh bidang dan lapisan 
dalam kehidupan bermasyarakat, berbangsa, dan bernegara, sehingga dapat dikatakan bahwa 
bangsa kita sedang menghadapi krisis kebudayaan. Gejala krisis tidak hanya tercermin dalam 
kepribadian orang per orang warga bangsa, tetapi juga tercermin dalam identitas budaya 
berkelompok, identitas budaya pelbagai kesatuan masyarakat hukum adat, pelbagai komunitas 
etnis atau suku bangsa di daerah-daerah di seluruh Indonesia, bahkan tercermin pula dalam peri 
kehidupan kolektif kita sebagai masyarakat dan sebagai bangsa. individu–individunya.Upaya-
upaya harus dilakukan saat ini adalah menanamkan kepada generasi penerus bangsa akan nilai 
nilai karakter yang sudah ada yaitu 18 nilai-nilai dalam pendidikan karakter menurut Kemendiknas 
adalah:1. relijius, 2. jujur, 3. toleransi, 4. disiplin,5. kerjakeras, 6. kreatif, 7. mandiri, 8. 
demokratis, 9. rasa ingin tahu, 10. semangat kebangsaan, 11. cinta tanah air, 12. menghargai 
prestasi, 13. bersahabat/ komunikatif, 14. cinta damai, 15. gemar membaca, 16. peduli lingkungan, 
17. peduli sosial, 18. tanggung jawab. Nilai–nilai karakter di atas merupakan kekayaan adat dan 
budaya Melayu merupakan urat nadi, tiang utama atau komponen material paling utama bagi 
pembentukan kebudayaan nasional Indonesia. Kebudayaan Melayulah pemeran utama yang 
mempersatukan Indonesia menjadi satu kesatuan kebudayaan untuk mempersiapkan generasi yang 
berkarakter mulia. 
 
Kata Kunci : budaya, Melayu, karakter dan akhlak mulia 
 
A. Pendahuluan  
Budaya Melayu sangat identik dengan nilai-nilai Islami. Nilai-nilai asas budaya Melayu yang 
menjadi jati diri kemelayuan lahir sejak turun temurun. Bagi orang Melayu, nilai budaya dan norma-norma 
sosial masyarakat haruslah mengacu pada ajaran Islam; sangat pantang untuk bertelikai dan melanggarnya. 
Meskipun Melayu bersifat terbuka, berbagai nilai budaya dan norma sosial yang datang dari luar mestilah 
diserasikan, disesuaikan, dan diluruskan terlebih dahulu agar sesuai dengan ajaran Islam sedangkan yang 
tidak sesuai dan tidak dapat diluruskan maka akan segera dibuang. Kerangka pemikiran inilah yang 
menyebabkan nilai-nilai ajaran Islam tidak dapat dilepaskan dari orang Melayu. Konsekuensinya, siapa pun 
yang beragama Islam dapat dimasukkan sebagai orang Melayu (ini ditunjukkan di Malaysia dengan 
menyebut Melayu asal India, Melayu asal Cina, Melayu asal Jawa, dsb). Sebaliknya, jika seorang Melayu 
keluar dari agama Islam maka dia tidak disebut lagi sebagai orang Melayu. Budaya Melayu memiliki 
kekuatan yang mampu mengontrol dan membentuk individu–individu yang mulia. Sebagai mahluk sosial 
perkembangan dan perilakunya dipengaruhi oleh berbagai hal, antara lain lingkungan dan kondisi sosial saat 
ini. 
Dewasa ini bangsa kita sedang menghadapi gejala krisis identitas dan krisis kepribadian atau 
karakter. Krisis identitas dan kepribadian tercermin dihampir seluruh bidang dan lapisan dalam kehidupan 
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bermasyarakat, berbangsa dan bernegara. Gejala krisis tidak hanya tercermin dalam kepribadian orang per 
orang warga bangsa, tetapi juga tercermin dalam identitas budaya berkelompok, identitas budaya pelbagai 
kesatuan masyarakat hukum adat, pelbagai komunitas etnis atau suku bangsa di daerah-daerah di seluruh 
Indonesia, bahkan tercermin pula dalam peri kehidupan kolektif kita sebagai masyarakat dan sebagai bangsa. 
individu–individunya. Upaya–upaya harus dilakukan saat ini adalah menanamkan kepada generasi penerus 
bangsa akan nilai nilai karakter yang sudah ada yaitu 18 nilai-nilai dalam pendidikan karakter sebagaimana 
yang dicanangkan oleh Kemendiknas.   
Permasalahan ; Bagaimana Kebudayaan Melayu yang mulai terkikis dengan perkembangan era 
globalisasi berperan kembali membentuk manusia yang berakhlak mulia. Tulisan ini menggunakan metode 
penelitian deskriptif kualitatif digunakan untuk mengamati fenomena  budaya Melayu. Langkah-langkah 
penelitian ini menempuh langkah pengumpulan data secara penelitian kepustakaan dengan teknik observasi 
terhadap objek yang diteliti dengan cara membaca dan menganalisis, menginterpretasikan, dan 
menyimpulkan. 
 
B. Pendidikan Karakter Menuju Karakter yang Mulia. 
 Pendidikan karakter merupakan isu sentral dalam kehidupan kebangsaan, lebih khusus dalam 
pemikiran dan kebijakan pendidikan nasional di Indonesia. Sejak Pemerintah menetapkan Kebijakan 
Nasional Pembangunan Karakter Bangsa Tahun 2010-2025 serta Kementerian Pendidikan dan Kebudayaan 
Republik Indonesia menyusun Desain Induk Pendidikan Karakter Tahun 2010, isu dan wacana pendidikan 
karakter terus bergulir sebagai suatu kepentingan yang mendesak dan strategis bagi kelangsungan masa 
depan bangsa di negeri ini. Berbagai elemen kekuatan masyarakat maupun warga bangsa mendukung, 
mengapresiasi, dan memberikan sumbangan pemikiran, sebagai bukti bahwa pendidikan karakter itu sebagai 
sesuatu yang penting dan melekat dengan kepentingan nasional yang bersifat niscaya.
1
 
Lebih lanjut dijelaskan dalam buku Haedar Nashir Pendidikan Karakter Berbasis Agama dan 
Budaya, bahwa pendidikan bukanlah pekerjaan sekali jadi laksana membalik telapak tangan. Hal ini selain 
menyangkut proses yang tidak sederhana yang melekat dengan penyelenggaraan pendidikan itu sendiri, 
sekaligus karena berkaitan dengan pembentukan budi pekerti atau akhlak secara utuh yang melekat dengan 
ikhtiar membangun manusia seutuhnya yang bersifat kompleks. 
Untuk itu pendidikan karakter haruslah ditanamkan sejak dini karena pendidkkan memerlukan 
proses yang lama. Pendidikan merupakan investasi masa depan bangsa. Investasi dalam bidang pendidikan 
sangat diperlukan dalam upaya menghasilkan sumber daya manusia yang berkualitas. Pendidikan dapat 
meningkatkan taraf hidup dan memungkinkan seseorang untuk dapat meningkatkan kemampuannya secara 
terencana. Oleh sebab itu, untuk merencanakan dan mengembangkan karakter anak sangat dibutuhkan 
pendidikan yang berkualitas. Pendidikan yang dimaksud bukan hanya pendidikan formal yang didapat di 
sekolah, melainkan pendidikan dilingkungan keluarga sebagai upaya meningkatkan kualitas anak dalam ilmu 
pengetahuan, keterampilan, dan karakternya.
2
 
                                                 
1 Haedar Nashir, Pendidikan Karakter Berbasis Agama & Budaya, Multi Presindo Yogyakarta, 2013 
2 Ridwan Abdullah Sani, Muhammad Kadri,  Pendidikan Karakter, Mengembangkan Karakter Anak Sejak Dini, Bumi 
Aksara, Jakarta 2016 
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 Pemerintah telah menetapkan tujuan pendidikan nasional yang dituangkan dalam Undang Undang 
No.20 Tahun 2003, tentang sistem Pendidikan Nasional Bab.II Pasal.3 sebagai berikut : 
 Pendidikan nasional berfungsi mengembangkan kemampuan dan membentuk watak serta peradaban 
bangsa yang bermartabat dalam rangka mencerdaskan kehidupan bangsa, bertujuan untuk mengembangkan 
potensi peserta didik agar menjadi manusia yang beriman dan bertaqwa kepada Tuhan Yang Maha Esa, 
berakhlak mulia, sehat, berilmu, cakap, kreatif,mandiri, dan menjadi warga negara yang demokratis serta 
bertanggung jawab. 
 Berdasarkan tujuan pendidikan nasional tersebut, pendidikan di sekolah tidak hanya terkait upaya 
penguasaan di bidang akademik saja oleh peserta didik namun harus diimbangi dengan pembentukan 
karakter sebagai ciri budaya bangsa Indonesia. Keseimbangan pendidikan akademik dan keseimbangan 
karakter pelu diperhatikan oleh pendidik di sekolah dan orang tua di rumah. Jika keseimbangan tersebut 
dilakukan , pendidikan dapat menjadi dasar untuk mengubah anak menjadi lebih berkualitas dari aspek 
keimanan, ilmu pengetahuan dan akhlak. 
 Tujuan untuk berkembangnya potensi peserta didik agar menjadi manusia yang beriman, bertaqwa 
dan berakhlak mulia, sehat, berilmu, cakap, kreatif, mandiri dan bertanggung jawab mempunyai alasan yang 
mendasar sebagai upaya pembangunan karakter bangsa adalah sbb: 
1. Secara filosofi, pembangunan karakter bangsa merupakan sebuah kebutuhan asasi dalam proses 
berbangsa karena hanya bangsa yang memiliki karakter dan jati diri yang kuat akan eksis. 
2. Secara ideologis, pembangunan karakter merupakan upaya mengejawantahkan ideologi Pancasila 
dalam kehidupan berbangsa dan bernegara. 




Kata karakter berasal dari bahasa Yunani yang berarti “to mark” (menandai) dan memfokuskan 
bagaimana mengaplikasikan nilai-nilai kebaikan dalam bentuk tindakan atau tingkah laku.
4
 Dengan demikian 
seseorang yang berperilaku yang tidak jujur, kejam, atau rakus dikatakan sebagai orang yang berkarakter 
jelek, sedangkan seseorang yang berperilaku jujur, suka menolong akan dikatakan sebagai yang berkarakter 
mulia. Lebih lanjut karakter mulia berarti individu memiliki pengetahuan tentang potensi dari dirinya yang 
ditandai dengan nilai nilai reflektif, percaya diri, rasional, logis, kritis, inovatif, mandiri, hidup sehat 
bertanggung jawab, cinta ilmu, sabar, berhati hati, rela berkorban, pemberani, dapat dipercaya,jujur, 
menepati janji, adil, rendah hati, malu berbuat salah, pemaaf, berhati lembut, setia, bekerja keras, tekun, ulet, 
teliti, berinisiatif, berpikir positif, disiplin, antisipatif, inisiatif, bersahaja, bersemangat, dinamis, hemat, 




Ada 18 (delapan belas) nilai karakter bangsa sebagaimana yang dikeluarkan oleh Kemendiknas bisa 
diimplementasikan dalam kehidupan sehari hari untuk membentuk manusia yang berakhlak mulia yaitu: 
                                                 
3 Sri Sulistyawati, Model Pendidikan Anti Korupsi Pada Siswa SMA Berbasis Nilai Nilai Karakter Bangsa, USU press. 
Medan, 2016. 
4 Zubaedi, Desain Pendidikan Karakter . Kencana Prenada Group. 2012 
5 Idem hlm.11 
266 
 








9. Rasa ingin tahu 
10. Semangat kebangsaan 
11. Cinta tanah air 
12. Menghargai prestasi 
13. Bersahabat/ komunikatif 
14. Cinta damai 
15. Gemar membaca 
16. Peduli lingkungan 
17. Peduli sosial 
18. Tanggung jawab. (Sulistyawati, 2015)6. 
Ad.1.Religius  
Religius adalah sikap dan perilaku yang patuh dalam melaksanakan  ajaran agama yang dianutnya, toleran 
terhadap pelaksanaan ibadah agama lain, dan selalu hidup rukun dengan pemeluk agama lain. Makna nilai religius 
harus kita terapkan pada diri kita dan peserta didik, agar dalam kehidupan sehari hari sikap dan kelakuan kita tetap 
berlandaskan pada agama yang kita anut serta dapat menjunjung tinggi rasa toleransi dengan penganut agama lain 
serta dapat menghasilkan kehidupan yang harmonis dan rukun. 
Contoh : Kita selaku umat muslim senantiasa melakukan hal yang diperintahkan agama,seperti melaksanakan 
sholat, memberi zakat, melaksanakan saum, dll serta menjauhi apa yang dilarang oleh agama, seperti mencuri, 
berzina, mabuk, berbohong. 
Ad.2.Jujur. 
Pengertian jujur adalah perilaku yang didasarkan pada upaya yang menjadikan dirinya sebagai orang yang 
dapat dipercaya dalam perkataan, tindakan dan perbuatan.  
Nilai jujur ini sangat berpengaruh terhadap hubungan sosial. Karena sikap jujur akan membangun 
hubungan kepercayaan seseorang terhadap kita. Apabila seseorang sudah percaya pada kita, maka mudah untuk 
kita membangun kerjasama dengannya. 
Contoh : Dalam kehidupan sehari hari harus menanamkan nilai nilai kejujuran. Kalau diberikan kepercayaan dalam 
pekerjaan agar dikerjakan sesuai dengan amanah karena Takut dengan Allah SWT. 
Ad. 3. Toleransi. 
Toleransi adalah sikap dan tindakan yang menghargai perbedaan agamma, suku, etnis, pendapat, sikap dan 
tindakan orang lain yang berbeda dari dirinya. Maknanya adalah nilai toleransi ini menjunjung tinggi rasa tenggang 
rasa antar sesama agama,suku, etnis, dll demi keberlangsungan hidup yang harmonis dan rukun. 
Apabila ada kawan yang tidak bersuku melayu misalnya tidak boleh kita kucilkan. Senantiasa kita harus 
bersahabat dengan siapapun dan saling toleransi dan bersahabat sebagai ciri budaya melayu selalu bisa hidup 
berdampingan dengan suku lain. 
                                                 
6 Sulistyawati, Sri, Risnawaty, Nelvitia Purba. (2015). “Model Pembentukan Karakter Bangsa Terhadap Siswa SMA dalam 
Mengantisipasi Pencegahan  Tindak Pidana Korupsi di Sumatera Utara”. Laporan Penelitian Tahap I: Unggulan Perguruan 




Disiplin adalah tindakan yang menunjukan perilaku tertib dan patuh terhadap berbagai ketentuan dan 
peraturan yang berlaku. Makna nilai disiplin ini merupakan sikap patuh kita terhadap peraturan atau aturan yang 
berlaku di lingkungan sekitar kita. 
Ad.5.Kerja Keras. 
Kerja keras adalah perilaku yang menunjukkan upaya sungguh sungguh dalam mengatasi berbagai 
hambatan belajar dan tugas, serta menyelesaikan tugas dengan sebaik baiknya. Maknanya kerja keras ini 
mengandung arti usaha kita dalam mencapai suatu tujuan atau pencapaian sutu pekerjaan yang diharapkan hasilnya 
baik dan memuaskan. 
Ad.6.Kreatif. 
Kreatif adalah cara berpikir dan melakukan sesuatu untuk menghasilkan cara atau hasil baru dari sesuatu 
yang telah dimiliki. Makna nilai kreatif ini mengandung arti mengungkapkan ide-ide kita terhadap suatu cara atau 
suatu pekerjaan  yang menghasilkan inovasi baru. 
Ad.7. Mandiri. 
Mandiri adalah sikap dan perilaku yang tidak mudah tergantung pada orang lain dalam menyelesaikan 
tugas-tugas. Makna nilai mandiri ini menunjukkan perbuatan dan sikap seseorang dalam mengerjakan sesuatu tidak 
tergantung pada bantuan orang lain. Akan tetapi bergantung pada kemampuan diri sendiri. 
Contoh. Bila kita diberikan tugas haruslah tetap berusaha dikerjakan sendiri tanpa bantuhan atau harus bergantung 
kepada orang lain. 
Ad.8.Demokratis. 
Demokratis adalah cara berpikir, bersikap dan bertindak yang menilai sama hak dan kewajiban dirinya dan 
orang lain. Makna nilai demokratis ini perlu diterapkan dalam kehidupan sehari hari, karena akan menghasilkan 
keseimbangan antara hak dan kewajiban seorang  individu dengan individu lain. 
Contoh : Musyawarah untuk mufakat dalam mengambil keputusan. 
Ad.9.Rasa Ingin Tahu. 
Rasa ingin tahu adalah sikap dan tindakan yang selalu berupaya untuk mengetahui lebih mendalam dan 
meluas dari sesuatu yang dipelajari, dilihat dan didengar. Makna rasa ingin tahu ini merupakan cerminan keakrifan 
seseorang dalam mempelajari sesuatu untuk menambah pengetahuan atau pemahaman seseorang. 
Ad.10.Semangat Kebangsaan. 
Semangat kebangsaan adalah cara berpikir, bertindak dan berwawasan yang menempatkan kepentingan 
bangsa dan negara diatas kepentingan diri dan kelompoknya. Makna nilai ini sangat menjunjung tinggi rasa cinta 
pada tanah air serta menempatkan kepentingan negara di atas kepentingan pribadi atau kelompoknya.  
Contoh. Rela mengorbankan kepentingan pribadi karena untuk kepentingan bangsa dan negara. 
Ad.11.Cinta Tanah Air. 
Cinta Tanah Air adalah cara perpikir, bersikap dan berbuat yang menunjukan rasa kesetiaan, kepedulian 
dan penghargaan yang tinggi terhadap bahasa, lingkungan fisik, sosial, budaya , ekonomi, dan politik bangsa. 
Makna nilai hampir sama dengan  dengan nilai semangat kebangsaan. Lebih mementingkan kepentingan Negara 
bila kepentingan pribadi. 
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Ad.12. Menghargai Prestasi. 
Menghargai prestasi adalah sikap dan tindakan yang mendorong dirinya untuk menghasilkan sesuatu yang 
berupa bagi masyarakat, dan mengakui, serta  menghormati keberhasilan orang lain. Nilai nilai ini sudah tertanam 
pada budaya melayu yang selalu menghargai hasil karya orang lain. 
Ad.13 Bersahabat/ Komunikatif. 
Bersahabat adalah tindakan yang memperlihatkan rasa senang berbicara, bergaul, dan bekerja sama 
dengan orang lain. 
Ad.14. Cinta Damai 
Sikap, perkataan dan tindakan yang menyebabkan orang lain merasa senang dan aman atas kehadiran 
dirinya. 
Ad.15 Gemar Membaca 
Kebiasaan menyediakan waktu untuk membaca berbagai bacaan yang memberikan kebajikan bagi dirinya. 
Ad.16 Peduli Lingkungan 
Sikap dan tindakan yang selalu berupaya mencegah kerusakan pada lingkungan alam di sekitarnya, dan 
mengembangkan upaya-upaya untuk memperbaiki kerusakan alam yang sudah terjadi. 
Ad.17 Peduli Sosial 
Sikap dan tindakan yang selalu ingin memberi bantuan pada orang lain dan masyarakat yang 
membutuhkan. 
Ad.18 tanggung Jawab 
 Sikap dan perilaku seseorang untuk melaksanakan tugas dan kewajibannya, yang seharusnya dia lakukan, 
terhadap diri sendiri, masyarakat, lingkungan (alam, sosial dan budaya), negara dan Tuhan Yang Maha Esa. 
Dari apa yang diuraikan di atas pengertian dan makna nilai nilai karakter dapat digambarkan 
bagaimana nilai-nilai karakter yang mulia ini sebetulnya sudah ada pada Kebudayaan Melayu yang identik 
dengan nilai-nilai dalam Agama Islam. Hal tersebut dapat terlihat pada definisi jati diri Melayu setelah 
pengislamannya di abad ke-15, dapat dikelompokkan sebagai berikut: 
1. Seseorang disebut Melayu apabila dia beragama Islam, sehari-hari berbahasa Melayu dan berada-
istiadat Melayu. Adat Melayu itu, “Adat bersendikan Syarak, Syarak bersendikan kitabullah”. Jadi 
orang Melayu itu adalah etnis secara kultural (budaya), bukan mesti secara geneologis (persamaan 
keturunan darah); 
2. Berpijak kepada Yang Esa seperti kata pepatah: 
Bergantung kepada yang satu, berpegang kepada yang esa, 
tuah hidup sempurna hidup, hidup berakal mati beriman, 
malang hidup celaka hidup, hidup tak tahu halal haramnya; 
3. Orang Melayu sangat mementingkan penegakan hukum (law enforcement) untuk keamanan, 
ketertiban, dan kemakmuran masyarakat. Seperti diungkapkan pepatah: 
Adat di atas tumbuhnya, mufakat di atas dibuatnya, 
Biar mati anak daripada mati adat, 
Mati anak gempar sekampung,  
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Mati adat gempar sebangsa; 
4. Orang Melayu mengutamakan budi dan bahasa. Hal itu menunjukkan sopan santun dan tinggi 
peradabannya, seperti diungkapkan pepatah: 
Usul menunjukkan asal, bahasa menunjukkan bangsa, 
taat pada petuah, setia pada sumpah, 
Mati pada janji, melarat pada budi, 
hidup dalam pekerti, mati dalam budi, 
tahu budi ada hutangnya, tahu hidup ada bebannya; 
5. Orang Melayu mengutamakan pendidikan dan ilmu. Hal ini tercermin dalam pepatah: 
Menuntut ilmu jangan segan, ilmu yang benar, 
yaitu ilmu kebajikan, isi kitab ini sudah disebutkan. 
Segala perbuatan dengan berilmu, maka kebajikan boleh bertemu, 
jangan sembarang-barang diramu, akhirnya engkau jatuh bersemu. 
Ilmu itu besar faedahnya, membedakan hak dengan batilnya, mengetahui orang 
banyak benar salahnya, supaya dihukumkan dengan adilnya, 
bekal ilmu mencelikkan, bekal iman menyelamatkan; 
6. Orang melayu mementingkan budaya. Hal ini terungkap pada pepatah: 
Bercakap tidak kasar, berbaju menutupi aurat, 
menjauhkan pantang larang dan dosa. 
Biar mati dari pada menanggung malu dirinya atau keluarganya, karena bisa 
menjatuhkan marwah keturunannya,sebaliknya tidak dengan kasar mempermalukan 
orang lainnya; 
7. Orang Melayu mengutamakan musyawarah dan mufakat sebagai sendi kehidupan sosial. Kondisi ini 
terlihat pada perkawinan, kematian, kenduri, mendirikan rumah, membuka ladang/usaha, di dalam 
Pemerintahan dan lain-lainnya; 
8. Orang Melayu ramah dan terbuka kepada tamu. Keramah-tamahan dan keterbukaan orang Melayu 
terhadap segala orang pendatang (tamu) terutama yang beragama Islam, berpangkal kepada Politik 
Raja Melayu yang maritim untuk memeriahkan bandar dengan para pedagang, seperti dalam 
pepatah: 
Apabila meraut selodang buluh, Siapkan lidi buang miangnya, 
Bila menjemput orang nan jauh, Siapkan nasi dengan hidangnya; 
9. Orang Melayu melawan jika terdesak, seperti dalam ungkapan: 
Kalau sudah dimabuk pinang, dari pada ke mulut biar ke hati, kalau sudah masuk ke gelanggang, 
dari pada surut rela lah mati, Esa elang dua belalang, takkan kayu berbatang jerami,Esa hilang dua 
terbilang, takkan Melayu hilang di bumi. (Oktaviana ZP, 20013). 
 
Sesungguhnya nilai–nilai karakter yang mulia telah ada bersama Kebudayaan Melayu yang Islami. 
Hanya saja situasi dan kondisi saat ini menggeser nilai–nilai yang sesungguhnya telah menjadi budaya 
masyarakat Melayu sebagai local wisdom atau kearifan lokal. 
1. Peran Agama dalam Pengembangan Karakter.  
Untuk menjadikan manusia memiliki karakter mulia (berakhlak mulia), manusia berkewajiban 
menjaga dirinya dengan cara memelihara kesucian lahir dan batin, selalu menambah ilmu pengetahuan, 
membina disiplin diri, dan berusaha melakukan perbuatan-perbuatan terpuji serta menghindarkan perbuatan-
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perbuatan tercela. Setiap orang harus melakukan hal tersebut dalam berbagai aspek kehidupannya, jika ia 
benar-benar ingin membangun karakternya.   
Sebagai salah satu agama samawi (bersumber dari wahyu Tuhan), Islam memberikan pembelajaran 
yang tegas tentang karakter atau akhlak. Apa yang dicontohkan oleh Nabi Muhammad Saw., selaku 
pembawa agama Islam, harus diteladani oleh semua pengikutnya (umat Islam). Nabi Muhammad Saw. 
berhasil membangun karakter umat Islam setelah menempuh waktu yang lama (sekitar 13 tahun) dan dengan 
kerja keras yang takkenal lelah.  
Nabi memulainya dengan pembinaan agama, terutama pembinaan akidah (keimanan). Dalam konsep 
Islam, akhlak atau karakter mulia merupakan hasil dari pelaksanaan seluruh ketentuan Islam (syariah) yang 
didasari dengan fondasi keimanan yang kokoh (akidah). Seorang Muslim yang memiliki akidah yang kuat 
pasti akan mematuhi seluruh ketentuan (ajaran) agama Islam dengan melaksanakan seluruh perintah agama 
dan meninggalkan seluruh larangan agama. Inilah yang disebut takwa.  
Dengan pelaksanaan ketentuan agama yang utuh baik kuantitas dan kualitasnya, seorang Muslim 
akan memiliki karakter mulia seperti yang sudah dipraktikkan oleh Nabi Muhammad beserta para 
sahabatnya. Dengan demikian, agama memiliki peran besar dalam pembangunan karakter manusia. Agama 
menjamin pemeluknya memiliki karakter mulia, jika ia memiliki komitmen tinggi dengan seluruh ajaran 
agamanya. Sebaliknya, jika pemeluk agama memiliki agama hanya sebagai formalitas belaka tanpa 
memperhatikan dan mematuhi ajaran agamanya, maka yang terjadi sering kali agama tidak bisa 
mengantarkan pemeluknya berkarakter mulia, malah agama sering menjadi tameng di balikketidakberhasilan 
membangun karakter pemeluknya. Karena itulah, tidak sedikit orang yang lari dari agama dan ingin 
membuktikan bahwa ia mampu berkarakter tanpa agama.  
Inilah opini sebagian masyarakat yang sebenarnya keliru. Sebab karakter yang dibangun tanpa 
agama adalah karakter yang tidak utuh. Bagaimana orang dikatakan baik atau buruk karakternya jika 
ukurannya hanyalah berbuat baik kepada manusia saja dan mengabaikan hubungan vertikalnya (ibadah) 
kepada Tuhan.  Dalam pandangan religius dan etika Protestan, seorang individu bertanggung jawab atas 
keselamatan lahir batin melalui perbuatannya yang baik. Keselamatan manusia tergantung pada amal 
ibadahnya. 
 Setiap orang bisa menjamin keselamatan kekalnya dengan jalan menghayati cara hidup yang etis, 
yakni hidup dengan saleh sambil bekerja dengan rajin dan jujur. Keselamatan dunia akhirat tergantung pada 
usaha pribadi seseorang. Etos Protestan ini dengan mudah bisa mengintegrasikan mandat Ilahi yang diterima 
setiap manusia dari Allah, Sang Pencipta, seperti diuraikan dalam Kitab Suci (Kejadian 1: 28):  ”Beranak 
cuculah dan bertambah banyak, penuhilah bumi, dan taklukkanlah itu ...” ( Bambang Sugiharto dan Agus 
Rahmat W., 2000: 61).   
Pembinaan karakter (akhlak) juga harus dilakukan dengan masyarakat pada umumnya yang bisa 
dimulai dari kolega atau teman dekat, teman kerja, dan relasi lainnya. Dalam pergaulan kita di masyarakat 
bisa saja kita menjadi bagian yang tidak terpisahkan dengan mereka, entah sebagai anggota biasa maupun 
sebagai pemimpin. Sebagai pemimpin, kita perlu menghiasi dengan akhlak yang mulia. Karena itu, 
pemimpin hendaknya memiliki sifat-sifat mulia, seperti memiliki kemampuan, berilmu pengetahuan agar 
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urusan ditangani secara profesional, memiliki keberanian dan kejujuran, lapang dada, penyantun, serta tekun 
dan sabar.  
Dari bekal sikap inilah pemimpin akan dapat melaksanakan tugas dengan amanah dan adil, melayani 
dan melindungi rakyat, dan bertanggung jawab serta membelajarkan rakyat. Sedangkan sebagai rakyat kita 
berkewajiban patuh, memberi nasihat kepada pemimpin jika ada tanda-tanda penyimpangan.  Di samping itu, 
pembinaan akhlak juga harus dilakukan terhadap makhluk lain, seperti dengan binatang, tumbuhan, dan 
lingkungan sekitarnya. Akhlak yang dikembangkan adalah cerminan dari tugas kekhalifahan manusia di 
bumi, yakni untuk menjaga agar setiap proses pertumbuhan alam terus berjalan sesuai dengan fungsi  
ciptaan-Nya. 
 Dalam kondisi apa pun (di masa perang atau damai) manusia dilarangmerusak binatang dan 
tumbuhan kecuali terpaksa. Semua sudah diciptakan dan diatur sesuai dengan hukum alamnya masing-
masing dan disesuaikan dengan tujuan dan fungsi penciptaan (QS. al-Hasyr (59): 5).  Pendekatan yang 
utilitarian dan homosentris terhadap alam bertujuan untuk memanfaatkan alam demi kesejahteraan 
masyarakat. Gifford Pinchot, salah seorang penganjur etika perlindungan alam (conservation ethics), 
menyatakan bahwa sumber-sumber daya alamiah hendaknya digunakan dengan bijaksana guna menciptakan 
”kesejahteraan optimal bagi sebanyak mungkin orang dalam kurun waktu selama mungkin pula”. Untuk 
menjamin tercapainya tujuan itu, ia menganjurkan agar pengelolaan lingkungan hidup serta sumber-sumber 
daya alamiah yang vital ditangani oleh negara. Pihak pemerintah harus mengambil keputusan berdasarkan 
prinsip bahwa masyarakat hendaknya mendapatkan manfaat yang besar dari usaha untuk memelihara 
sumber-sumber daya alamiah yang dapat diperbarui (I. Bambang Sugiharto dan Agus Rahmat W, 2000: 70).   
2. Peran Lingkungan dalam Pengembangan Karakter  
Pembudayaan karakter mulia perlu dilakukan demi terwujudnya karakter mulia yang merupakan 
tujuan akhir dari suatu proses pendidikan. Budaya atau kultur yang ada di lembaga, baik sekolah, kampus, 
maupun yang lain, berperan penting dalam membangun karakter mulia di kalangan sivitas akademika dan 
para karyawannya. Karena itu, lembaga pendidikan memiliki tugas dan tanggung jawab untuk melakukan 
pendidikan karakter (pendidikan moral) bagi para peserta didik yang didukung dengan membangun 
lingkungan yang kondusif baik di lingkungan kelas, sekolah, tempat tinggal peserta didik, dan di tengah-
tengah masyarakat. Untuk merealisasikan karakter mulia sangat perlu dibangun budaya atau kultur yang 
dapat mempercepat terwujudnya karakter yang diharapkan.  
Kultur merupakan kebiasaan atau tradisi yang sarat dengan nilai-nilai tertentu yang tumbuh dan 
berkembang dalam kehidupan sehari-hari dalam berbagai aspek kehidupan. Kultur dapat dibentuk dan 
dikembangkan oleh siapa pun dan di mana pun.  Michele Borba menawarkan pola atau model untuk 
pembudayaan karakter mulia. Ia menggunakan istilah “membangun kecerdasan moral”. Dalam bukunya, 
Building Moral Intelligence: The Seven Essential Vitues That Kids to Do The Right Thing 
(2001)Membangun Kecerdasan Moral: Tujuh Kebajikan Utama Agar Anak Bermoral Tinggi, 2008), Borba 
menguraikan berbagai cara untuk membangun kecerdasan moral.  
Menurut Borba (2008: 4) kecerdasan moral adalah kemampuan seseorang untuk memahami hal yang 
benar dan yang salah, yakni memiliki keyakinan etika yang kuat dan bertindak berdasarkan keyakinan 
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tersebut, sehingga ia bersikap benar dan terhormat. Borba menawarkan cara untuk menumbuhkan karakter 
yang baik dalam diri anak, yakni dengan menanamkan tujuh kebajikan utama (karakter mulia): empati, hati 
nurani, kontrol diri, rasa hormat, kebaikan hati, toleransi, dan keadilan. Ketujuh macam kebajikan inilah 
yang dapat membentuk manusia berkualitas di mana pun dan kapan pun.  
Empati merupakan inti emosi moral yang membantu anak memahami perasaan orang lain. Kebajikan 
ini membuatnya menjadi peka terhadap kebutuhan dan perasaan orang lain, mendorongnya menolong orang 
yang kesusahan atau kesakitan, serta menuntutnya memperlakukan orang dengan kasih sayang. Hati nurani 
adalah suara hati yang membantu anak memilih jalan yang benar daripada jalan yang salah serta tetap berada 
di jalur yang bermoral; membuat dirinya merasa bersalah ketika menyimpang dari jalur yang semestinya. 
Kontrol diri dapat membantu anak menahan dorongan dari dalam dirinya dan berpikir sebelum bertindak, 
sehingga ia melakukan hal yang benar, dan kecil kemungkinan mengambil tindakan yang berakibat buruk.  
Kebajikan ini membantu anak menjadi mandiri karena ia tahu bahwa dirinya bisa mengendalikan 
tindakannya sendiri. Sifat ini membangkitkan sikap mural dan baik hati karena ia mampu menyingkirkan 
keinginan memuaskan diri serta merangsang kesadaran mementingkan keperluan orang lain. Rasa hormat 
mendorong anak bersikap baik dan menghormati orang lain. Kebajikan ini mengarahkannya memperlakukan 
orang lain sebagaimana ia ingin orang lain memperlakukan dirinya, sehingga mencegahnya bertindak kasar, 
tidak adil, dan bersikap memusuhi. Dengan ini ia akan memerhatikan hak-hak serta perasaan orang lain. 
Kebaikan hati membantu anak menunjukkan kepeduliannya terhadap kesejahteraan dan perasaan orang lain. 
Dengan mengembangkan kebajikan ini, ia lebih berbelas kasih terhadap orang lain dan tidak memikirkan diri 
sendiri, serta menyadari perbuatan baik sebagai tindakan yang benar.  
Toleransi membuat anak mampu menghargai perbedaan kualitas dalam diri orang lain, membuka diri 
terhadap pandangan dan keyakinan baru, dan menghargai orang lain(Membangun Kecerdasan Moral: Tujuh 
Kebajikan Utama Agar Anak Bermoral Tinggi, 2008), Borba menguraikan berbagai cara untuk membangun 
kecerdasan moral. Menurut Borba (2008: 4) kecerdasan moral adalah kemampuan seseorang untuk 
memahami hal yang benar dan yang salah, yakni memiliki keyakinan etika yang kuat dan bertindak 
berdasarkan keyakinan tersebut, sehingga ia bersikap benar dan terhormat. Borba menawarkan cara untuk 
menumbuhkan karakter yang baik dalam diri anak, yakni dengan menanamkan tujuh kebajikan utama 
(karakter mulia): empati, hati nurani, kontrol diri, rasa hormat, kebaikan hati, toleransi, dan keadilan. 
Ketujuh macam kebajikan inilah yang dapat membentuk manusia berkualitas di mana pun dan kapan pun. 
Empati merupakan inti emosi moral yang membantu anak memahami perasaan orang lain.  
Kebajikan ini membuatnya menjadi peka terhadap kebutuhan dan perasaan orang lain, 
mendorongnya menolong orang yang kesusahan atau kesakitan, serta menuntutnya memperlakukan orang 
dengan kasih sayang. Hati nurani adalah suara hati yang membantu anak memilih jalan yang benar daripada 
jalan yang salah serta tetap berada di jalur yang bermoral; membuat dirinya merasa bersalah ketika 
menyimpang dari jalur yang semestinya. Kontrol diri dapat membantu anak menahan dorongan dari dalam 
dirinya dan berpikir sebelum bertindak, sehingga ia melakukan hal yang benar, dan kecil kemungkinan 
mengambil tindakan yang berakibat buruk. Kebajikan ini membantu anak menjadi mandiri karena ia tahu 
bahwa dirinya bisa mengendalikan tindakannya sendiri. Sifat ini membangkitkan sikap mural dan baik hati 
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karena ia mampu menyingkirkan keinginan memuaskan diri serta merangsang kesadaran mementingkan 
keperluan orang lain. Rasa hormat mendorong anak bersikap baik dan menghormati orang lain.  
Kebajikan ini mengarahkannya memperlakukan orang lain sebagaimana ia ingin orang lain 
memperlakukan dirinya, sehingga mencegahnya bertindak kasar, tidak adil, dan bersikap memusuhi. Dengan 
ini ia akan memerhatikan hak-hak serta perasaan orang lain. Kebaikan hati membantu anak menunjukkan 
kepeduliannya terhadap kesejahteraan dan perasaan orang lain. Dengan mengembangkan kebajikan ini, ia 
lebih berbelas kasih terhadap orang lain dan tidak memikirkan diri sendiri, serta menyadari perbuatan baik 
sebagai tindakan yang benar.  
Toleransi membuat anak mampu menghargai perbedaan kualitas dalam diri orang lain, membuka diri 
terhadap pandangan dan keyakinan baru, dan menghargai orang laintanpa membedakan suku, gender, 
penampilan, budaya, agama, kepercayaan, kemapuan, atau orientasi seksual. Dengan toleransi ia akan 
memperlakukan orang lain dengan baik dan penuh pengertian, menentang permusuhan, kekejaman, 
kefanatikan, serta menghargai orang-orang berdasarkan karakter merea. Keadilan menuntun anak agar 
memperlakukan orang lain dengan baik, tidak memihak, dan adil, sehingga ia mematuhi aturan, mau 
bergiliran dan berbagi, serta mendengar semua pihak secara terbuka sebelum memberi penilaian apa pun. Ia 
juga terdorong untuk membela orang lain yang diperlakukan tidak adil dan menuntut agar setiap orang 
diperlakukan setara (Borba, 2008: 7-8).  Tujuh kebajikan itu menjadi pola dasar dalam membentuk karakter 
(akhlak mulia) dan sisi kemanusiaannya hingga sepanjang hidup ia akan menggunakannya.  
Untuk mendasari itu semua perlu terlebih dahulu diajarkan berbagai nilai kebajikan yang harus 
direalisasikan dalam perilaku nyata oleh setiap manusia dalam kehidupannya sehari-hari. Dengan demikian, 
seseorang akan mendapatkan kualitas sebagai insan kamil, insan yang berakhlak mulia, atau dengan istilah 
Michele Borba disebut manusia yang memiliki kecerdasan moral. Dalam buku 100 Ways to Enhance Values 
and Morality in Schools and Youth Settings (1995), Howard Kirschenbaum menguraikan 100 cara untuk bisa 
meningkatkan nilai dan moralitas (karakter/akhlak mulia) di sekolah yang bisa dikelompokkan ke dalam lima 
metode, yaitu: 1) inculcating values and morality (penanaman nilai-nilai dan moralitas); 2) modeling values 
and morality (pemodelan nilai-nilai dan moralitas); 3) facilitating values and morality (memfasilitasi nilai-
nilai dan moralitas); 4) skills for value development and moral literacy (ketrampilan untuk pengembangan 
nilai dan literasi moral; dan 5) developing a values education program (mengembangkan program pendidikan 
nilai). Dari pendapat Kirschenbaum ini maka semua guru harus meningkatkan kualitas pembelajaran di 
sekolah.  
Salah satu upaya yang bisa dilakukan adalah pembinaan karakter siswa melalui proses pembelajaran 
di kelas dan juga membangun lingkungan yang kondusif di luar kelas. Tawaran Kirschenbaum di atas masih 
perlu ditambah dengan landasan pengembangan kecerdasan religius, karena hal ini telah banyak diakui 
sebagai kondisi yang dapat membuat pendidikan karakter dapat dikelola dengan lebih mudah dengan hasil 
yang relatif baik. Semu aktivitas yang dilandasi ketakwaan kepada Tuhan akan dapat membangun kesadaran 
akan adanya pengawasan Tuhan dalam setiap ucapan dan perilaku seseorang (Darmiyati Zuchdi dkk., 2009: 
52). Dari uraian di atas jelaslah bahwa membangun kultur atau lingkungan yang mendukung terwujudnya 
tujuan pendidikan, yakni karakter mulia, sangatlah penting. Tiga lingkungan utama peserta didik, yakni 
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lingkungan sekolah, lingkungan keluarga, dan lingkungan masyarakat hendaklah dibangun yang sinergis dan 
bersama-sama mendukung proses pendidikan dan pembelajaran di kelas. Lingkungan yang jelek tidak hanya 
menghalangi tercapainya tujuan pendidikan, akan tetapi juga akan merusak karakter peserta didiknya. 
3. Konsep Pendidikan dalam Islam sebagai Ciri Budaya Melayu dalam Membentuk Manusia yang 
Berakhlak Mulia. 
 Sebagaimana diuraikan di atas seorang dikatakan Melayu apabila dianya beragama Islam dan 
berbahasa sehari hari dengan bahasa melayu. Dalam mengembalikan kejayaan budaya melalyu yang melekat 
dengan agama Islam tentunya mulai sekarang harus mengembalikan kepada dunia pendidikan dengan sifat 
sifat yang dimiliki oleh Rasulullah. Peran seorang pendidik sangat penting dalam mengembalikan kejayaan 
budaya Melalyu  melalui dunia pendidikan. Menurut Imam Al Ghazali, kriteria untuk menjadi seorang 
pendidik yang islami dan profesional untuk membentuk manusia yang berakhlak mulia haruslah mempunyai 
kriteria sebagi berikut : 
1. Pendidikan yang ideal adalah orang tua maupun guru yang mempunyai akal cerdas, akhlak yang 
sempurna, dan fisik yang kuat.  Pendidik harus mempunyai sifat tersebut karena kal yang cerdas 
dibutuhkan untuk menguasai ilmu pengetahuan secara mendalam. Kepemilikan akhak yang sempurna 
dibutuhkan agar pendidik menjadi teladan yang baik bagi peserta didiknya. Sementara itu, fisik yang 
kuat dibutuhkan agar pendidik dapat membimbing peserta didiknya dengan baik; 
2. Pendidik harus mempunyai tanggung jawab yang besar dalam mengajar, membimbing, dan 
mengarahkan peserta didik untuk mendekatkan diri kepada Allah. Pendidik juga harus membantu 
peserta didik untuk menghadapi kehidupan di dunia dan akhirat; 
3. Pendidik harus dapat memahami kejiwaan dan kemampuan intelektual peserta didik yang berbeda beda. 
Perkembangan psikologi dan intelektual mereka berbeda untuk setiap tingkatan umur. Oleh karena itu 
seorang pendidik haruslah dapat menyajikan materi secara sistematis . Hal tersebut diperlukan karena 
peserta didik  harus memahami terlebih dahulu pelajaran pendahuluan  sebelum dapat mempelajari 
pelajaran lanjutan; 
4. Pendidik haruslah memiliki  rasa kasih sayang terhadap peserta didik, serta tidak boleh menggunakan 
kata makian  dan kekerasan. Guru yang baik harus menganggap peserta didik sebagi anaknya sendiri; 
5. Kewajiban menyampaikan ilmu pengetahuan adalah kewajiban seorang muslim. Jadi seorang pendidik 
harus memiliki sifat ikhlas dalam menyampaikan ilmu pengetahuan dan tidak berharap imbalan jasa; 
6. Pendidik yang Ideal dapat memahami perbedaan potensi setiap peserta didik dan memaklumi 
kekurangan mereka. Oleh sebab itu guru perlu memperlakukan peserta didik sesuai dengan potensi 
mereka; 





4. Rasullullah Sebagai Pendidik 
Rasullullah memiliki akhlak yang mulia dan diutus untuk menyempurnakan akhlak manusia. 
Peryataan tersebut terdapat dalam ayat berikut : 
Dan sesungguhnya engkau benar-benar berbudi pekerti yang luhur (QS.Al Qalam(68):4). 
Sementara itu, berikut ini merupakan hadist yang terkait dengan tugas Rasullullah dalam 
menyempurnakan akhlak yakni : 
“Sesungguhnya aku hanya diutus untuk menyempurnakan akhlak mulia”(HR.Malik). 
Selanjutnya hal ini ditegaskan dalam Hadis “Sesungguhnya aku hanya diutus menyempurnakan 
akhlak mulia”. Hadis ini diterangkan Ridwan Abdullah Sani (2016) dalam kutipan berikut. 
                                                 
7 Ridwan Abdullah Sani , Muhammad Kadri,  Pendidikan Karakter Mengembangkan Karakter Anak Yang Islami. Bumi 
Aksara.Jakarta 2016. Hlm.19  
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Sebagai seorang Rasul, Muhammad diberikan amanah oleh Allah untuk mendidik istri-istrinya, 
anak-anaknya, keluarganya, sahabat-sahabatnya, dan seluruh umatnya. Perlu diketahui bahwa dalam 
memperkenalkan ilmu pengetahuan kepada orang lain, Rasullah selalu mempertimbangkan tingkat 
intelektual pendengarnya. Sering kali dalam penyampaian sebuah pesan, Rasullah mengulang kata-katanya 
sampai tiga kali agar pendengarnya mengerti betul apa yang disampaikan. Rasullah juga menyampaikan 




 Inti uraian di atas menyarankan setiap penyampai pesan harus pandai berkomunikasi kepada mitra 
bicaranya atau audiensnya dengan bijaksana. Hal ini sejalan dengan teori pragmatik yang berbaitan dengan 




 Dengan demikian ajaran Islam mengamanatkan perintah untuk mendidik istri-istrinya, anak-
anaknya, keluarganya, sahabat-sahabatnya, dan seluruh umatnya. Rumah tangga, lembaga sekolah adalah 
lembaga pendidikan  dan kebudayaan yang menjadi ajang tempat membentuk karakter yang mulia. Jika 
dihubungkan dengan kebudayaan Melayu yang notabene Melayu identik dengan kebudayaan Islam maka 
peristis pertama untuk melembagakan karakter mulia dikumandangkan melalui ajaran Islam yang termaktub 
dalam Al Quran dan Hadis Rasulullah “ Tuhan telah mendidikku dan menjadikan pendidikanku sebaik baik 
pendidikan (HR.Ibnu Hibban). Kejujuran haruslah ditempatkan pada pondasi yang sangat penting karena 
dengan kejujuran maka akan terimplementasi nilai nilai keislaman tersebut untuk mendapatkan pendidikan 
yang sebaik baik pendidikan  sebagaimana yang diimplementasikan di dalam pendidikan karakter yang 
















Bagan.1.Kejujuran berkaitan dengan karakter yang bernilai keagamaan Islam sebagai fondasi awal yang 
akan memcerminkan nilai nilai karakter keislaman 
Prinsip jati diri Melayu yang Islami tergambar dalam 5 unsur kejujuran di atas. Karaktar  yang mulia 
yang dimiliki warga yang mengakui kemuliaan itu adalah (1) takwa, (2) cinta Allah, (3) amanah, (4) ikhlas, 
(5) sabar. Kelima sifat ini sejak dulu sudah membatin sejak dulu dalam budaya melayu..  
                                                 
8 Ibid.  












1. Budaya melayu dengan kearifan lokal yang dimilikinya mempunyai nilai nilai karakter yang 
terkandung dalam ajaran Islam dan 18 (delapan belas) nilai nilai karakter kebangsaan yang 
merupakan ciri khas budaya melayu; 
2. Nilai Nilai tersebut sebagaimana pada poin  1 diatas sudah dimiliki dan menjadi ciri khas budaya 
melayu  yang identik dengan  Islam yang harus dikembalikan kejayaannya melalui peran pendidikan 
berkarakter yang Islami. 
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H. Darwis Zakaria, berasal dari desa Tiakar-Guguk Payakumbuh Kabupaten 50 Kota. lahir 11 
Agustus 1908. Di lingkungan keluarga besarnya tertanam kearifan lokal melayu salah satunya 
dengan kalimat “adat bersendi syarak, syarak bersendi kitabullah”. Beliau menginjakkan kaki 
di tanah Bugis tahun 1936 tentu saja membawa kearifal lokal Melayu. Menurut catatan sejarah 
bahwa pendidikan di tanah Bugis, sebelum kedatangan beliau, masih berlangsung secara 
tradisional. beliau memberikan nuangsa baru dengan cara menebar kearifan lokal Melayu, yaitu 
menanamkan kepada murid-muridnya, tentang adat bersendi syarak, Ia Memulai dengan 
mengadakan pembaharuan baik dalam hal sistem pengajaran, metode pengajaran maupun 
kurikulum dan penggunaan buku-buku pegangan, menerapkan konsep dan pengalamannya 
ketika belajar di Thawalib Padangpanjang, dengan memadukan konsep pembaharuan sistim 
pengajaran Muhammadiyah. Di tanah Bugis, Beliau beberapa kali pindah dari kabupaten satu 
ke kabupaten lain di Sulawesi Selatan untuk membina dan mengembangkan pendidikan. H. 
Darwis Zakaria bersama-sama dengan beberapa orang ulama dan tokoh Islam lainnya 
mendirikan “Perguruan Islam”. H. Darwis Zakaria memimpin perguruan sampai akhir hayatnya 
yaitu 1975. Semua lembaga pendidikan Islam yang pernah dipimpin dan dibinanya, 
mengadakan pembaharuan dengan konsep ditawarkan adalah konsep kearifan lokal melayu 
seperti yang pernah dijalaninya di Thawalib Padangpanjang.  
 
Kata Kunci : H. Darwis Zakaria; Kearifan Lokal Melayu; Bugis. 
 
A. PENDAHULUAN 
Tercatat dalam sejarah bahwa agama Islam masuk di daerah Sulawesi Selatan adalah lebih kurang 
pada tahun 1605 Masehi yang dibawa oleh tiga orang ulama Melayu yang berasal dari Minangkabau 
(Sumatra Barat). Ketiga pembawa agama Islam tersebut adalah Abdul Makmur Khatib Tunggal, Abdul 
Jawad Khatib Bungsu, dan Sulaeman Khatib Sulung yang oleh masyarakat Sulawesi Selatan mereka dikenal 
Datuk ri Bandang, Datuk ri Tiro dan Datuk Patimang.
1
  
Agama Islam sebagai suatu kepercayaan baru pada waktu itu dapat berkembang dengan cepat dan 
pesat karena penyesuaian diri dan integrasi pribadi yang tepat dari ketiga Datuk tersebut terhadap raja 
sebagai penguasa. Keberhasilan mengislamkan raja adalah merupakan kunci bagi pengembangan Islam 
selanjutnya. Menurut Mattulada bahwa ada kemungkinan akibat hubungan dan keakraban antara orang 
Melayu yang Islam dengan orang-orang Bugis dan Makassar yang belum Islam, memungkinkan terciptanya 
pra kondisi yang melancarkan penerimaan kelak dikemudian hari oleh masyarakat Bugis dan Makassar.
 2
 
Tiga Kerajaan Besar ketika itu, yaitu Kerajaan Gowa, Bone dan Kerajaan Luwu dan raja yang pada 
waktu itu, adalah merupakan penguasa yang titahnya tak boleh di sanggah, perintahnya tak boleh dibantah, 
maka dengan  islamnya raja, Islam pulalah seluruh rakyat dan masyarakatnya. 
                                                 
1 Lihat Andi Zainal Abidin Farid, Capita Selecta Sejarah Sulawesi Selatan. (Ujung Pandang: Hasanuddin University Press, 
1999), h. 228-229 
2 Mattulada, “Minangkabau dalam Kebudayaan Orang Bugis Makassar di Sulawesi Selatan” dalam A.A. Navis (ed) 
Dialektika Minangkabau dalam Kemelut Sosial dan Politik, (Padang: Genta Singgalang Press, 1983), h. 131-132 
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Dengan memanfaatkan pengaruh yang ada, Raja Gowa mengajak Raja-raja Bugis lainnya untuk 
memeluk agama Islam sebagai suatu jalan kebaikan yang telah ditemukan kerajaan Gowa. Seruan ajakan itu 
terutama ditujukan kepada raja-raja yang tergabung dalam persekutuan Tellupoccoe
3
 yaitu Kerajaan Bone, 
Kerajaan Soppeng dan Kerajaan Wajo sesuai dengan perjanjian Lamumpatue ri Timurung, suatu tindakan 
yang strategis dari kerajaan Gowa-Tallo untuk menghilangkan kecurigaan akan niat ekspansi Gowa terhadap 
ketiga kerajaan Bugis tersebut. Perjanjian tersebut di atas (1582) berisikan janji bahwa ketiga kerajaan Bugis 
itu bersumpah setia satu sama lainnya, sekiranya salah satu dari kerajaan itu dapat menerima agama Islam, 
maka ketiganya akan saling mengajak menerima agama itu.
4
  
Demikianlah dalam perkembangan selanjutnya raja-raja Bugis Makassar saling ajak-mengajak untuk 
memeluk Islam yang berlangsung secara damai dan mulai menggunakan nama dan gelar yang bercorak 
Islam untuk raja-raja mereka seperti gelar Sultan. 
Strategi islamisasi yang dijalankan oleh Kerajaan Gowa di bawah pemerintahan Sultan Alauddin dan 
dilanjutkan oleh Sultan Malikussaid telah berhasil mengislamkan seluruh kerajaan-kerajaan Bugis-Makassar. 
Di dalam proses islamisasi di daerah Sulawesi Selatan peranan tiga orang mubalig dari Minangkabau 
(Sumatera Barat) tersebut adalah sangat besar. Pendekatan dan metode yang dipakai, kemampuan dan 
kecakapan mereka membaca dan memanfaatkan kondisi dan situasi, kultur dan struktur masyarakat setempat 
merupakan salah satu kunci berhasilnya proses islamisasi di daerah Sulawesi Selatan. Berdasarkan 
pengenalan dan orientasi terhadap kondisi dan situasi. Kepercayaan dan adat istiadat yang hidup dikalangan 
masyarakat, maka ketiga “ulama perantau” tadi sesuai dengan keahlian masing-masing, mereka membagi 
diri dan wilayah operasionalnya dalam rangka penyebaran dan pengembangan ajaran Islam di daerah 
Sulawesi Selatan yaitu : 
1. Sulaeman Khatib Sulung, menjadikan kerajaan Luwu sebagai pusat pengembangan wilayahnya yang 





  dalam mitologi I Lagaligo. Untuk itu, Sulaeman Khatib Sulung yang digelar Datuk 
Patimang melakukan pendekatan dengan Ilmu Kalam dan Pendidikan dengan mengutamakan pemahaman 
tentang sifat-sifat Allah swt. dengan tujuan penggantian dan pemurnian kepercayaan dewata Seuwae 
menjadikan kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha Esa sesuai dengan ajaran Islam. 
2. Abdul Jawad Khatib Bungsu, memilih daerah Tiro Bulukumba sebagai pusat pengembangan wilayah 
Islamnya dengan menggunakan pendekatan ilmu tasawuf dalam menghadapi orang-orang Bugis yang masih 
berpegang teguh kepada ajaran Islam seperti ilmu sihir, mistik dengan menggunakan kekuatan bathin dalam 
samadi. Pendekatan tasawuf tersebut berhasil memurnikan kepercayaan masyarakat dari mistik kebatinan 
kepada kepercayaan terhadap Allah swt. 
3. Abdul Khatib Makmur Tunggal, yang digelari dengan Datuk ri Bandang, memilih tetap tinggal di Gowa 
Tallo sebagai pusat pengembangan wilayahnya menghadapi penduduk dan masyarakat yang masih suka 
                                                 
3 Tellupoccoe arti etiminologi adalah tiga puncak, arti terminologi adalah penamaan terhadap kesepakatan antara tiga 
kerajaab Bugis yaitu Kerajaan Bone, Kerajaan Soppeng dan Kerajaan Wajo. 
4 Abu Bakar Punagi, Uluada, (Beberapa Perjanjian yang Pernah Diikrarkan), (Ujungpandang: Yayasan Kebudayaan 
Sulawesi Selatan, 1983), h. 58 
5 To manurung, pengertian etimologinya adalah orang yang turun dari atas, pengertian terminologinya adalah gelar yang 
berlaku pada raja-raja pertama yang memerintah pada kerajaan di Sulawesi Selatan. 
6 Dewata Seuwae adalah Tuhan yang satu. 
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melakukan perbuatan-perbuatan maksiat seperti: berzinah, berjudi, minum arak, membunuh, merampok dan 
sebagainya. Menghadapi masyarakat yang demikian, Datuk ri Bandang menggunakan pendekatan 
fikhi/hukum syariat dan ilmu tauhid, dengan perlindungan dan bantuan Raja, maka beliau berhasil 
memasukkan ajaran Islam serta merubah pandangan dan kepercayaan masyarakat, sampai agama Islam 
diterima dan dimaklumkan sebagai agama resmi kerajaan Gowa-Tallo.
7
 
Generasi Ulama sesudah trio Datuk tersebut  merupakam murid-murid ketiga ulama tersebut 
meneruskan misi gurunya yaitu memasyaratkan Islam dan mengislamkan masyarakat Sulawesi Selatan 
antara lain ialah Syekh Yusuf di Gowa, Datuk ri Panggentungan, Lo‟mo ri Antang dan sebagainya. Sesudah 
generasi tersebut di atas tidak banyak lagi diketahui siapa-siapa pelanjut misi tersebut, namun Ahmad Dauly 
memberikan informasi bahwa “hubungan antara kerajaan Aceh dan kerajaan Gowa semakin akrab, maka 
banyak ulama Aceh di kirim ke Makassar, antara lain Sayed Jalaluddin yang membawa buku-buku agama 
Islam untuk diajarkan di Makassar antara lain seperti kitab Akhbarul Akhirah, dan kitab As-Shirathal 
Mustakim karangan Nurudin Arraniry. Sayed Jalaluddin kawin dengan daeng Tamami seorang puteri 
bangsawan Gowa yang bermukim di Cikoang Takalar.
8
 
Meskipun tidak banyak catatan yang dapat ditemukan mengenai ulama-ulama penyiar dan penyebar 
agama Islam dalam proses islamisasi di Sulawesi Selatan selanjutnya sampai tahun 1900 M. Namun satu hal 
yang dapat dipastikan bahwa yang berperan secara dominan di dalam perkembangan agama Islam tersebut 
adalah “Pendidikan Islam yang berupa Dakwah Islamiyah ataupun pendidikan non formal lainnya. Sejalan 
dengan perkembangan zaman dan kemajuan ilmu pengetahuan bahwa di dalam berbagai aspek kehidupan 
manusia terjadi perubahan dinamis dan pembaharuan-pembaharuan. Demikian pula halnya dengan 
pendidikan Islam di daerah Sulawesi Selatan pada akhir abad ke 19 atau awal abad ke 20 telah mengalami 
perubahan dan pembaharuan pula. 
Jika pada awalnya masuknya agama Islam di Sulawesi Selatan dan pengembangannya secara luas 
telah berperanan besar tiga ulama yang berasal dari Minangkabau (Sumatera Barat), maka pada tiga 
dasawarsa pertama abad ke 20 telah datang pula “ulama-ulama perantau” dari Minangkabau ke Sulawesi 
Selatan seperti Prof. Dr. Hamka, Gazali Thalib, KH. Darwis Zakaria dan lain lain yang pada umumnya 
beliau itu bergerak di dalam bidang pendidikan Islam dan dakwah Islamiyah. 
Suatu hal yang menarik bahwa ulama-ulama Melayu yang datang ke Tanah Bugis tersebut adalah 
ulama yang tidak bisa melepaskan diri dari karakter, budaya dan kearifan lokal Melayu yang telah mendara 
daging pada dirinya seperti pola pikir, cara membawa diri, bertutur kata dan bertindak sebagai orang Melayu 
tidak hilang, sehingga karakter dan kearifan lokal sebagai orang Melayu dapat menjadi contoh di tanah 
Bugis. Timbul pertanyaan Bagaimana KH Muhammad Darwis Zakaria menebar kearifan lokal Melayu di 





                                                 
7 Abu Hamid, “Selayang Pandang Uraian Tentang Islam dan Kebudayaan Orang Bugis-Makassar di Sulawesi Selatan” 
dalam Bugis-Makassar dalam Peta Islamisasi, (Ujung Pandang: IAIN Alauddin Makassar, 1982), h. 74 




1. Sepintas tentang Kearifan Lokal. 
Kearifan lokal atau sering disebut local wisdom dapat dipahami sebagai usaha manusia dengan 
menggunakan akal budinya  untuk bertindak dan bersikap terhadap sesuatu, objek, atau peristiwa yang 
terjadi dalam ruang tertentu. Pengertian di atas, disusun secara etimologi, di mana wisdom dipahami sebagai 
kemampuan seseorang dalam menggunakan akal pikirannya dalam bertindak atau bersikap sebagai hasil 
penilaian terhadap sesuatu, objek, atau peristiwa yang terjadi. 
Sebagai sebuah istilah, wisdom sering diartikan sebagai „kearifan/ kebijaksanaan‟ local secara 
spesifik menunjuk pada ruang interaksi terbatas dengan sistem nilai yang terbatas pula. Sebagai ruang 
interaksi sedemikian rupa yang di dalamnya melibatkan suatu pola-pola hubungan antara manusia dengan 
manusia atau manusia dengan lingkungan. 
Kearifan Lokal tidak sekadar sebagai acuan tingkah Laku. Kearifan lokal merupakan pengetahuan 
yang eksplisit yang muncul dari periode panjang yang berevolusi bersama-sama masyarakat dan 
lingkungannya dalam sistem lokal yang sudah dialami bersama-sama.
9
 Proses evolusi yang begitu panjang 
dan melekat dalam masyarakat dapat menjadikan kearifan lokal sebagai sumber energi potensial dari sistem 
pengetahuan masyarakat untuk hidup bersama secara dinamis dan damai. Pengertian kearifan lokal seperti 
ini tidak sekadar sebagai acuan tingkah-laku seseorang, tetapi lebih jauh, yaitu mampu mendinamisasi 
kehidupan masyarakat yang penuh keadaban. Secara substansial, kearifan lokal itu adalah nilai-nilai yang 
berlaku dalam suatu masyarakat. 
Teezzi, Marchettini, dan Rosini mengatakan bahwa akhir dari sedimentasi kearifan lokal ini akan 
mewujud menjadi tradisi atau agama. Keberlangsungan kearifan lokal akan tercermin dalam nilai-nilai yang 
berlaku dalam kelompok masyarakat tertentu. Nilai-nilai itu menjadi pegangan kelompok masyarakat 
tertentu yang biasanya akan menjadi bagian hidup tak terpisahkan yang dapat diamati melalui sikap dan 
perilaku mereka sehari-hari.
 10
 H. Darwis Zakaria, ketika berada di tanah Bugis menampilkan sikap dan 
prilaku kearifan lokal Melayu.  Tentu saja, sahabat karib dan muridnya melihatnya dan merasakan sikap dan 
prilaku yang ditampilkan. 
2. Riwayat Singkat KH.  Darwis Zakaria 
H. Darwis Zakaria berasal dari suatu desa yang bernama Desa Tiakar-Guguk Payakumbuh Daerah 
Tingkat II Kabupaten 50 Kota. Masyarakat Tiakar termasuk masyarakat yang taat menjalankan syariat dan 
berpegang teguh pada kaedah-kaedah agama, di samping itu patuh pula melaksanakan ketentuan-ketentuan 
adat, hingga di dalam masyarakat desa ini tanpak perwujudan daripada kaedah yang berbunyi “adat bersendi 
syarak, syarak bersendi kitabullah”. 
Orang tua dari H. Darwis Zakaria termasuk anggota masyarakat Desa Tiakar yang taat beragama dan 
kuat adat, sehingga rumah asal dari keturunan H. Darwis adalah “rumah gadang” (rumah adat). Di rumah 
itulah beliau dilahirkan oleh ibunya yang bernama, Sanah sebagai kurniah Allah dari perkawinannya dengan 
                                                 
9 E. Tiezzi, N. Marchettini, & M. Rossini, Extending the Environmental Wisdom beyond the Local Scenario: Ecodynamic 
Analysis and the Learning Community. http://library.witpress.com/pages/ paperinfo.asp. 
10 E. Tiezzi, N. Marchettini, & M. Rossini. Extending the Environmental Wisdom beyond the Local Scenario: Ecodynamic 
Analysis and the Learning Community. 
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H. Zakaria. Beliau dilahirkan pada tanggal 11 Agustus 1908 dan merupakan putra yang kedua diatara tiga 
orang bersaudara sekandung yaitu Sawi, Darwis dan Bakhtiar. 
Pendidikan dasar beliau peroleh mulai dari tahun 1915 sampai dengan tahun 1920 yaitu pada sekolah 
desa di Guguk dan sekolah Gubernemen di Dangung-dangung Payakumbuh. Kemudian melanjutkan 
pendidikan di Madrasah Diniyah Perguruan Thawalib, suatu sekolah yang sudah terkenal keberhasilannya 
dan mengajarkan paham-paham baru dalam perkembangan pemikiran Islam dan diasuh oleh ulama-ulama 
terkenal di Minangkabau pada waktu itu dan dipimpin Tuangku Mudo Hamid seorang ahli fiqih. 
H. Darwis  Zakaria menyelesaikan pendidikannya di perguruan Thawalib tersebut pada tahun 1925 
dan pada tahun 1925 itu juga beliau meneruskan dan melanjutkan pendidikannya ke Darul Ulum dan al-
Azhar di Kairo Mesir. Setelah beliau menyelesaikan pendidikannya di Mesir, beliau kembali ke tanah 
Minang (Sumatera Barat) pada tahun 1931.  
Pada waktu H. Darwis Zakaria berusia 22 tahun dia dikawinkan oleh orang tuanya dengan seorang 
gadis cantik berpendidikan agama bernama Rahanam. Dari perkawinannya ini beliau dikaruniai tiga orang 
putra dan putri yaitu Hilmi, Hilma dan Hulaima. Putranya yang ketiga Hulaima itu lahir kedua sewaktu H. 
Darwis Zakaria sudah berada di perantauan Bugis, karena sewaktu beliau berangkat Hulaima masih berada di 
dalam kandungan ibunya. 
Setelah pulang dari Mesir menuntut ilmu agama, tidak seberapa lama sampai di kampung 
halamannya beliau mulai melaksanakan kandungan sabda Rasul tadi yaitu menyebarluaskan ajaran agama 
Islam melalui jalur pendidikan Islam. Beliau bersama-sama dengan sahabat lamanya semasa di Thawalib 
dulu yaitu:  H. Asbiran Jamil mempelopori mendirikan madrasah Diniyah di desa Tiakar tempat lahirnya, 
selain sebagai pendiri madrasah tersebut beliau juga sekaligus sebagai pengasuh dan pembinanya. Beliau 
menerapkan sistem pengajaran baru yang diperolehnya dari pendidikannya di Mesir, baik Kurikulum, 
Metode dan buku standar yang dipergunakan sebagai pegangan. 
Sebelum mendirikan madrasah diniyah tersebut, beliau juga mendirikan surau tempat memberikan 
pengajian dan halakah bagi anggota masyarakat yang ingin mempelajari agama secara non formal. Surau ini 
nanti mempunyai arti tersendiri pada akhir hayat beliau setelah merantau ke tanah Bugis hampir empat puluh 
tahun lamanya. 
Pada tahun 1932 M, H. Darwis Zakaria bersama keluarga pindah ke  Padangpanjang mengabdi 
sebagai guru pada perguruan Thawalib dan mengajarkan ilmu agama dan bahasa Arab. 
3. Dari Rana Minang ke Tanah Bugis. 
Pengabdian sebagai guru di sini dilakukannya selama lebih kurang 4 tahun sampai beliau menerima 
ajakan dari M. Syukur Rahim seorang putera Bugis Mandar yang sedang belajar di Padangpanjang yang 
mendapat amanah dari masyarakat Mandar (Majene) untuk mencarikan seorang guru agama (ulama) guna 
memimpin dan membina Madrasah Muhammadiyah di Majene. Atas kesepakatan mereka berdua dan 
persetujuan dari semua keluarga, berangkatlah H.Darwis Zakaria bersama  M. Syukur Rahim menuju tanah 
Bugis sebagai perantauan yang kedua kalinya pada tahun 1936. 
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Perantauan pertama ke Mesir adalah perantauan mencari ilmu, sedangkan perantauan kedua ke tanah 
Bugis adalah perantauan  menebar kearifan lokal Melayu sebagai pengabdian di Tanah Bugis. Beliau 
diangkat menjadi direktur Tsanawiyah dan Muallimin Majene, dari tahun 1936 sampai dengan tahun 1939. 
Setelah menampakkan kemajuan dan perkembangan pendidikan Islam, khususnya pengembangan 
Tsanawiyah dan Muallimin Muhammadiyah Majene yang telah dibina oleh Darwis Zakaria cukup 
menggembirakan, maka pimpinan Muhammadiyah cabang Kampong Baru Soppeng Riaja Barru memintanya 
agar Darwis Zakaria dipindahkan ke Tsanawiyah Muhammadiyah Kampong Baru Soppeng Riaja untuk 
membinanya. Demikianlah pada tahun 1939 itu, Darwis Zakaria dipindahkan ke Tsanawiyah 
Muhammadiyah Kampong Baru sebagai guru dan direktur perguruan tersebut. Dan ketika bertugas di 
Kampung baru Soppeng Riaja, Beliaupun kawin dengan Siti Khadijah. Pada pertengahan tahun 1940 atas 
permintaan pengurus Muallimin Muhammadiyah dan Muallimin Ashriyah Makassar, tuan guru H. Darwis 
Zakaria bersama isteri pindah ke Makassar.
11
 
Selain mengajar pada Muallimin  Asyriyah dan Muhammadiyah, H. Darwis zakaria juga mengajar 
pada madrasah Islahuddin Jongaya-Gowa sampai Jepang menduduki kepulauan Nusantara Indonesia. 
Selama Pendudukan Jepang, H. Darwis Zakaria bersama beberapa orang Muslim Jepang dan 
Indonesia memimpin dan mengurus Lembaga Pendidikan dan Pengajaran Islam Kaikyo Gakkuin dari 
Jam‟iatul Islamiyah di bawah pengendalian Kantor Pendidikan dan Pengajaran Jepang Bunkyo Kyoku 
daerah Sulawesi selatan. 
4. Watak dan Kepribadian H. Darwis Zakaria. 
Kepribadian adalah merupakan suatu organisasi yang dinamis di dalam diri seseorang yang bersifat 
psikopisis dan mempunyai cara yang khas dalam menyesuaikan diri dengan lingkungannya. Kepribadian ini 
merupakam kekuatan yang mendorong orang untuk berperangai secara konstan sehingga perangai tersebut 
menjadi ciri dari orang tersebut yang lazim juga disebut watak. Yang dimaksud dengan watak ialah What 
really is atau kenyataan yang sebenarnya dari tingkah laku seseorang. 
Di dalam psikologi kepribadian dikatakan bahwa character is personality evaluated and personality 
is charakter devaluated. Maksudnya watak adalah kepribadian yang sudah dinilai sedangkan kepribadian 
adalah watak yang belum dinilai.  
Watak dan kepribadian H. Darwis Zakaria  dilihat pada tingkah laku yang diwarnai dan diberi corak 
oleh sifat-sifat khusus, boleh jadi merupakan bentukan dari keluarga sebagai orang Melayu yang menjadi ciri 
khas kearifan lokal Melayu. Berdasarkan informasi dan pengamatan orang-orang yang lama bergaul  dengan 
H. Darwis Zakaria tersebut diketahui bahwa beliau mempunyai sifat-sifat khusus yang mewarnai watak dan 
kepribadiannya. Sebagaimana yang diceritrakan oleh Rusydi Khalid yang pernah diajar  mengatakan: 
1. Sifat keras hati, pantang mundur dan istiqamah di dalam mengemukakan dan mempertahankan 
pendiriannya. Berbagai forum diskusi diikutinya, dan ketika mengemukakan pendapatnya, maka selalu 
disertai dalil dan contoh sehingga banyak orang takjub kepadanya. 
2. Sifat terbuka, tidak suka sembunyi-sembunyi, beliau berbuat dengan semboyan berani karena benar, takut 
karen salah.  
                                                 
11 Hj. Wafiah Malik (78 tahun), Murid H. Darwis Zakaria, Wawancara, 15 Agustus 2017 
 283 
 
3. Sifat tidak membeda-bedakan orang, sehingga beliau banyak kawan dan pengagum diterima oleh semua 
golongan. 




Dalam masalah pembinaan hidup keluarganya, H. Darwis Zakaria sangat memperhatikan dan 
menanamkan: 
1. Pendidikan anak-anaknya, terutama pendidikan agamanya dan ibadahnya. 
2. Hidup sederhana. 
3. Mensyukuri apa adanya. 
4. Mandiri, tidak menyusahkan orang lain. 
5. Sabar dan tekun, jujur dan bertanggung jawab. 
6. Tidak sombong dan takabbur. 
7. Menjadi orang yang bermanfaat, tolong menolong. 
8. Menghargai pandangan dan kreasi orang lain. 
9. Kerjasama dan gotong royong, mengembangkan sifat dan sikap kesetiakawanan dan sosial 
10. Berani dan percaya diri. 
 Watak dan karakter H. Darwis Zakaria di atas, merupakan perwujudan dari kearifan lokal Melayu 
yang dilakoni di kesehariannya. Teman-teman seperjuangannya serta murid-muridnya melihatnya dan 
merasakannya watak dan karakter tersebut, dan  boleh jadi murid-muridnya sebagai orang Bugis ada yang 
mencontoh dalam kehidupannya dan inilah yang dimaksud menebar kearifan lokal. 
Sebagai seorang ulama, H. Darwis Zakaria bukanlah type orator atau mubaligh yang membintangi 
berbagai podium dalam kegiatan tabligh, tetapi ia lebih banyak dikenal sebagai ulama edukator di dalam 
lembaga-lembaga pendidikan baik pendidikan Islam maupun pendidikan umum, ulama debator dalam 
berbagai diskusi dan majelis tarjih atau majelis ta‟lim. 
Selama di Majene dan Mangkoso, sambil mengajar ia juga memperkenalkan berbagai cabang 
olahraga dan permainan antara lain bulu tangkis, sepak bola dan catur. Dalam permainan catur dan halma 
jarang orang yang dapat menandinginya. Darimana ia memperoleh berbagai keterampilan berolah raga dan 
bermain, tidak ada orang yang tahu, tetapi diduga mungkin diperolehnya selama di luar negeri dan di 
Sumatera Barat. 
Kegiatan mendidik dan mengajar di berbagai lembaga pendidikan Islam di Makassar berlangsung 
dari tahun 1940 sampai masuknya Jepang tahun 1942. Meskipun semua lembaga pendidikan dibekukan 
selama pendudukan Jepang, namun ia telah mencurahkan tenaga dan fikirannya pada kegiatan dan 
pengembangan pendidikan Islam “Sekolah Kadhi” dari Jamiatul Islamiyah Kaykio Gakkuin. Kegiatan 
membina pendidikan Islam khususnya dalam kegiatan belajar mengajar berlangsung dari tahun 1942 sampai 
jelang menyerah tahun 1945. 
13
 
                                                 
12 Rusdy Chalid (69 tahun), Guru Besar di Fak. Adab dan Humniora, Wawancara ( 5 Agustus 2017) 
13 Danawir Ras Burhany, “KH. Darwis Zakaria Dan Usahanya Dalam Modernisasi Pendidikan Islam di Sulawesi Selatan”, 
Hasil Penelitian, 1985 
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Setelah jepang menyerah dan meninggalkan lembaga pendidikan “sekolah khadi”nya bersama 
Jamiatul Islamiyah nya maka H. Darwis Zakaria bersama-sama dengan H. Gazali Sahlan dan Mansyur 
Daeng Tompo mengambil inisiatif untuk melanjutkan usaha dan kegiatan lembaga pendidikan Islam 
bentukan Jepang itu dengan membuka perguruan Islam sebagai lembaga pendidikan yang mengasuh dan 
membina pendidikan tingkat dasar dan menengah bertempat di jalan Datu Musseng. Lembaga pendidikan 
Islam “Pergoeroean Islam” merupakan salah satu usaha dari organisasi Persatuan Islam menggantikan 
jamiatul Islamiyah yang telah bubar. 
Selain memimpin lembaga pendidikan Islam swasta “Pergoeroean Islam” Datu Musseng yang 
dibangun tanggal 1 Oktober 1945, ia juga mengajar di berbagai lembaga pendidikan umum yang terbentuk 
pada tahun-tahun berikutnya. Pada tahun 1951 H. Darwis Zakaria diangkat menjadi kepala penyelenggara 
Pedidikan Islam Propinsi Sulawesi di samping mengajar di PGA Negeri Makassar.  
Pada tahun berikutnya yaitu 1952 ia diangkat menjadi dosen luar biasa Fakultas Hukum Universitas 
Hasanuddin yang baru saja di buka, dimana ia turut mempelopori lembaga pendidikan tinggi tersebut. 
Sebagai ulama pendidik H. Darwis Zakaria tela berusaha secara maksimal mentranfer nilai-nilai 
keulamaannya kepada anak didiknya melalui pendidikan, khususnya melalui proses dan kegiatan belajar 
mengajar di lembaga-lembaga pendidikan yang dibinanya. 
Sebagai seorang ulama dan pendidik Islam H. Darwis Zakaria bersikap moderat terhadap semua 
organisasi Islam yang ada di Indonesia meskipun beliau termasuk salah seorang pemegang kartu PSII, atas 
sikapnya itulah maka ia dapat diterima dan aktif berpartisipasi pada semua organisasi umat Islam terutama di 
bidang pendidikan Islam. 
Atas kegiatan dan jasa-jasanya di bidang pembinaan dan pengembangan pendidikan di daerah 
Sulawesi Selatan, H. Darwis Zakaria terpilih dan ditetapkan oleh kanwil Depdikbud Propinsi Sulawesi 
Selatan sebagai tokoh pendidik pada tahun 1982. Untuk itu, Kanwil Dekdikbud Sulawesi Selatan 
mengusulkan kepada Bapak Presiden Cq. Menteri Pendidikan dan Kebudayaan agar kepadanya diberikan 
Bintang Satya Lencana Pendidikan.
14
 
Ambo Asse mengatakan bahwa Kantor Muhammadiyah Wilayah Sulawesi Selatan sebagai Pusat 
Dakwah Muhammadiyah memiliki bentuk seperti seperti rumah Gadang, bentuk ini tidak hanya karena 
sumbangan materi orang Melayu terhadap Organisasi Muhammadiyah tetapi, Pengurus Muhammadiyah 
menilai bahwa orang-orang Melayu memiliki andil sangat besar dalam dalam perkembangan Islam dan 
Budaya di Sulawesi Selatan. Banyak budaya dan kearifan lokal Melayu hadir Di Sulawesi Selatan untuk 
memberikan warna pada budaya Bugis, walaupun tidak ada lagi kalimat “adat bersendikan sarak, sarak 
bersendi agama”, namun esensinya ada dalam masyarakat Bugis.15  
 Tanggal 19 Juli 1975 H. Darwis Zakaria Pulang ke Tiakar kampung halamannya. Kedatangan 
mereka disambut oleh seluruh keluarga anak kemanakan, beserta cucu dan snak famili dalam suasana yang 
mengharukan karena sudah terlaku lama kedatangan dirindukan dan rasa gembira tak terucapkan. Hampir 
                                                 
14 Danawir Ras Burhany, “KH. Darwis Zakaria Dan Usahanya Dalam Modernisasi Pendidikan Islam di Sulawesi Selatan”, 
Hasil Penelitian, 1985  
15 Ambo Asse, Guru Besar Fak. Syariah UIN Alauddin Makassar/ Pimpinan Wilayah Muhammadiyah Sulawesi Selatan 
Wawancara, (5 Agustus 2017) 
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menjelang subuh tidak bisa tidur karena berceritra saling melepaskan rindu dendam yang tersimpan sekian 
puluh tahun. Mungkin karena kecapean dalam perjalanan dan kurang tidur dan tidak sempat istirahat, 
sehingga beliau merasa tidak enak badan (demam) selama 2 hari yaitu hari Minggu dan Senin. Kemudian 
kesehatan beliau pulih kembali sehingga pada hari Selasa dan Rabu beliau sudah bisa berjalan-jalan kembali, 
suasana ini sempat menghilangkan kecemasan seluruh anggota keluarga,  
 Namun Allah swt. berkuasa atas segala-galanya dan ajal merupakan ketentuan dan ketetapan yang 
dibawah sejak dalam rahim ibu dan pada hari Kamis tanggal 24 Juli 1975 beliau kembali merasakan tidak 
enak badan sakit perut. Pada Waktu beliau pergi untuk buang air besar ke “surau” yang beliau dirikan dulu, 
beliau terjatuh kemudian diangkat oleh sanak keluarganya ke atas surau tersebut, disitulah beliau mengahiri 
hayatnya.  
C. Kesimpulan 
Kearifan lokal Melayu yang tercermin dalam kebiasaan, watak dan karakter  H. Darwis Zakaria 
membuat banyak orang Bugis mengaguminya. Kekaguman itu, sebagai suatu pertanda penghormatan dan 
sekaligus sebagai contoh nyata dalam mengembangkan kepribadian orang-orang Bugis. Kehadiran H. 
Darwis Zakaria di tanah Bugis selama 39 tahun telah banyak menorehkan karya terutama dalam bidang 
pendidikan dan dalam dunia pendidikan inilah pembangunan karakter sangat dibutuhkan. Watak dan karakter 
H. Darwis Zakaria sebagai bentukan kearifan lokal Melayu secara perlahan namun pasti menjalar ke 
berbagai teman sejawatnya dan muridnya yang ada di tanah Bugis. Keberlangsungan kearifan lokal yang 
tercermin dalam nilai-nilai yang dilakoni H. Darwis Zakaria saat berada di Tanah Bugis cukup memberikan 
pengaruh pada teman sejawat dan murid-muridnya. Karena telah memberikan nuangsa baru teutama 
pembaharuan baik dalam hal sistem pengajaran, metode pengajaran maupun kurikulum dan penggunaan 
buku-buku pegangan, menerapkan konsep dan pengalamannya ketika belajar di Thawalib Padangpanjang, 
dipadukan  dengan konsep pembaharuan sistim pengajaran Muhammadiyah. H. Darwis Zakaria, H. Darwis 
Zakaria bersama-sama dengan beberapa orang ulama dan tokoh Islam lainnya mendirikan “Perguruan 
Islam”. H. Darwis Zakaria memimpin perguruan sampai akhir hayatnya yaitu 1975. Semua lembaga 
pendidikan Islam yang pernah dipimpin dan dibinanya, mengadakan pembaharuan dengan konsep 
ditawarkan adalah konsep kearifan lokal melayu seperti yang pernah dijalaninya di Thawalib Padangpanjang.  
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Studi ini beranjak dari sebuah paradigma yang dibangun oleh sebagian sejarawan bahwa proses 
Islamisasi di dunia melayu  lebih dominan disebarkan oleh para sufi. Akibatnya, rekonstruksi 
sejarah di wilayah ini selalu dikaitkan dengan ajaran, ritual serta prilaku keagamaan orang-orang 
sufi. Berdasarkan sumber-sumber yang ada (manuskrip dan arsip), peran pedagang sangat 
signifikan dalam mengembangkan Islam di dunia melayu. Melalui perdagangan dan agama, 
negeri-negeri yang ada di Samudra Hindia saling terkoneksi. Konversi agama yang diperankan 
oleh para pedagang menjadi semakin kuat, karena pada abad ke 17-18 M para pedagang dari 
berbagai daerah  berdatangan ke Pantai Barat Sumatera untuk mendapatkan rempah-rempah. Dan 
kebanyak dari para pedagang tersebut telah memeluk Islam. Pedagang muslim tersebut membawa 
spirit di tangannya al-Quran dan di tangan kirinya adalah komoditas dagangan. Semangat inilah 
yang menjadi daya penggerak para pedagang untuk menyebarkan Islam di setiap wilayah yang 
disinggahinya. Penelitian ini berimplikasi kepada cara pandang masyarakat mengenai Islam di 
dunia melayu, karena Islam yang dibawa oleh pedagang adalah Islam yang progresif dan elastis 
terhadap budaya setempat. Studi ini merupakan studi sejarah sosial keagamaan yang dikaji melalui 
tiga pendekatan. Pendekatan sejarah, pendekatan sosial dan pendekatan keagamaan. Sumber-
sumber yang dipergunakan untuk merekontruksi masa lalu itu diproses sesuai dengan metode 
sejarah yang dimulai dari heuristik (mengumpulkan sumber-sumber yang berkaitan dengan studi 
ini), kritik sumber (meverifikasi sumber-sumber sejarah), interpretasi (memberikan penjelasan 
terhadap sumber-sumber sejarah yang sudah diuji keakuratannya) dan historiografi (rekontruksi 
fakta-fakta sejarah sehingga menjadi suatu kisah)  
 
Kata Kunci : perdagangan, Konversi Agama, Melayu  
 
A. Pendahuluan 
Sudah menjadi konsensus bersama, bahwa saluran Islamisasi di Nusantara melalui enam pendekatan; 
perdagangan, pendidikan, tasawuf, perkawinan, kesenian dan politik.
1
 Keenam pendekatan tersebut sama-
sama memberikan kontribusi dan saling mengisi ruang ideologi keislaman di Nusantara. Namun juga tidak 
bisa dipungkiri bahwa dari keenamnya itu memiliki keterbatasan-keterbatasan ruang gerak untuk 
mengkonversi masyarakat Nusantara kepada Islam. Schrieke misalnya tidak terlalu yakin bahwa melalui 
pendekatan perkawinan masyarakat Nusantara mampu di Islamkan  secara massal, selain itu menurut 
Schrieke
2
 tidak mungkin ketika satu daerah penguasanya masuk Islam maka secara otomatis rakyatnya 
berbondong-bondong ikut masuk juga.
3
 Demikan juga dengan pendekatan perdagangan, Johns sangat 
sekeptis ketika pendekatan perdagangan dijadikan dasar atas keislaman masyarakat Nusantara, karena 
menurut Johns tidak mungkin seorang memiliki dua fungsi dalam satu waktu, menjadi pedagang disatu sisi 
dan menjadi penyiar Islam disisi yang lain. Penekanan argumentasi Johns yang perlu dipertimbangkan 
                                                 
1 Marwati Djoned Pusponegoro dan Nugroho Notosusanto, Sejarah Nasional Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 1990), 
h.188-195.     
2 Schrieke,  Indonesian Sociological Studies, (Den Haag, Van hoeve, 1955), h.233. 
3 Azyumardi Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII & XVIII Akar 
Pembaharuan Islam Indonesia, (Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2004), h.13. 
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adalah jika mereka sangat aktif dalam menyebarkan Islam di Nusantara, tapi mengapa perkembangan Islam 
sangat lambat sekali kalau tidak dikatakan stagnan, padahal Islam sudah disebarkan ke Nusantara dengan 
pendekatan perdagangan pada abad ke 7-8 M, bahkan sampai saat ini tidak ditemukan bukti-bukti baik 
secara arkeologis maupun sumber-sumber lain yang menjelaskan tentang terdapatnya penduduk muslim 
lokal dalam jumlah besar atau tentang terjadinya Islamisasi subtansial di Nusantara.
4
  
Proses Islamisasi di Nusantara pada abad ke 17-18 M menjadi catatan tersendiri oleh Azyumardi 
Azra, Azra lebih memilih bahwa pada abad 17-18 M tersebut proses Islamisasi di dominasi oleh para sufi 
serta ulama yang memiliki jaringan keilmuan yang berpusat di Mekkah dan Madinah dimana transformasi 
keilmuannya didukung oleh pengajaran dan karya tulis.
5
 Pendapat Azra tersebut sebenarnya tidak jauh 
berbeda dengan dua sejarawan sebelumnya yaitu A. H. John dan Fatimi,
6
 keduanya sepakat bahwa para sufi 
pengembara yang terutama menyebarkan Islam di Negeri ini,  sejak abad ke 13 M para sufi telah mampu 
mengislamkan sebagian besar penduduk di Nusantara. Salah satu rahasia keberhasilan kaum sufi ini adalah 
kepandaian mereka untuk memahami kearifan lokal yang ada di satu daerah sehingga Islam hadir dengan 
instrumen yang sudah mereka kenal selama ini tapi dengan konten yang lebih menarik dibandingkan 
sebelumnya.
7
 Selain itu, para sufi juga punya kekuatan magnetis yang mampu menarik para bangsawan dan 
peguasa untuk terlibat dalam transformasi keilahian dengan cara mendekatkan keturunan mereka dengan 
nasab para sufi, strategi ini kelihatannya sangat efektif untuk mempercepat terjadinya Islamisasi komunal 
yang selama ini tidak bisa dilakukan oleh para pedagang-pedagang yang datang ke Nusantara.
8
 
Pengaruh sufi dan ulama pada abad ke 17-18 M dalam proses Islamisasi di Nusantara yang 
dicetuskan oleh Azra tentu benar dalam ruang lingkup yang makro, tetapi akan menjadi satu pertimbangan 
yang lebih mendalam kalau teori ini dibawa ke dalam historisitas lokal yang lebih mikro, dalam konteks 
kajian ini adalah tentang Islam di Kerajaan Inderapura. Variabelitas yang dibangun oleh Azra untuk 
merekontruksi kerangka teori tentang Islam di Nusantara tidak bisa dibawa dalam kasus-kasus yang lebih 
problematis sehingga peneliti lebih cenderung kemudian membaca ulang tentang bagaimana pengaruh 
perdagangan terhadap Islamisasi di Nusantara tentunya dalam kerangka untuk meneropong lebih jelas 
tentang Islam di  Inderapura pada abad ke 17-18 M. Sejarawan yang paling keras bersuara tentang pengaruh 
perdagangan terhadap Islam di Nusantara adalah Van Leur. Menurutnya, faktor ekonomi dan politik 
merupakan penentu bagi proses Islamisasi penduduk Nusantara, penguasa sangat memiliki kepentingan 
dalam kelancaran perdagangan diteritorial kekuasaannya, disinilah berlaku hukum saling menguntungkan, 
penguasa akan memfasilitasi pedagang-pedagang muslim untuk leluasa menjalankan aktivitas erdagangan, 
dengan harapan penguasa setempat bisa membangun jaringan dagang yang tidak hanya bersifat regional 
tetapi bersifat internasional. Demikian juga pedagang muslim menjalankan misi agar penguasa bisa 
                                                 
4 A.H. Johns,  “Muslim Mystic and Historical Writing” dalam DG.E Hall (peny), Historians of South East Asia, (London: 
Oxford University Press, 1961), h.40-41.     
5 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah, h.13. 
6 SQ. Fatimi, Islam Comes to Malaysia, (Singapore: Malaysian Sociological Institute, 1963), h.31-31   
7 A.H. Johns, “Muslim Mystic and Historical Writing, h.41-15.  
8 A.H. Johns. Sufism as a Catagory in Indonesian Literature and History, 1961, h.10. 
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menerima Islam sebagai agama kerajaan yang akan berdampak kepada Islamisasi kepada seluruh rakyat yang 
di bawah kekuasaan penguasa.
9
 Kondisi ini dijelaskan oleh Neher: 
“...Masuk Agama Islam membawa para pedagang kepada komunitas muslim internasional, yaitu 
ummat, sebagai faktor penting kehidupan ekonomi Indonesia. Perasaan kelompok yang lebih besar 
(the greater sense of community) dan kepercayaan diantara para saudagar muslim memperluas 




Bagi penguasa, menyatu dengan masyarakat internasional atau global melalui konversi agama, 
selain memberikan harapan dan janji-janji, juga merupakan langkah strategis untuk mendapatkan berbagai 
keuntungan: Pertama, para penguasa atau raja secara personal masuk ke dalam lingkaran komunitas politik 
ekonomi internasional. Seiring dengan kekuatan Islam sedang menggurita secara politik dan ekonomi, 
konversi kepada Islam memperkuat posisi politik para penguasa karena kekuatan Islam akan mempengaruhi 
kemajuan atau keruntuhan sebuah kerajaan.
11
 Kedua, perpindahan agama telah menaikkan ekonomi 
perdagangan dan kesejahteraan negara kerajaan. Menerima agama baru bermakna memperkuat ekonomi 
perdagangan para penguasa harus tetap menjalin kontak persuasifnya dengan para pedagang Arab, Muslim 
India dan Cina.
12
 Ketiga, konversi juga berarti memperkuat negara. Kerajaan Inderapura sudah memiliki 
ikatan yang kuat dengan kerajaan-kerajaan yang ada di pantai barat Sumatera, misalnya aliansi politik 
dengan  Kesultanan Banten di ujung timur Sumatera dan aliansi politik dengan Aceh Darussalam di ujung 
barat Sumatera. Itu artinya Islam telah memperkokoh dan memperbesar kekuataan Kerajaan Inderapura. 
 Peran penguasa terhadap Islamisasi di Nusantara merupakan fakta yang tidak bisa dielakkan. 
Milner mempertegas atas peranan tersebut, para pemimpin (sultan/raja) di Asia Tenggara memiliki peran 
sangat penting dalam proses Islamisasi, maka doktrin dan struktur keagamaan selalu disandarkan kepada 
penguasa.
13
 Setidak-tidaknya ada tiga alasan mengapa para penguasa dan istana harus diberikan perhatian 
lebih dalam mengkaji proses Islamisasi: Pertama, dimilikinya peranan istimewa dan posisi strategis mereka 
dihadapan rakyatnya. Kedua, terdapat hubungan para penguasa istana dengan jaringan perdagangan dunia. 
Sudah menjadi determinasi sejarah Nusantara bahwa Islamisasi terjadi pada era perdagangan (the age of 
commerce) yang mengalami puncak kesibukan pada abad ke 17-18 M. Dapat dikatakan bahwa pada saat itu 
hampir tidak ada satu pun kerajaan yang berada di pelabuhan-pelabuhan kota yang tidak terhubungkan 
dengan perdagangan internasional. Agar perdagangan itu tetap aktif  dan terjaga, maka seleuruh kerajaan di 
Nusantara mengikat diri mereka dengan membangun relasi perdagangan internasional.
14
 Ketiga, dampak 
besar masuk Islamnya para penguasa. Dalam pandangan dan kepercayaan tradisional pra-Islam, penguasa 
atau raja-raja dipersepsikan sebagai “dewa-raja” (good-kings),” pancaran dewa” (good-emanations), atau 
“reinkarnasi dewa” (god-reincarnations) dimana rakyat menghamba dan melayani mereka sepenuh hati 
                                                 
9 J.C. Van Leur, Indonesia Trade and Sociaty: Assays in Asian Social and Economic History (Holland, Dordrecht: Foris 
Publication, 1983), h.110.  
10 Clark D. Neher, Politics in Southeast Asia, (Inc. Cambrige, Massachusetts : Schenkman Publishing Company, 1981), 
h.15.   
11 Moeflich Hasbullah, “Perdagangan, Internasionalisme dan Konversi Agama; perspektif Psiko-sosial dalam Islamisasi di 
Nusantara Abad ke 15-17,” Mimbar: Jurnal Kajian dan Budaya, Lembaga Penelitian (LEMLIT) UIN Syarif Hidayatullah., No 1, 
Volume 29, h.17-18.    
12 Ibid.  
13 A.C. Milner,” Islam and the Muslim State,” in M.B Hooker (ed.), Islam in South-East Asia, (Leiden, 1983), h.31.   
14 Moeflich Hasbullah, “Perdagangan, Internasionalisme dan Konversi Agama, h.13.  
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Penelitian ini adalah penelitian sejarah, maka metode yang dipergunakan adalah metode sejarah. 
Adapun langkah-langkah penelitian yang dilakukan berdasarkan metode sejarah tersebut adalah: Pertama,  
heuristik. Pada tahapan ini peneliti mengumpulkan sumber-sumber berupa  arsip-arsip
16
 yang terdapat di 
Arsip Nasional Republik Indonesia (ANRI), arsip di Perpustakaan Yayasan Rusli Amran yang tersimpan di 
rumah Gusti Asnan, arsip dan peta yang peneliti peroleh di Perpustakaan Nasional Republik Indonesia, dan 
arsip yang terdapat di perpustakaan Ignatius Yogyakarta.  Arsip-arsip tersebut berupa surat-surat dan berita 
yang dihimpun dalam Bronnenpublikatie berseri Generale Missiven van Gouverneurs-Generaal en Raden 
aan Heren XVII der Verenigde Oostindische Compagnie, berjumlah 16 jilid. Dokumen VOC yang tersimpan 
di Arsip Nasional Republik Indonesia (ANRI) yang kini tercatat dalam buku inventaris, The Archives of the 
Dutch East India Company and Local Instutions in Batavia. Surat-surat dikirim secara rutin dari pihak 
penguasa lokal  dan lebih intens lagi pada tahun 1700 M. Pada tahun tersebut  penguasa lokal di Sumatera 
Barat terutama Kerajaan Inderapura  hampir setiap tahun mengirim laporan kepada Batavia tentang 
perkembangan perniagaan di Kerajaan Inderapura.
17
 
Arsip lain yang juga memperkuat tentang Inderapura adalah; “Contract Gesloten door R. Palm met 
de Regent van Indrapoera, Verbond Indrapoera, Contract Indrapoera. Arsip ini banyak menjelaskan tentang  
eksistensi Kerajaan Inderapura serta hubungannya dengan perdagangan yang ada di pantai barat Sumatera.  
Pengumpulan sumber lokal berupa tambo dan manuskrip tentang Inderapura peneliti peroleh dari 
koleksi Yulizal Yunus dan Pramono, sedangkan tambo Kerinci diperoleh dari Dikki Saputra. Ada dua naskah 
yang membahas lebih banyak tentang Kerajaan Inderapura ini. Pertama, Naskah Muballighul Islam 
disingkat menjadi (MI). Naskah ini menceritakan bahwa pada tahun 580 H telah datang petualang Arab yang 
yang ikut mengembangkan Islam di daerah ini. Naskah ini menggambarkan bahwa pada abad ke-12 dan 13 
M wilayah Inderapura telah ramai dikunjungi oleh pelayar asing, terutama orang Arab.
18
 Kedua, Manuskrip 
Inderapura yang disingkat menjadi (MIP). Naskah MIP menggambarkan tentang geografis Inderapura serta 
tanaman-tanaman yang menjadi primadona para pedagang. Selain itu, naskah MIP juga berisi tentang 
struktur birokrasi yang dipergunakan oleh Kerajaan Inderapura.
19
 
Kedua, kritik sumber. Pada tahap ini, peneliti memverifikasi sumber-sumber yang diperoleh berupa 
arsip-arsip yang ditulis oleh VOC dan sumber-sumber yang ditulis oleh masyarakat setempat, kedua sumber 
                                                 
15 Ibid.,h.14.  
16 Dalam metodologi sejarah, posisi arsip sebagai sumber sejarah menempati kedudukan yang tertinggi dibanding dengan 
sumber sejarah lainnya, atau dapat dikatakan sebagai sumber primer (primary sources).  Arsip sebagai sumber untuk melacak sejarah 
maritim menurut Mona Lohanda dapat diklafikasikan menjadi beberapa periode. Pertama, periode penguasaan VOC yang 
berlangsung 1605-1800, merupakan sumber yang paling kaya bagi sejarah maritim. Koleksi utama dari periode ini adalah; 
Daghregister van’t Casteel Batavia (1640-1806), merupakan catatan harian resmi kegiatan pemerintah pusat Batavia. Arsip lain 
adalah Resolution van’t Casteel Batavia yang terbagi menjadi beberapa jenis seperti secrete resolution yang bersifat rahasia, 
generale resolution yang bersifat umum, bijilagen resolution yang merupakan lampiran.  Kedua, periode pemerintahan Belanda 
(1816-1942). Ada dua koleksi yang dapat menjadi andalan dalam mencari jejak sejarah maritim di kawasan Nusantara. Algemeen 
Secretarie merupakan berkas-berkas yang mencakup berbagai bidang kegiatan pemerintah kolonial. Ketiga, periode pendudukan 
Jepang (1942-1945). Keempat, periode pemerintahan RI. Mona Lohanda, Membaca Sumber Menulis Sejarah, (Yogyakarta: Ombak, 
2011),  3, h.68-78.   
17 Sri Margana dan Widya Fitrianingsih (ed) Sejarah Indonesia: Perspektif, h.507.  
18 Gusti Asnan, dkk. Dinamika Sistem Birokrasi pada Masa Kerajaan Inderapura Abad XVI- Awal Abad XX M (Penelitian 
Puslitbang Lektur dan Khazanah Keagamaan Kementerian Agama RI, 2012),  h.9. 
19 Ibid., h.6 dan 11.  
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tersebut diverifikasi untuk menguji mengenai kebenaran atau ketepatan (akurasi) dari sumber itu.
20
 Prosedur 
kritik sumber dilakukan dengan cara kritik intern (kredebilitas)
21




Ketiga, interpretasi/ penafsiran. Pada tahap ini, interpretasi dilakukan untuk menafsirkan sumber-
sumber sejarah yang sudah diverifikasi. Sumber-sumber tersebut ditafsirkan untuk memperoleh penjelasan 
tentang fakta-fakta sejarah yang secara implisit membahas satu peristiwa serta mensintesiskan antara fakta-
fakta yang diperoleh melalui eksplanasi sejarah.
23
 Mengenai interpretasi, cara yang dipergunakan untuk 
menganalisis sumber-sumber yang sudah diverifikasi adalah dengan analisis situasional.
24
 Analisis 
situasional terdiri dari dua tingkatan, tingkat pertama yang ditelaah adalah proses kesadaran  pelaku yang 
menyangkut interpretasi situasi yang diduga menyebabkan berbuat atau bertindak. Tingkat selanjutnya dapat 
diterangkan sifat interpretasi situasional pelaku dalam kaitannya dengan beberapa faktor biologis, psikologis, 
sosial, dan kultural yang melahirkan interpretasi dan tindakan atau perbuatan yang menyertainya.
25
 Untuk 
mendapatkan data yang akurat, maka dalam konteks perdagangan dipergunakan teori protelisasi di mana 
data-data tersebut di interpretasikan dengan cara mengelompokkannya kepada tiga kelompok; sumber yang 
teridentifikasi memiliki informasi mengenai kedatangan Islam yang dibawa oleh pedagang, kemudian data-
data yang mengandung informasi mengenai penerimaan pedagang lokal terhadap Islam yang dibawa 
pedagang, selanjutnya data yang dimasukkan dalam kelompok yang mengandung informasi tentang peran 
kesultanan dan pedagang dalam mengislamkan penduduk setempat. Data yang telah diinterpretasi tersebut 
itulah yang menjadi fakta sejarah. Jadi fakta sejarah  diciptakan sendiri oleh peneliti sejarah.  
Keempat, historiografi merupakan tahap terakhir dalam penulisan sejarah yang bertujuan untuk 
menciptakan kembali totalitas peristiwa masa lampau yang sesungguhnya terjadi. Historiogafi dilakukan 
upaya menyusun rangkaian fakta-fakta yang sudah disintesakan dalam bentuk tulisan sejarah kritis analitis. 
Melalui tahapan ini penulis berharap dapat menyajikan suatu tulisan sejarah yang baik dan ilmiah, sehingga 




B. Hasil dan Diskusi 
Berdasarkan naskah Tambo Tinggi Kerajaan Inderapura yang diungkapkan oleh Yulizal Yunus
27
 
bahwa Islam di Inderapura berkaitan erat dengan Islamisasi yang terjadi di kerajaan Sriwijaya. Kerajaan 
Sriwijaya telah menjalin hubungan dagang dengan pedagang Arab, untuk mempererat relasi tersebut, maka 
pedagang Arab ini membawa anak raja (Putra Mahkota) yang bernama Indrayana untuk mengadakan 
perjalanan dan mengunjungi Semenanjung Arabia. Perjalanan direncanakan hanya satu putaran (lebih kurang 
tiga bulan). Di luar dugaan, setelah menyaksikan pergerakan Islam di tanah Arab, Indrayana tertarik untuk 
                                                 
20 Helius Sjamsuddin, Metodologi Sejarah, h.132.  
21 Kritik internal dilakukan untuk menguji otensitas  dan akurasi konten dan informasi yang diperoleh.   
22 Kritik eksternal berfungsi untuk menguji kredibilitas sumber. 
23 Dudung Abdurrahman,  Metodologi Penelitian Sejarah Islam, (Yogyakarta: Penerbit Ombak, 2011), h.168.  
24 Nor Huda,  Wacana “Islamisme dan Komunisme”: Melacak Genealogi Intelektual Hadji Mohammad Misbach (1876-
1926)  (Yogyakarta: Disertasi PPS UIN Sunan Kalijaga, 2012), h.44-45.  
25 Ibrahim Alfian, “Tentang Metodologi Sejarah” dalam T. Ibrahim Alfian, dkk (eds), Dari Babad dan Hikayat sampai 
Sejarah Kritis (Yogyakarta: Gadjah Mada Uinversity Press, 1992), h.417. Nor Huda,  Wacana “Islamisme dan Komunisme” h.45.   
26 Ibid., h.11-12.  
27 Yulizal Yunus, Kesultanan Indrapura dan Mandeh Rubiyah di Lunang: Spirit Sejarah dan Kerajaan Bahari hingga 
Semangat Melayu Dunia, (Padang:  IAIN-IB Press, 2002), h.79-81. 
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masuk Islam dan menunda kepulangannnya hanya semata-mata ingin mendalami Islam di tanah Arab. Ketika 
dia kembali ke Sriwijaya, keislamannya telah diketahui oleh raja dan seluruh keluarga kerajaan. Raja murka 
karena Indrayana telah berani meninggal agama Hindu Budha, kemurkaan raja semakin memuncak ketika 




Indrayana meninggalkan Istana dan berlayar dengan sebuah kapal besar yang dilengkapi dengan 
segala pembekalan, pelayarannya bergerak ke arah pantai barat. Setelah menyeberangi  selat Sunda, 
memasuki lautan besar, lautan Hindia. Dengan menyisir pantai pulau Perca, menempuh keganasan lautan 
besar, dengan ombak, dan badai dahsyat. Akhirnya Indrayana merapat ke sebuah pelabuhan di muara sungai 
bercabang dua yang diapit oleh dua buah pulau kecil. Indrayana kemudian menetap di Pasir Ganting dan 
membangun perkampungan. Indrayana kemudian membentuk kerajaan kecil yang bernama Indrajati dan dia 
sekaligus menjadi rajanya. Kerajaan Islam ini berkembang pesat dan membangun relasi dengan kerajaan-
kerajaan yang ada di sekitar kerajaan Indrajati, setelah raja Indrayana meninggal dunia, maka yang 
menggantikannya Indransyah Sultan Galomatsyah.
29
 
Sumber lain yang menjelaskan tentang Islam di Inderapura adalah  Tambo Alam Kerajaan 
Inderapura. Dalam tambo tersebut dijelaskan bahwa Kerajaan Inderapura telah berinteraksi sejak lama 
dengan Persia dan jazirah Arab, munculnya agama Islam di Mekkah juga menjadi satu perbincangan yang 
menarik di Kerajaan Inderapura. Maka diperintahkanlah Sultan Gelomahsyah untuk pergi ke Mekkah 
menemui Sayyidina Ali pada tahun 656-665 M, setalah mempelajari Islam kepada Sayyidina Ali maka 
Sultan Gelomahsyah kembali ke Inderapura terbang mempergunakan sepelangkahan kaki dengan sehelai 
lapik pandak.
30
 Setelah sampai di Inderapura Sultan Gelomahsyah mengajarkan dasar-dasar Islam kepada 
masyarakat dan pembesar-pembesar kerajaan. Kedatangan Islam di Inderapura mendapat hambatan dari 
agama Hindu sehingga perkembangan Islam di Kerajaan Inderapura sangat pelan sekali.
31
  
Dari dua sumber tradisional di atas setidak-tidaknya memberikan gambar  umum tentang Islam di 
Kerajaan Inderapura. Kedua Tambo tersebut mengungkap bahwa; Pertama, Islam di Kerajaan Inderapura 
berasal langsung dari Arab, Indrayana dan Sultan Gelomansyah mempelajari Islam dari sumber pertama 
kemudian pulang untuk menyebarkannya di lingkungan kerajaan. Kedua, proses Islamisasi di Kerajaan 
Inderapura di dorong oleh para pedagang muslim yang datang ke Inderapura. Indrayana memeluk Islam 
karena terpangaruh bujukan pedagang Arab yang mengajaknya untuk ikut berziarah ke tanah Arab. 
Demikian juga dengan Sultan Gelomansyah yang datang langsung mempelajari Islam ke tanah Arab. 
Kedatangannya ke tanah Arab karena mendengar tentang  perkembangan Islam di tanah Arab dari pedagang-
pedagang Arab yang sudah beragama Islam. Kalau bersumber ke Tambo Tinggi Kerajaan Inderapura bahwa 
Sultan Gelomansyah merupakan raja kedua setelah raja Indrayana, hal ini mengindikasikan bahwa Kerajaan 
Inderapura di bawah kepemimpinan Gelomsyah telah beragama Islam, karena raja Indrayana merupakan 
                                                 
28 Ibid.  
29 Ibid.  
30 Menurut kalangan adat dan agama bahwa sepelangkahan kaki dan sehelai lapik pandak merupakan sebuah tamsil di 
mana  mengandung arti dan hikmah untuk mempercepat pula pengembangan Islam di Kerajaan Inderapura, dan arti lapik pandak 
adalah salah satu hikmah rukun Islam dengan mendirikan sembahyang atau menegakkan shalat.    
31 Naskah Tambo Alam Kerajaan Inderapura, h.23.  
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pembawa agama Islam sekaligus pendiri Kerajaan Inderapura, kedatangan Sultan Gelomansyah ke Arab 
untuk lebih mendalami Islam serta ingin membangun jaringan ideologi dengan Islam yang ada di Arab. 
Ketiga, Islam datang ke Inderapura pada awal perkembangan Islam di tanah Arab, Sultan Gelomansyah 
belajar Islam langsung kepada khalifah Ali bin Abi Thalib yang memerintah pada tahun 656 sampai 661 M 
atau abad ke 7 M.   
Informasi yang berasal dari dua Tambo mengenai  Kerajaan Inderapura tentunya tidak serta merta 
diterima begitu saja, karena historiografi tradisional ini sering kali mencampur adukan antara fakta dengan 
mitos. Kedatangan Islam ke Nusantara yang diungkapkan dalam historiografi tradisional seringkali 
mengklaim bahwa; Pertama, Islam dibawa langsung dari Arabia; Kedua, Islam diperkenalkan oleh para guru 
dan penyiar “profesional” yakni mereka yang khusus bermaksud menyebarkan Islam; Ketiga, yang mula-
mula Islam adalah para penguasa; Keempat,  kebanyakan penyebar Islam “profesional” ini datang ke 
Nusantara pada abad ke 12 M.
32
 
Keabsahan Tambo dijadikan sumber sejarah untuk merekonstruksi kedatangan Islam di Kerajaan 
Inderapura masih menjadi perdebatan di kalangan sejarawan, namun fakta-fakta sejarah mengenai tahun 
serta penyebar Islam di Kerajaan Inderapura sangat relavan dengan teori-teori yang kembangkan oleh 
sejarawan lainnya. Arnold misalnya, salah satu sejarawan yang berpendapat bahwa pada abad ke 7 M 
pedagang Arab sudah menyebarkan Islam di Nusantara walaupun catatan mengenai kegiatan tersebut tidak 
bisa dibuktikan secara akademik, sumber-sumber Cina menyebutkan bahwa pada abad ke 7 M tersebut 
seorang pedagang Arab telah menjadi pemimpin di komunitas muslim di pesisir pantai barat Sumatera, 
sebagian orang Arab ini melakukan perkawinan dengan wanita setempat sehingga terbentuklah sebuah 
komunitas yang terdiri dari orang Arab dan penduduk lokal.
33
 Keberadaan Islam di Kerajaan Inderapura pada 
abad 7 M perlu dipertimbangkan, karena pola yang dipergunakan bukanlah mendatangkan penyebar Islam 
“profesional” tetapi sultan langsung menjemput agama tersebut kemuara di mana Islam dilahirkan, pola 
seperti ini dalam sumber-sumber lokal dianggap satu hal yang baru ditemukan dalam kasus Islam di 
Nusantara. 
Pada tahun 1838 Salomon Muller mengadakan kunjungan ke Inderapura, menurut regen di sana 
bahwa Islam sudah berkembang di Inderapura pada tahun 1279, sebelumnya agama Hindu Brahmana sangat 
berakar kuat di wilayah ini.
34
 Kalaulah benar apa yang dikatakan regen itu kepada Muller, tentunya perlu ada 
pembuktian-pembuktian yang  membuat laporan Muller tersebut bisa dijadikan sumber sejarah. Berkaitan 
dengan kuatnya agama Hindu Brahmana di Kerajaan Inderapura dalam Tambo Alam Kerajaan Inderapura 
disebutkan pula bahwa Agama Hindulah yang menjadi penantang utama kehadiran Islam di Kerajaan 
Inderapura, dan wajarlah Islam baru kelihatan perannya pada abad ke 13 M. 
 Pernyataan Muller tersebut perlu menjadi pertimbangan, sebab Islam pada abad ke 13 M tersebut 
di pantai timur Sumatera telah berkembang di mana Sungai Kampar menjadi central penyebarannya, 
kemudian masuk kepedalaman melalui sungai Kuantan, Roka'n, Kampar atau Batanghari, dari sinilah 
                                                 
32 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah, h.12.  
33 T.W. Arnold, The Preaching of Islam : History of the Propagation of  the Muslim Faith, (London: Constable,1913), 
h.364. Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah , h.6.  
34 Salomon Muller, Reizen en Onderzoekingen in Sumatra, 1838, h.24.   
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kemudian Islam sampai ke Inderapura.
35
 Islam yang datang dari Darek pada abad ke-13 tersebut bukan 
berarti Islam belum ada di Inderapura, namun mungkin pengaruhnya sangat minim sekali, walaupun Islam 
sudah dianut oleh pembesar kerajaan tetapi masyarakat dan tokoh-tokoh keagamaan masih dipegang oleh 
agama Hindu Brahmana.
36
 Arnold mempertegas bahwa abad ke 12-13 M inilah Islam Nusantara mulai 
kelihatan perkembangannya serta mengalami Islamisasi yang begitu cepat.
37
  
Islam di Inderapura semakin mengalami perkembangan yang pesat ketika Inderapura berada di 
bawah kekuasaan Kerajaan Aceh Darussalam, pada saat Sultan Ali RiajatSjah al-Qahhar memerintah tahun 
1337-1368 mampu menaklukkan pantai barat Sumatera sehingga sampai ke Inderapura. Sultan Sultan Ali 
Riajat Sjah al-Qahhar tidak hanya sekedar mengadakan penaklukkan tetapi juga menyebarkan para ulama 
untuk memberikan pengajaran tentang Islam kepada masyarakat di pantai barat Sumatera terutama di 
Kerajaan Inderapura.
38
 Tradisi pengiriman ulama ke wilayah-wilayah kekuasaan Kerajaan Aceh Darussalam 
tetap berlangsung, pengganti Sultan Ali Riajat Sjah al-Qahhar adalah Sultan Alaadin Mansjursjah seorang 
raja yang memiliki semangat tinggi untuk menyebarkan Islam di seluruh Nusantara, untuk mencapai 
obsesinya tersebut sultan mengundang  banyak ulama dari Arab dan India agar bisa mengajarkan agama 
Islam di wilayah kekuasaan Aceh Darussalam. Pada tahun 990 H/1382 M didatangkanlah dua orang ulama 
yang berasal dari Arab, ulama tersebut bernama Syekh Abdul Chair Ibnu Hadjar dan Syekh Muhammad 
Jamani
39
 keduanya memiliki keahlian dalam ilmu tasawuf, mantiq, dan tauhid. Ulama inilah yang kemudian 
dikirim oleh Sultan untuk memberikan pengajaran di Kerajaan Inderapura.
40
  
Pola pengembangan kekuasaan yang dipergunakan oleh Kerajaan Aceh Darussalam dengan 
mempergunakan ulama sebagai strategi menaklukkan kerajaan-kerajaan yang ada di pantai barat Sumatera 
merupakan pola baru, Aceh tentunya tahu betul bahwa Islam yang ada di pantai barat Sumatera tidaklah 
terlalu kuat sehingga dibutuhkan seorang muballigh Islam untuk menjelaskan kepada raja dan masyarakat 
umum tentang dasar-dasar Islam. Hal inilah yang menjadi hipotesa dari Christine Dobbin bahwa Islam telah 
memperoleh keberhasilan yang pertama dan yang paling lama di entrepot-entrepot pantai barat 
Minangkabau, tempat ini menyerupai kota Islam di Timur Tengah.
41
 Pada abad ke 16 M, di pelabuhan 
Inderapura akan mudah ditemui pejabat-pejabat pelabuhan yang bergelar Islam juga guru-guru yang fasih 
membaca ayat-ayat al-Quran, bahkan abad ke18 M banyak para pialang pantai serta keluarganya yang 
memiliki pengetahuan yang luas tentang Islam.
42
  
 Islam di Inderapura lebih cenderung dikuasai oleh kerajaan, sederhananya bahwa Islam adalah 
agama kerajaan. Perubahan yang sangat fundamental ketika Islam menjadi agama kerajaan adalah 
                                                 
35 Rusli Amran, Sumatra Barat hingga Plakat Panjang, (Jakarta: Sinar Harapan, 1981), h.45.  
36 Djanuir Chalifah St Indera,Sedjarah Keradjaan Inderapura, (Padang : Panitia Seminar Sedjarah dan Kebudayaan 
Minangkabau,1970), h.66.  
37 T.W. Arnold, The Preaching of Islam : History of the Propagation, 365. Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur 
Tengah , h.12. 
38 Zainuddin, Tarich Atjeh, (Medan, Pustaka Iskandar Muda, 1961), h.121. 
39 Kedua ulama yang dikirim oleh  pemerintah Arab tersebut tidak sekedar ulama, tetapi ulama yang sudah punya 
pengalaman berdagang ke Nusantara, karena penguasa Arab mengetahui bahwa penerimaan masyarakat Nusantara terhadap Islam 
lebih cenderung karena faktor ekonomi. Amirul Hadi, Islam and State in Sumatra: A Study of Seventeenth-Centure Aceh, (Leiden: 
Brill, 2004), h.23.   
40 Ibid., h.252.  
41 Christine Dobbin, Gejolah Ekonomi, Kebangkitan Islam, h.189.   
42 Ibid.  
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bergantinya nama kerajaan menjadi Kesultanan, sebagaimana pula kerajaan Islam yang ada di Nusantara 
yang secara politis menisbahkan kerajaannya dengan nama-nama yang dianggap lebih Islam, Azra lebih 
cenderung mengaitkan perubahan tersebut karena pengaruh dari Kesultanan Turki Usmani.
43
 Pada abad ke 
17 M, Aceh Darussalam memiliki hubungan politik yang sangat intens dengan Turki Usmani, maka wajar 
kalau hubungan diplomatik politik ini akan berdampak kepada kerajaan-kerajaan di bawah kekuasaan 
Kerajaan Aceh Darussalam. Hamka punya analisa tersendiri bahwa gelar sultan tidak berasal dari Turki 
Usmani, menurut Hamka bahwa perubahan gelar tersebut dimulai pada abad ke 13 M ketika institusi politik 
Islam sudah mulai berdiri. Dengan konversi penguasa  Nusantara ke Islam, entitas politik yang selama ini 
dikenal sebagai “kerajaan” kini secara resmi disebut “kesulatanan”.44 Kalau merujuk kepada sumber-sumber 
tentang Islam di Inderapura sebagaimana yang sudah dibahas di atas, maka sebenarnya perubahan kerajaan 
ke kesultanan di Inderapura lebih kuat pada abad ke 13 M, karena sebelum Aceh menguasai Inderapura, 
kesultanan ini sudah eksis dan memiliki sistem pemerintahan yang dikonversi kepada sistem pemerintahan 
Islam yang sudah ada.   
Dari fakta-fakta sejarah di atas, memberikan satu pemahaman bahwa proses Islamisasi di Kerajaan 
Inderapura melalui tiga periode yaitu: Pertama, periode kedatangan Islam. Islam datang ke Inderapura 
dibawa oleh para pedagang yang datang dari Arab, singgah di pelabuhan Koromandel kemudian sampai ke 
Barus dan menyebar ke arah Inderapura. Kedua, periode masuknya Islam ke Inderapura. Pada masa ini, 
Islam dibawa oleh para sufi dan muballigh yang profesioal. Ketiga, perkembangan Islam di Kerajaan 
Inderapura. Pada masa ini Islam dikembangkan oleh para pedagang bekerjasama dengan kekuatan politik. 
Rekontruksi proses Islamisasi di atas berbeda dengan hasil penelitian de Graaf, dia menyatakan 
bahwa : 
“...that Islam was propagated in South-East Asia by three methods: that is by muslim traders in the 
course of peaceful trade, by preachers and holy men who set out from India and Arabia specifically 
1to convert unbievers and increase the knowledge of the faithful and lastly by force and waging of 
war heathen states”.45     
 
....bahwa Islam didakwakan di Asia Tenggara melalui tiga metode; yakni oleh para pedagang 
muslim dalam proses perdagangan yang damai, oleh para dai dan orang suci (wali) yang datang 
dari India atau Arab yang senagaja bertujuan mengislamkan orang-orang kafir dan meningkatkan 
pengetahuan mereka yang beriman, dan terakhir dengan kekerasan dan memaklumkan perang 




Pernyataan de Graaf yang menyatakan bahwa di Asia Tenggara proses Islamisasi dilakukan dengan 
tiga cara, dilakukan oleh pedagang, sufi dan melalui kekuatan politik ekspansi. Pernyataan de Graaf yang 
mengenaralisir proses Islamisasi di Asia Tenggara kurang tepat, karena sejarah lebih cenderung bersifat 
khusus (idiografik). Pada satu wilayah teori de Graaf ini bisa saja menemukan realitasnya, tetapi di wilayah 
yang lain akan sulit akan menemukan kasus-kasus yang berbeda. Demikinan juga dengan kasus Islam di 
Inderapura, sumber-sumber sejarah tidak menemukan adanya indikasi Islam disebarkan melalui penaklukan-
                                                 
43 Azyumardi Azra, Jaringan Global dan Lokal Islam Nusantara, (Bandung: Mizan, 2002), h.51.    
44 Hamka, Sejarah Ummat Islam. (Jakarta: Bulan Bintang, 1981), h.24    
45 H.J. de Graaf, South Asian Islam” to the eighteenth Century” dalam P.M. Holf, et al (ed), “Cambridge History of Islam” 
jilid 2 (London: the Cambridge University Press, 1970), h.123.    
46 Ahmad  M. Sewang, Islamisasi Kerajaan Gowa (Abad XVI sampai Abad XVII), (Jakarta: Yayasan Obor Indoensia, 
2003), h.80.  
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penaklukan yang bersifat kekerasan. Justru yang ditemukan adalah Islam dikembangkan oleh para pedagang 
yang didukung oleh kekuatan politik. Teori de Graaf tersebut juga disampaikan oleh Tome Pires ketika 
menjelaskan tentang Islam di Jawa. Menurutnya, banyak orang-orang moor membunuh penguasa Jawa, 
kemudian mengangkat dirinya sebagai penguasa baru, demikianlah mereka menjadi penguasa dan 
mengambil alih perdagangan.
47
  Para peneliti barat, kadangkala tidak terlalu obyektif dalam melihat Islam di 
Nusantara meraka menyamakan Islam yang disebarkan di Timur Tengah dengan Islam yang ada di 
Nusantara, padahal Islam Nusantara memiliki keunikan-keunikan tersendiri baik dalam bentuk 
penyebarannya maupun cara menguasai kekuatan politik.      
 
C. Kesimpulan 
Proses Islamisasi di Kerajaan Inderapura melalui tiga fase; 1) masa di mana Islam baru datang ke 
Kerajaan Inderapura, pada fase ini pedagang punya peran penting dalam memperkenalkan Islam kepada 
masyarakat dan kalangan kerajaan. Karena pedagang muslim datang ke Nusantara tidak hanya pergi 
berdagang tetapi juga punya tanggungjawab untuk menyebarkan Islam. 2) fase masuknya Islam ke Kerajaan 
Inderapura, pada fase ini kolaborasi antara pedagang dengan muballigh yang profesional (sufi). Ketika 
pedagang masuk ke pedalaman Inderapura, dan banyak orang-orang yang tertarik dengan Islam. Maka 
pedagang tersebut meminta kepada kalangan sufi untuk mengajarkan Islam kepada masyarakat secara intens. 
3) fase perkembangan Islam, pada fase ini mensinergiskan kekuatan politik dengan perdagangan. Kolaboratif 
antara pedagang dengan penguasa menjadikan proses Islamisasi berjalan dengan damai karena campur 
tangan raja mendorong baik kepada masyarakatnya maupun kepada kerajaan-kerajaan di bawah 
kekuasaannya untuk terlibat dalam proses Islamisasi tersebut.  Dari uraian di atas bahwa pada abad ke-17-18 
M, perdagangan merupakan leading sector (penggerak utama) terjadinya proses Islamisasi di kerajaan 
Inderapura, adapun pendidikan, sufi dan perkawinan merupakan supporting system (pendukung) untuk 
menguatkan proses tersebut. Pada abad tersebut proses Islamisasi melibatkan aktor yang berbeda tapi dalam 
konteks perdagangan. Proses Islamisasi di wilayah pantai banyak diperankan oleh para hulubalang raja yang 
mengorganisir  perdagangan di pelabuhan. Di wilayah  Darek, proses islamisasi dilakukan oleh Syekh 




Tambo Salasilah Rajo-Rajo Alam Minangkabau. 
Ranji Salasih Raja-Raja dan Sultan-Sultan Kerajaan Kesultanan Indrapura 
Tambo Alam Minangkabau, Kaba tareh Kaba Pusak 
Tambo Sultan nan Salapan 
Tambo Kerinci 
Sejarah Kerajaan Airpura (Indrapura) 
Arsip Nasional RI, SWK No.6/25, “Contract Gesloten door R. Palm met de Regent van Indrapoera”, 14 
October 1774. 
Arsip Nasional RI, SWK No.33 c, “VerbondIndrapoera”, 27 Juli 1663 dan 29 December 1676. 
Arsip Nasional RI, SWK No.33 c, “Contract Indrapoera”, 16 May 1660. 
Arsip Nasional RI, SWK No. 151/17, “Indrapoera”. 
A.V. R. 0. S, .Coolieordinance East Coast of  Sumatra, Atjeh and Dependencies and Tapanoeli. 
                                                 
47 Tome Pires, Suma Oriental ; Perjalanan dari Laut Merah, h.255.   
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PARAMESWARA:VMENJAJAKI SUMBANGAN PALEMBANG DALAM 
PERADABAN ISLAM MELAYU ABAD KE-15 
 
MAL AN ABDULLAH 
UIN RADEN FATAH PALEMBANG 




Dunia Melayu menempati bagian terbesar dari kawasan Asia Tenggara, yaitu wilayah geografis yang 
didiami oleh kelompok etnis Melayu dari berbagai sub-kultur (seperti Melayu Semenanjung, Melayu Riau, 
Melayu Palembang, Melayu Minangkabau, Melayu Banjar, dan lain-lain) yang tersebar di kepulauan 
Nusantara.
1
 Selama berabad-abad dunia Melayu telah berinteraksi dengan peradaban besar dunia, sejak dari 
peradaban India, peradaban Cina, peradaban sekitar Laut Tengah dan Timur Tengah, dan peradaban Barat, 
yang berjalan sedemikian rupa sehingga berkembang peradaban Melayu modern. Proses silang budaya 
Melayu dengan peradaban-peradaban besar dunia adalah bagian penting dari tahap-tahap globalisasi budaya 
Melayu ke dalam jaringan sistem dunia, yang berkangsung dari masa yang sangat lampau hingga masa 
sekarang. 
Peradaban Islam adalah salah satu di antara peradaban besar dunia yang telah berinteraksi dengan 
dunia Melayu Nusantara, yang kemudian mempengaruhi budaya masyarakat Melayu secara mendalam. 
Peradaban Islam adalah capaian prestasi umat Muslim dalam berbagai wujud dan manifestasi untuk 
mencapai tingkat dan martabat kehidupan yang lebih tinggi berdasarkan ajaran Islam. Peradaban Islam 
dengan sumber dan karakteristiknya yang khas (islami) berhasil membentuk paradigmanya sendiri dengan 
pandangan dunia Islami (Islamic worldview) sebagai pusatnya, yang termanifestasi dalam realitas sejarah 
yang utuh terpadu berdasarkan ajaran agama Islam. 
Dunia Melayu mulai berinteraksi dengan unsur-unsur peradaban Islam melalui jaringan perdagangan 
mereka dengan pedagang Muslim dari Timur dan Barat yang datang atau melintasi wilayah Nusantara. 
Pedagang-pedagang Muslim tampaknya sudah ada di beberapa bagian Nusantara selama berabad-abad 
sebelum agama Islam memperoleh kedudukan yang kokoh dalam masyarakat-masyarakat lokal.
2
 Agama 
Islam berkembang secara pasti sejak abad ke-13, yang mendorong terwujudnya kesatuan geografis, budaya 
dan keagamaan (Islam), dan kemudian mencapai puncak kebesarannya pada masa Kesultanan Malaka. 
Makalah ini memyajikan deskripsi ringkas tentang capaian-capaian Malaka sebagaimana yang 
dilaporkan oleh banyak pengkaji.
3
 Tujuan dan titik berat deskripsi ialah menjajaki sumbangan Palembang, 
negeri di mana Parameswara (tokoh yang diakui pendiri kesultanan Malaka) dilahirkan, dibesarkan dan pada 
                                                 
1  Yang pertama kali memperkenalkan kata “nusantara” ialah Ki Hadjar Dewantara (1889-1959), tokoh Nasional Indonesia 
pendiri Taman Siswa. Kata ini dipilih oleh para sejarawan karena tidak ada istilah yang lebih tepat untuk merujuk masa silam 
Indonesia dan Dunia Melayu sebagai kesatuan wilayah kecuali kata ini. 
2  Tentang kapan, mengapa, dan bagaimana orang-orang Nusantara mulai menganut agama Islam telah diperdebatkan oleh 
banyak ilmuwan. Namun agaknya tidak mungkin dicapai kesimpulan yang pasti karena sangat sedikitnya dan sering sangat tidak 
informatifnya sumber-sumber yang dapat diperoleh tentang soal islamisasi ini. Lihat Ricklefs (1995: bab 1). 
3  Adanya penelitian atas sumber-sumber lokal dan Cina akhir-akhir ini sangat membantu bagi terlaksananya pengkajian ini. 
Untuk yang pertama, publikasi Al-Attas (2011) sangat penting karena menghubungkan manuskrip lokal Palembang dengan sumber-
sumber lain, termasuk sumber Cina. Untuk kategori kedua, publikasi Jili (2012) sangat memudahkan saya (yang tidak bisa membaca 
aksara Cina) untuk menghubungkan fenomena yang terjadi di Palembang dan Malaka lebih cermat karena berita Cina selalu 
menyertakan penanggalan terjadinya peristiwa yang dicatatnya. 
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awalnya memimpin, terhadap langkah-langkah yang ia dan para pengikutnya lakukan setelah mereka hidup 
dan berjuang di Malaka. Dengan demikian diharapkan terlihat pula aspek-aspek sosial, budaya dan 
keagamaan Palembang pada masa yang berkaitan (abad ke-15 dan sebelumnya) yang mungkin melatari segi-
segi tertentu dari tahap-tahap perkembangan dan globalisasi peradaban Islam Melayu Nusantara melalui 
Kesultanan Malaka (1404-1511). 
 
1. Dari Palembang ke Malaka 
Untuk menghindari ambiguitas pemahaman, ada baiknya penjajakan ini kita mulai dengan sebuah 
pertanyaan: Apakah Parameswara seorang pangeran muda Sriwijaya dari wangsa Sailendra, ataukah ia 
pangeran Melayu yang pada mulanya berkuasa di Palembang, (yang kurun sebelumnya adalah) ibukota 
Sriwijaya? Menurut Al-Attas (2011: 43) jawabannya sangat jelas. Ia seorang pangeran Melayu dan seorang 
Melayu.  
Ada informasi penting yang memastikan kesimpulan ini. Tome Pires mencatat perkenalan diri 
Parameswara bahwa ia seorang Melayu. Semasa masih berdiam di Muar, ia didatangi oleh orang-orang laut 
(celates) yang membawa antaran buah-buahan. Mereka menyampaikan berita tentang adanya tempat terbuka 
yang lebar dan luas, dengan ketersediaaan air yang jernih, yang patut dipertimbangkannya untuk menjadi 
tempat berdiam dan menetap. Parameswara menyambut mereka dengan hangat dan berucap: “Kamu sudah 
tahu bahwa dalam bahasa kita seorang pria yang melarikan diri disebut Malayo (Melayu). Karena kamu 
membawa buah-buahan untukku yang hanya seorang pelarian ini, maka biarlah tempat ini kita namakan 
Malaqa (Malaka) …” (Cartesao 2016: 301). 
Berdasar bukti-bukti yang ada, studi khusus yang dilakukan Winstedt (1982: 46) memastikan bahwa 
Parameswara wafat pada tahun 1424. Para sejarawan, dengan telaah atas catatan-catatan Pires, umumnya 
meyakini bahwa Parameswara meninggal dunia ketika berumur delapan puluh tahun. Maka dalam 
rekonstruksi Al-Attas (2011: 43-44) peristiwa kelahiran Parameswara tentu saja terjadi pada 1344. Karena 
itu dapat dipastikan bahwa ia berada pada jenjang umur yang lebih muda dari Rajasanagara (atau Hayam 
Wuruk, atau yang sering disebut pula “menurut kedudukannya” sebagai Bhatara Tumapel), raja Majapahit 
yang berkuasa dari 1350 sampai 1389, yang lahir pada 1334. 
Pada masa hayat Parameswara era kerajaan Sriwijaya telah berakhir. Menurut para sejarawan, 
kekuasaan Sriwijaya sejak abad ke-11 mulai melemah dan pada perempat terakhirnya sudah sangat merosot 
(Utomo 2008; Utomo et al. 2005: 116). Palembang kini (pada masa Parameswara) adalah vasal (negara 
bawahan) dari kerajaan Majapahit, dan ayah Parameswara dicatat sebagai Samya haji (Sang Aji) Palembang: 
penguasa atau kepala wilayah yang berposisi sebagai raja bawahan terhadap Majapahit. 
Parameswara bukanlah nama personal, nama yang disandangnya sejak semula lahir, atau nama 
julukan. Parameswara adalah gelar kebangsawanan Jawa (Majapahit) yang diberikan kepada seseorang dari 
derajat yang lebih rendah yang menikah dengan putri keraton. Informan Jawa yang dicatat oleh Tome Pires 
menceritakan bahwa Parameswara menikah dengan keponakan Hayam Wuruk (Bhatara Tumapel) yang 
disebutnya dengan nama Parameswari (Cartesao 2016: 298). Sejak saat itulah tampaknya ia dikenal secara 




Sekalipun tidak ada catatan tertulis, mengikuti kelaziman yang berlaku kita dapat menduga bahwa 
pernikahan putra Samya haji Palembang dengan Parameswari tersebut berlangsung di keraton Majapahit. 
Dalam analisis Al-Attas (2011: 56) peristiwa pernikahan itu terjadi pada sekitar tahun 1364, ketika 
Parameswara berumur kurang lebih dua puluh tahun.  
Dilihat dari sisi sediaan sumber tarikh tertulis, masa sekitar tahun 1364 harus digarisbawahi. Tahun 
1365 (Tahun Saka 1287) adalah masa ketika Mpu Prapanca menulis kakawin Negarakartama, sebuah 
rangkaian syair pujasatra berbahasa Jawa kuno, yang bertutur tentang peristiwa dan keadaan di keraton 
(Majapahit) pada masa pemerintahan Prabu Hayam Wuruk dan sebelumnya. Karena itu kakawin 
Negarakartagama dinilai sebagai sumber tarikh tertulis yang sangat penting untuk menafsirkan sejarah Jawa 
pada era yang dicatat dan dimaksudkannya. 
Sebagai pujasastra, Negarakertagama memuat rekaman peristiwa yang terseleksi. Prapanca hanya 
menulis hal-hal yang dipandangnya baik (terpuji) di lingkungan keraton. Pertimbangan utamanya ialah visi 
keagungan Majapahit, yang dulu pernah mengalami disintegrasi hingga beberapa wilayahnya pernah 
terlepas, dengan berbagai-bagai tantangannya yang muncul. Hayam Wuruk bukan hanya ingin 
mempersatukannya kembali, tetapi juga berupaya agar capaian Majapahit lebih besar daripada era para 
pendahulunya, khususnya dalam keluasan wilayah dan relasi dengan kuasa-kuasa di bawah  mereka.  
Di antara langkah penting yang diambil Hayam Wuruk, yang dilaporkan oleh Prapanca, ialah 
memastikan pengakuan Melayu terhadap otoritasnya sebagai Raja dan kepatuhan mereka kepada suzereinitas 
Majapahit. Untuk tujuan itu Negarakertagama bertutur tentang seorang pangeran muda Melayu yang tinggal 
di keraton Jawa (baca: Majapahit) diantar pulang ke negerinya dan dinaikkan ke atas tahta sebagai bukti 
superioritas Majapahit (Vlekke 2016: 66). Nama pangeran muda Melayu itu tidak disebutkan, tetapi Al-Attas 
(2011: 44-56) memperkirakan ia adalah Parameswara.
4
 Setelah pernikahan, sampai beberapa waktu ia 
pastilah masih berdiam di keraton Jawa, dan baru kemudian bersama isterinya diantar pulang ke Palembang, 
mungkin masih dalam tahun 1364, atau pada tahun 1365 (sebelum Prapanca menulis Negarakertagama). 
Mengikuti catatan Dinasti Ming (Tai Zu Shi Lu; Catatan Kejadin Aktual  Tai Zu) (Groeneveldt 2009: 
97; Jili 2012: 253; Al-Attas 2011: 56), Parameswara (Ma-La-Zha-Wu-Li) menduduki posisi Samya haji 
Palembang barulah setelah ayahnya (Dan-Ma-Sa-Na-Ho) wafat, pada tahun 1376 atau 1377. Sebelum itu, 
dalam masa lebih dari sepuluh tahun ia dapat mengamati realitas hubungan Palembang dengan Majapahit 
dan dengan negara lain, khususnya Cina, dan dapat pula memikirkan prospeknya di masa depan. Ia juga 
tampaknya semakin banyak berinteraksi dengan pedagang Muslim asing yang datang dan berjual-beli di 
Palembang. Pada bulan 8 tahun 1377 ia mengirim menterinya A-Lie-Zu-Jian menemui Kaisar Cina, 
membawa upeti dan menyerahkan surat permohonan agar dianugerahi cap mohor. Dua bulan kemudian 
                                                 
4  Vlekke (2016: 66) mengira bahwa pangeran muda Melayu yang dimaksud oleh Prapanca ialah Adityawarman. Tetapi 
menurut Al-Attas (2011: 51-52) ada sejumlah kejanggalan yang memastikan bahwa ia bukan Adityawarman: (1) Menurut sejumlah 
sejarawan Adityawarman dilahirkan pada masa pemerintahan Raden Wijaya (1294-1309). Karena itu ketika Prapanca menulis 
Negarakertagama, 1365, ia tidak mungkin lagi mencatatnya sebagai pangeran muda. (2) Adityawarman meninggalkan keraton Jawa 
menuju Minangkabau setelah ia ikutserta dalam ekspansi Majapahit ke Bali, pada tahun 1343. Karena itu jika peristiwa inilah yang 
dimaksudkan, ia saat itu juga sudah tidak muda karena berumur hampir 40 tahun. (3) Jika istilah Melayu di sini dikaitkan bukan 
dengan asal usul etnisnya tetapi wilayah kuasanya maka ia adalah pangeran Minangkabau, bukan pangeran Melayu. (4) Selama di 
Minangkabau dan kemudian Pagaruyung Adityawarman memerintah secara independen, tidak terikat pada suzerinitas Majapahit. Ia 
bahkan dipandang sebagai uparaja atau representatif dari Majapahit. Karena itu tidak ada kepentingan khusus keraton Majapahit atas 
dirinya seperti yang mereka harapkan dari Parameswara, raja bawahannya (vasal) di Palembang. 
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Kaisar mengirim utusan mengantarkan cap mohor yang dimintanya, yang terbuat dari perak dengan sepuhan 
emas, dan mengakui Parameswara sebagai Raja Palembang.  
Langkah Prameswara dan pengakuannya oleh Kaisar Cina menimbulkan amarah Majapahit. Pada 
tahun itu juga, 1377,
5
 Raja mempersiapkan armada besar untuk menghukum Parameswara. Mereka mulai 
dengan menyerang dan menghancurkan Bangka yang dinilai sebagai kubu penting pertahanan Parameswara. 
Mengetahui hal itu ia mengevakuasi seribu orang pengikutnya (laki-laki bersama isteri dan anak-anaknya) ke 
dalam jung dan lanchara, dan mengirimkan mereka pergi. Sementara itu ia bersama para prajurit tetap 
tinggal di tempat, berjuang dengan gagah berani menghadapi serangan demi serangan. Namun kekuatannya 
yang tidak seimbang (dibandingkan dengan Majapahit) memaksanya menarik diri dari pertempuran dan 
menghentikan perlawanan. Ia menyusul kelompok-kelompok pengikutnya yang berangkat terdahulu dan 
berlayar bersama-sama dengan mereka (Cartesao 2016: 298-299).  
Terkait peristiwa itu, adalah keliru kalau kita mengira Parameswara pergi sebagai pecundang yang 
mencari perlindungan. Ia ingin pergi dan datang sebagai seorang penakluk yang siap memimpin (Al-Attas 
2011: 37). Ia berlayar menuju Singapura (yang pada masa itu bernama Temasik), juga salah satu vasal 
Majapahit. Delapan hari setelah tiba, ia mengambil alih kekuasaan atas pulau tersebut, yaitu ketika Temagi 
(Samya Haji?) Singapura tewas terbunuh oleh seorang pengikut yang datang bersamanya dari Palembang 
(Cartesao 2016: 299). 
Dalam perkiraan Al-Attas (2011: 57), Parameswara tiba di Singapura pada tahun 1378, ketika ia maih 
berumur 34 tahun. Di pulau itu menurut catatan Tome Pires (Cartesao 2016: 299) ia telah memimpin dengan 
adil. Ia tidak memiliki usaha atau kegiatan niaga apa pun. Rakyatnya menanam padi, memancing ikan, dan 
mengambil atau mendapatkan harta dari “musuh-musuhnya.” 
Parameswara berada di Singapura selama lima tahun. Setelah itu (1383) ia bersama para pengikutnya 
berlayar ke arah utara (atau barat laut) hingga ke Muar, semata-mata untuk menghindari serangan pasukan 
Siam yang ingin menuntut balas atas kematian Temagi Singapura (yang dulu terbunuh), yang merupakan 
suami putri Raja Siam dari seorang selir (Cartesao 2016: 299), atau untuk menghindari apa yang disebut oleh 
Sejarah Melayu sebagai invasi Jawa (Al-Attas 2011: 57-58). Di Muar ia bermukim selama enam tahun, 
hingga 1389. Ia kemudian pindah ke Bertam dan berada di sana tiga tahun, lalu pada 1392 berpindah lagi ke 
tempat yang kita kenal sebagai Malaka sekarang. Menurut rekonstruksi Al-Attas (2011: 58) Parameswara 
memulai sejarah Malaka dengan membangun dan memperbanyak populasi penduduknya selama dua belas 
tahun, dan barulah pada tahun 1404 meresmikan berdirinya kerajaan Malaka. Parameswara berkuasa selama 
dua puluh tahun, hingga masa akhir hayatnya pada 1424, digantikan oleh putranya Muhammad Syah. 
 
2. Merintis dan Memimpin Malaka 
Dalam perspektif perkembangan peradaban Islam di dunia Melayu sejarah Malaka sangat fenomenal. 
Dari sebuah kerajaan kecil yang berbasis tempat bermukim nelayan, Malaka berkembang menjadi pusat 
niaga terpenting di kepulauan Nusantara, menjadi pusat bagi orang-orang Muslim asing, dan karenanya jelas 
menjadi penopang penyebaran agama dan peradaban Islam (Ricklefs 1995: 6-7).  
                                                 
5  Ricklefs (1995: 27) juga mencatat sama, 1377, sebagai tahun terjadinya serangan Majapahit untuk menghukum Palembang.  
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Malaka terletak di bagian paling sempit dari Selat Malaka yang dapat dirapati oleh kapal-kapal di 
segala musim. Dengan dukungan orang-orang laut yang patuh dan setia, yang sering diremehkan sebagai 
gerombolan perompak-perompak pengembara proto-Melayu, Parameswara berhasil mengubah Malaka 
menjadi bandar antarbangsa yang besar, mungkin mulanya dengan agak memaksa kapal-kapal yang lewat 
untuk singgah di pelabuhannya, tetapi juga memberi fasilitas yang baik dan dapat dipercaya bagi 
pergudangan dan niaga. Malaka mungkin merupakan contoh paling murni dari negara pelabuhan transito 
karena ia tidak memiliki hasil sendiri yang penting. Malaka berkembang cepat menjadi pelabuhan yang 
sangat berhasil karena negara ini dapat menguasai selat Malaka, salah satu trayek paling menentukan dalam 
sistem perniagaan antarbangsa yang membentang dari Cina dan Maluku di sebelah timur sampai Afrika 
Timur dan Laut Tengah di sebelah barat (Ricklefs 1995: 28). 
Ancaman utama Malaka sejak awal mulanya adalah Siam yang memiliki riwayat permusuhan lama 
dengan Parameswara, yaitu sejak ia masih berada di Singapura. Ia beruntung karena pada tahun 1405 
mendapat pengakuan dan perlindungan dari Kaisar Cina. Awal hubungan antara Malaka dan Cina seperti 
terjadi secara kebetulan. Mulanya Kaisar Cina mendapat berita tentang keberadaan Malaka dari saudagar 
Muslim India yang berada di Pasai; maka pada tahun 1403 Kaisar mengirim Menteri Dalam Yin Qing untuk 
melawat ke Malaka dan tiba di sana mungkin pada 1404. Yin Qing menyerahkan hadiah dari Kaisar dan 
menyampaikan ajakan agar Parameswara mengunjungi Kaisar. Parameswara, yang oleh Ming Shi (Sejarah 
Dinasti Ming) dicatat masih sebagai kepala negeri Malaka, sangat bergembira dan langsung mengirim 
utusannya menyertai Yin Qing dengan membawa hadiah persembahan berupa barang-barang hasil bumi 
Malaka. Kaisar menerima duta utusan Malaka dengan penuh sukacita, memuji respons positif Parameswara, 
dan mengakui dirinya sebagai Raja Malaka. Kaisar menganugerahkan cap mohor, pakaian kebesaran 
kerajaan, bermacam-macam uang, dan payung kehormatan iram-iram kuning. Demikianlah, relasi yang 
sangat penting bagi masa depan Malaka ini dicatat sudah terbina sejak tahun 1405 (Jili 2012: 147; 
Groeneveldt 2009: 182-183). 
Setelah permulaan yang amat baik ini Malaka berulang kali mengirimkan duta-dutanya ke Cina. 
Bahkan dicatat dalam Ming Shi bahwa pada tahun 1411 Parameswara sendirilah (beserta isterinya) pergi 
mengunjungi Kaisar dengan membawa rombongan lebih dari 540 orang dan mereka mendapat kehormatan 
besar dari Kaisar. Sementara itu kunjungan armada-armada Cina ke Malaka juga terus berlanjut, setidaknya 
sampai tahun 1434. Maka tidak diragukan perlindungan Cina yang nyata telah membantu Malaka berdiri 
tegak dan berkembang menjadi negara yang kuat. Pada pertengahan abad ke-15 Malaka bergerak 
menaklukkan daerah-daerah di dua tepi Selat yang menghasilkan bahan pangan, timah, emas dan lada 
sehingga semakin meningkatkan derajat kemakmuran dan posisi strategisnya. Pada tahun 1470-an dan 1480-
an Malaka menguasai pusat-pusat penduduk yang penting di seluruh wilayah selatan Semenanjung Malaya 
dan di bagian tengah pantai timur Sumatera (Ricklefs 1995: 28). 
Dari Tome Pires kita mengetahui bahwa sejak belum banyak dihuni --sebelum menjadi emporium 
terpenting di Nusantara-- Malaka sudah menjadi tempat persinggahan kapal-kapal niaga untuk mengisi 
kembali makanan dan perbekalan air sambil membongkar atau tidak membongkar barang dagangan mereka. 
Situasi seperti itu tentu saja terus berlangsung ketika Parameswara disibukkan oleh upayanya membina 
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hubungan komersial dengan kerajaan-kerajaan tetangganya, pada masa antara 1392 sampai 1404. 
Kemampuannya melakukan diplomasi niaga yang damai segera menarik arus masuk pedagang-pedagang 
Muslim dan lainnya dalam jumlah yang semakin lama semakin bertambah, yang banyak di antaranya adalah 
pedagang-pedagang Muslim Arab, termasuk yang mungkin disertai oleh para “pendakwah” yang dikirim 
untuk meluaskan jangkauan penyebaran Islam (Al-Attas 2011: 65). Di sinilah keunikan Malaka 
dibandingkan dengan kerajaan-kerajaan Nusantara sebelumnya: sejak sebelum pendiriannya sudah terhubung 
dengan agama Islam. 
Kita tidak memastikan apakah sudah sejak awal berdirinya Parameswara memaklumatkan Malaka 
sebagai kesultanan ataukah tidak. Sejauh ini para sejarawan belum satu pendapat mengenai hal itu. Namun 
setidak-tidaknya sejak tahun 1414 “raja” Malaka (Parameswara) dicatat dengan nama yang sudah berubah: 
Iskandar Syah, atau Muhammad Iskandar Syah, atau Megat Iskandar Syah.
6
 Mungkin sekali pada tahun 
itulah, atau mungkin sejak tahun-tahun sebelumnya, Malaka dimaklumatkan menjadi negara berdasar Islam 
berbentuk kesultanan. 
Kedudukan Malaka yang semakin penting dalam lalu lintas perniagaan antarabangsa segera 
mendorongnya menjadi sebuah bandar kosmopolitan. Di Malaka para pedagang asing tinggal menetap 
selama beberapa bulan untuk berdagang, memperbaiki kapal dan menambah perbekalan. Para pedagang yang 
menetap lebih lama terbanyak adalah mereka yang berasal dari Gujarat, yang jumlahnya pada akhir abad ke-
15 tumbuh menjadi sekitar seribu orang. Kelompok besar lainnya ialah komunitas orang-orang Tamil, Jawa, 
Cina, dan Bengali; dalam jumlah yang sedikit lebih kecil ialah komunitas orang-orang Campa, Persia, Arab, 
Burma dan Siam (Hooker 2003: 63). Bahasa Melayu (Jawi) digunakan sebagai lingua franca, namun 
menurut Tome Pires di negeri ini kita dapat mendengar tidak kurang dari 84 bahasa yang digunakan orang 
(Cortesao 2016: 344). 
Demikianlah, pada masa-masa akhir abad ke-15 Malaka diperkirakan dihuni oleh 50.000 sampai 
100.000 orang dan menjelma menjadi kota terbesar di Asia Tenggara. Sebagai pelabuhan entropot, Malaka 
menjadi kosmopolitan yang tersohor, yang mampu menarik kapal-kapal niaga dari banyak negeri dalam 
jumlah yang terus bertambah, bersama sekurang-kurangnya sebanyak 15.000 pedagang asing yang 
bermukim sementara atau permanen. Keberagaman etnis, posisi sentralnya dalam lintas perniagaan bebas, 
dan banyaknya jumlah pemukim asing telah mendorong banyak sejarawan menunjuk Malaka sebagai salah 
satu kota dunia paling awal yang menerima globalisasi –jalan-jalannya bersuasana kosmopolitan seperti 
sebuah kota di dunia sekarang (Lockard 2010: 230-231). 
 
3. Islamisasi Budaya dan Penyebarannya 
Kesultanan Pasai yang berada di tepian lain Selat Malaka, yang berdiri sejak akhir abad ke-13, 
menyediakan perspektif bagi kita tentang bagaimana proses islamisasi berlangsung di sebuah kerajaan Islam 
Nusantara pada masa yang berdekatan. Studi Yakin (2016) mencatat setelah raja Pasai menjadi Muslim 
                                                 
6  Daftar urutan sultan Malaka dan masa berkuasanya adalah sebagai berikut: Parameswara/Iskandar Syah (1404-1424), 
Muhammad Syah (1424-1444), Ibrahim/Parameswara Dewa Syah (1444-1445), Kasim/Muzaffar Syah (1445-1459), Mansur Syah 
(1459-1477), Alauddin Riayat Syah (1477-1488), dan Mahmud Syah (1488-1511). Ada juga sejarawan yang berbeda pandangan 
bahwa Iskandar Syah adalah anak Parameswara. Namun analisis yang lebih cermat akan menemukan bahwa ia adalah nama 
Parameswara sebagai Sultan, bukan nama anaknya. 
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negara itu berkembang menjadi sebuah pusat keislaman yang dinamis, yang menempatkannya sebagai pusat 
penyebaran Islam sebelum era Malaka. Pada sisi yang lain, Pasai adalah sebuah contoh tentang bagaimana 
proses islamisasi sistem politik berlanjut dengan proses “syariatisasi” terhadap sistem hukumnya.  
Mengenai Islam dan aspek hukum Islam yang berlaku di kesultanan ini kita bisa melihatnya melalui 
tulisan Ibn Batutah, seorang pengembara Maroko abad ke-14.
7
 Ia berkunjung ke Pasai pada tahun 1345/6, 
tinggal di sana selama lima belas hari, dan setelah itu berangkat ke Tiongkok. Ia melihat dan mencatat 
banyak hal menyangkut praktik Islam masa tersebut. Sultan Pasai dicatatnya sebagai raja yang paling 
terkenal dan paling dermawan, yang menganut fikih mazhab Syafii. Sultan mencintai para fukaha yang 
datang pada pertemuan-pertemuannya untuk membaca Quran dan mengadakan pengajian. Rakyatnya juga 
mengikuti mazhab Syafii. Setelah selesai salat Jumat Sultan mengadakan pengajian fikih dalam mazhab 
Syafii yang ia kuasai, sampai tiba waktu asar. Di Pasai sudah ada Kadi, yang ketika salat Jumat tempat 
duduknya disediakan di samping Sultan. Dalam analisis Yakin (2016: 21-22), Sultan mugkin juga telah 
mengangkat dan menempatkan para fukaha sebagai mufti atau anggota Majelis Fatwa. Dengan demikian 
norma hukum syariah dapat diterapkan secara lentur, diletakkan berdampingan dengan hukum adat.  
Seperti Pasai, kesultanan Malaka juga mengalami transformasi dinamis. Sejarah Melayu melukiskan 
penerimaan Islam sebagai batas air sejarah Malaka, suatu peristiwa yang mengkonfirmasi status superior dari 
kerajaan ini. Adalah jelas bahwa kehadiran Islam dengan ajarannya yang sederhana, dan menekankan 
penghormatan terhadap semua individu manusia, merupakan daya tarik penting bagi islamisasi Malaka. 
Namun penguasanya juga hanya perlu menatap ke Pasai di seberang Selat untuk belajar tentang keuntungan 
yang bisa mereka peroleh bila menjadi Muslim. Pasai adalah pilihan utama dari sejumlah besar pedagang 
India yang beragama Islam. Karena itu kemakmuran Pasai menegaskan bahwa pelabuhan manapun yang 
mendapat patronase dari pedagang tekstil India yang Muslim niscaya memberi daya tarik tertentu bagi 
kehadiran pedagang-pedagang lainnya yang menjadikan tekstil India sebagai barang dagangan pokok mereka 
(Andaya dan Andaya 1991: 53). 
Lebih jauh, ada lagi keuntungan yang tidak kalah pentingnya yang bisa diperoleh dengan menjadi 
pemeluk agama Islam. Seorang pangeran Muslim, di manapun ia berkuasa, adalah anggota komunitas Islam 
yang besar (umat), yang dibayangkan terbentang jauh hingga mereka yang hidup di negeri Rumi (wilayah 
Turki Usmani) dan Mogul India. Islam juga menyediakan ideologi baru yang akan memperkuat kerajaan, 
misalnya dengan melukiskan seorang penguasa Muslim sebagai “bayangan Allah di bumi” (zhill Allah fi al-
’alam), yang akan membuatnya menjadi pemuncak dalam hirarki keagamaan, dan membawahkan pemangku 
agama lainnya hingga peringkat desa. Keuntungan-keuntungan ini, yang selalu disampaikan oleh para 
pendakwah Muslim, pastilah sudah difahami oleh Parameswara sebelum kerajaan Islam Malaka 
dimaklumatkannya berdiri (Andaya dan Andaya 1991: 53).  
Ketika teritori Malaka meluas, hal itu mendorong dan meyakinkan vasal-vasalnya di sepanjang Selat 
untuk ikut menerima Islam. Prestise dan sukses komersial Malaka yang terus tumbuh juga menjadi contoh 
                                                 
7  Ibn Batutah lahir pada tahun 1304 dan wafat pada tahun 1368/1369 di Maroko. Ia seorang Kadi, Syaykh, dan ulama, 
keturunan satu keluarga yang juga Kadi dan Syaykh. Ia pergi berkelana keliling dunia selama hampir 30 tahun. Ia pengikut Mazhab 
Maliki dan sangat memahami hukum Islam. Karena itu catatannya mengenai penerapan hukum Islam di Pasai dinilai sangat penting 
mengingat keahliannya yang mendalam di bidang ini (Yakin 2016: 14f). 
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yang memperkuat proses islamisasi di kepulauan Nusantara. Pedagang-pedagang lokal yang membawa 
barang dagangannya ke pasar-pasar Malaka dapat menyaksikan bagaimana “Islam yang bekerja” dan melihat 
tambahan status dan kemuliaaan yang didapatkan oleh “Sultan” Malaka dan para bangsawannya. Perubahan-
perubahan tersebut tentu akan dilaporkan kepada lingkungan dan keraton mereka sendiri yang, dalam 
semangat meniru keberhasilan Malaka, kemudian terdorong menerima ajakan dari para pendakwah Muslim. 
Tidak diragukan ada sejumlah penguasa yang sungguh tertarik dengan doktrin keagamaan Islam, tetapi 
pangeran-pangeran yang kurang yakin juga dapat mengetahui keuntungan-keuntungan praktikal yang 
menjadi daya tarik Malaka.  
Sepanjang abad ke-15 reputasi Malaka sebagai pusat perniagaan dan keagamaan memantapkannya 
sebagai tolok ukur yang nyata bagi kerajaan-kerajaan Islam lainnya di kepulauan Nusantara. Sastra, gaya 
pemerintahan, musik, tari, pakaian, permainan, gelar, dan bahkan pantun, yang semuanya khas Melayu 
Malaka ditiru secara sadar. Namun demikian, bukti yang paling jelas dari pengaruh Malaka adalah 
meluasnya penggunaan bahasa Melayu sebagai bahasa keraton, sejak dari Aceh di ujung barat sampai 
Ternate di ujung timur.
8
 Seperti dicatat oleh seorang pengamat Portugis abad ke-16, “sekalipun orang-orang 
terbelakang (di pantai timur Sumatera) memiliki bahasa yang berbeda-beda, hampir semua mereka berbicara 
dengan bahasa Melayu Malaka (Malayo de Malaca) karena bahasa inilah yang paling banyak digunakan di 
wilyah ini” (Andaya dan Andaya 1991: 54). 
Sumbangan terbesar Malaka terhadap budaya keraton Melayu ialah memadukan dan 
mengintegrasikannya dengan gagasan-gagasan Islam. Sekalipun agama ini sudah digalakkan oleh kesultanan 
Pasai, Islam teridentifikasi sedemikian dekat dengan masyarakat Melayu adalah di Malaka, bukannya Pasai, 
sehingga menjadi Muslim akhirnya disebut sebagai “masuk Melayu.” Pada puncak kekuasaan Malaka abad 
ke-15, budaya Melayu meluas ke arah timur, melewati batas-batas Selat, hingga ke wilayah-wilayah yang 
berada di luar jangkauan kekuatan politik Malaka. 
Terdapat banyak unsur peradaban Islam universal yang bisa diperoleh para penguasa Muslim 
Nusantara melalui pengalaman bergaul baik dengan Malaka. Salah satunya yang mudah dilihat ialah 
penerapan gagasan-gagasan hukum fikih ke dalam mekanisme legalistik dan administratif yang dibutuhkan 
oleh pedagang antarbangsa di bandar dan pelabuhan entropot. Malaka bukan saja dapat mengupayakannya 
secara sebaik-baiknya, tetapi juga dicatat sebagai kesultanan Nusantara pertama yang berhasil melakukan 
kodifikasi hukum: aturan-aturan mengikat yang semula dikeluarkan hanya melalui keputusan-keputusan 
(titah) Sultan sejak dari masa Iskandar Syah (Parameswara), kini disatukan dan disempurnakan menjadi 
hukum tertulis yang disebut sebagai Undang-undang Malaka (atau Hukum Kanun Malaka) dan Undang-
undang Laut Malaka. Di belakang hari Undang-undang Malaka digunakan pula (dengan tambahan-tambahan 
tertentu) oleh kesultanan Kedah, Patani, Johor, Aceh, dan mungkin juga Pahang, Riau, Pontianak dan Brunei 
(Fang 2011: 523-533; 2007; Riyadhi dan Mujahidah 2012). 
 
 
                                                 
8  Jan Huyghen van Linschoten, orbang Belanda pertama yang menulis (pada abad ke-17) tentang perdagangan di Malaka, 
melukiskan bahasa Melayu sebagai bahasa yang paling sopan dan paling cocok digunakan dibandingkan semua bahasa lain di Timur 
Jauh. Lihat Vlekke (2016: 77). 
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4. Melihat Lagi Palembang 
Sejauh ini kisah sukses Malaka selalu dihubungkan dengan Kedatuan Sriwijaya, sebuah kerajaan 
niaga dan bahari terbesar di Nusantara yang berpusat di Palembang, yang berkuasa selama enam abad. 
Parameswara ditempatkan sebagai pangeran muda Sriwijaya yang berhasil menerapkan pengalaman 
Palembang sedemikian baiknya sehingga Malaka mampu mengikuti jejak sukses Sriwijaya, berjaya menjadi 
kerajaan niaga terbesar di Asia Tenggara selama lebih dari satu abad.  
Melalui Andaya dan Andaya (1991: 23-26), yang merujuk analisis Wolters (1967), kita melihat adanya 
kesamaan-kesamaan tertentu pada pengalaman Sriwijaya dan Malaka. Pertama, Sriwijaya berhasil 
mengambil keuntungan dari letaknya yang baik dalam rute niaga bahari menuju Cina; berada di jalur edar 
monsun timur laut, Sriwijaya mempunyai kelebihan yang tidak dimiliki oleh kerajaan-kerajaan lainnya 
sejauh keterkaitan dengan Cina menentukan posisi sebuah bandar niaga antarbangsa. Kedua, Maharaja 
Sriwijaya memahami sepenuhnya nilai penting dari sistem tributary Cina, yang sampai masa dinasti Sung 
(1127-1279) hanya berkenan menerima barang-barang seberang lautan melalui misi-misi persembahan upeti. 
Ketiga, Sriwijaya dapat memelihara ketersediaan pasokan produk-produk lokal untuk kebutuhan pasarnya 
sendiri dan untuk komoditi niaganya dengan Cina. Keempat, Sriwijaya mampu membangun hubungan antara 
para penguasanya dengan orang-orang laut, baik mereka yang hidup di samudra luas maupun di muara 
sungai yang menuju ke laut, yang dengan kesetiaan mereka gangguan pelayaran oleh para perompak dan 
bajak laut bisa efektif dicegah. Kelima, Sriwijaya berhasil memelihara keagungannya secara berkelanjutan 
melalui kemampuan para penguasanya membangun masyarakat yang, untuk ukuran masanya, hidup 
berbudaya dan beradab. 
Namun demikian situasi Palembang abad ke-14 dan 15, dan pengalaman Parameswara, tidaklah 
sesederhana gambaran tersebut. Palembang, sebagai vasal Majapahit, saat itu bukan lagi kekuasaan yang bisa 
bersikap dan bertindak sendiri. Setelah Parameswara pergi, Majapahit melakukan pengawasan ketat dan siap 
untuk mengambil tindakan yang paling keras sekalipun. Tetapi ketegangan dan ketidakpuasan di Palembang 
masih berlanjut; pada 1391 penguasa Palembang mendeklarasikan dirinya sebagai kekuasaan yang berdiri 
sendiri, yang tidak lagi terikat dengan suzerinitas Majapahit (Andaya dan Andaya 1991: 31). Hal itu 
membuat Majapahit memiliki alasan yang lebih dari cukup untuk menginvasi Palembang dan membasmi 
pemberontakan itu. Mengikut catatan Dinasti Ming, Palembang tahun 1397 terlihat dalam keadaan rusak 
berat. Negeri ini dilanda kekacauan, dengan ketidakpuasan yang menjadi-jadi. Adipati yang ditunjuk 
Majapahit memimpin Palembang tidak mampu mengendalikan keadaan; ia ditolak oleh komuntas pedagang 
Cina yang lebih suka mengangkat pemimpin dari kalangan mereka sendiri. Maka ketika ekspedisi Ceng Ho 
mencapai wilayah selatan Sumatera, walaupun Palembang masih dicatat sebagai pelabuhan yang sibuk, ia 
sudah dikendalikan oleh para bajak laut Cina, bukan lagi oleh orang-orang Melayu (Utomo et al. 2005: 135; 
Groeneveldt 2009: 99; Hanafiah 1995: 89). 
Armada Ceng Ho tiba di Palembang pada tahun 1407. Pada waktu itu komunitas Cina di sini sudah 
berjumlah ribuan orang dan tampaknya sudah berkembang menjadi kelas masyarakat yang otonom, yang 
berpengaruh kuat, karena pengalaman mereka yang lebih kaya di bidang pelayaran dan niaga. Yang berkuasa 
ketika itu sebetulnya ialah Shi Yin Qing. Namun ia tidak bisa berbuat banyak karena ulah Chen Zu Yi, 
307 
 
kepala bajak laut Cina terbesar di Laut Selatan, yang berambisi kuat untuk menjadi penghulu Palembang. 
Ceng Ho memanggil Chen Zu Yi untuk menghadap, tetapi Chen Zu Yi diam-diam menyusun rencana 
belakang untuk menjebak dan merampok armada Cheng Ho. Rencana itu diberitahukan oleh Shi Yin Qing 
kepada Cheng Ho, yang kemudian berhasil menangkap Chen Zu Yi, membawanya ke istana Kaisar, lalu 
dijatuhi hukuman mati oleh Kaisar (Jili 2012: 261-63; Groeneveldt 2011: 100-101). 
Shi Yin Qing sebetulnya sudah diangkat Majapahit sebagai syahbandar Palembang. Namun Kaisar 
sangat menghargai bantuan dan ketulusannya yang memudahkan Cheng Ho mengamankan jalur pelayaran 
Laut Selatan. Maka Kaisar mendirikan Jiu Gang Xuan Wei Si (Jawatan Penenteraman Palembang) dan 
mengangkat Shi Yin Qing sebagai kepalanya. Ia menerima jabatan itu karena sejalan dengan kehendak Ceng 
Ho yang ingin agar komunitas Cina (terutama Cina Muslim) di perantauan dapat diurus secara baik. Ia pun 
tidak ragu terhadap risiko yang mungkin diterimanya karena tetap mendudukkan diri sebagai syahvandar 
bawahan Majapahit. Maka catatan resmi Dinasti Ming pada masa itu selalu menyebut Palembang dengan 
sebutan yang berubah, yaitu “Palembang Negeri Jawa” (Jili 202: 243). 
Shi Yin Qing menjalankan tugas gandanya, sebagai syahbandar Majapahit dan kepala Jiu Gang Xuan 
Wei Si, sampai saat wafatnya tahun 1421. Selama masa tugasnya ia tampaknya memang berhasil membawa 
ketenteraman di pelabuhan Palembang dan lingkungan perairannya. Shi Yin Qing adalah seorang Muslim 
sehingga kita bisa memastikan bahwa ia dan keluarganya adalah bagian dari komunitas Cina Muslim paling 
awal yang bermukim di Palembang. Ia mula-mula digantikan oleh anak perempuan keduanya, yang bernama 
Shi Er Jie. Tetapi anak laki-lakinya Shi Ji Sun juga ingin menjadi pengggantinya. Pada tahun 1424 Shi Ji Sun 
mengirim utusan untuk mencari dukungan resmi dari Dinasti Ming dan mendapat penunjukan sebagai kepala 
Jiu Gang Xuan Wei Si.  
Anak perempuan tertua Shi Yin Qing tidak ingin terlibat dalam sengketa keluarga ini. Ia memilih 
untuk meninggalkan Palembang, pindah ke Jawa dan kemudian ditunjuk oleh Majapahit sebagai syahbandar. 
Mula-mula ia menjadi syahbandar di Semarang. Pada fase berikutnya ia pindah ke Gresik, tempat yang 
pernah menjadi permukiman Maulana Malik Ibrahim (w. 1419), salah seorang ulama penyebar Islam paling 
awal di pulau Jawa. Gresik adalah sebuah bandar yang sudah berkembang, yang penduduknya terkenal kaya. 
Sekitar seribu keluarga tinggal di bandar ini. Pedagang-pedagang Cina yang menetap kebanyakan berasal 
dari Guangdong. Di sini mereka bertemu dengan para saudagar pribumi, memperdagangkan barang-barang 
yang terbuat dari emas, batu mulia dan barang-barang impor dalam jumlah besar (Jili 2012: 264; 
Groeneveldt 2009: 66; Al-Qurtuby 2003: 156-160). 
Dalam Babad Cirebon puteri tertua Shi Yin Qing ini dihormati sebagai Nyai Semarang dan Nyai 
Ageng Sebandaran, yang menunjukkan kedudukannya sebagai syahbandar atau penguasa pelabuhan. Setelah 
berada di Gresik, ia dicatat sebagai Nyai Ageng Pinatih. Di sini ia dikenal sebagai seorang Muslimah yang 
kaya raya, janda dari seorang Muslim asing bernama Koja Mahdum Syahbandar. Ia memiliki seorang anak 
angkat bernama Jaka Samudra yang diasuh dan dididiknya sejak kecil. Setelah cukup umur, Jaka Samudra 
diserahkan pendidikannya kepada Sunan Ampel, salah seorang tokoh walisongo. Sunan Ampel mengubah 
nama Jaka Samudra menjadi Raden Paku yang di belakang hari menetap di perbukitan Giri, dan dikenal 
sebagai Sunan Giri, juga salah seorang tokoh walisongo (Sunyoto 2011: 222-224; Jili 2012: 132). Sampai 
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akhir hayatnya, tahun 1477 atau tahun 1483, Nyai Ageng Pinatih selalu mendukung perjuangan Sunan Giri. 
Pendirian Giri kedaton (istana Giri) yang terkenal megah dinilai mustahil tanpa dukungan pembiayaan yang 
diwarisi Sunan Giri dari Nyai Ageng Pinatih (Al-Qurtuby 2003: 159-160). 
Diletakkan dalam konteks islamisasi, kisah Shi Yin Qing dan keluarganya menandakan sebuah babak 
baru. Islam di Palembang pada awal abad ke-15 sudah memiliki posisi yang kuat dan menjadi mata rantai 
dalam penyebaran Islam di kepulauan Nusantara, setidaknya di pulau Jawa. Islam sudah dianut bukan hanya 
oleh penduduk pribumi tetapi juga oleh pemukim-pemukim asing, oleh orang-orang dari kalangan biasa 
tetapi juga oleh kalangan elite dan penguasa. Seterusnya, islamisasi berlangsung pasti dan massif sehingga 
ketika pada 1445 Ario Damar, seorang pahlawan besar di kerajaan Majapahit, ditunjuk menjadi Adipati 
Palembang, ia dicatat segera menjadi Muslim dan mengubah namanya menjadi Ario Abdillah atau Ariodilah 
atau Ki Dilah. 
Penguatan posisi Islam di Palembang tentu tidak terjadi seketika. Al-Attas (2011: 59 dan 144) selalu 
mengingatkan bahwa proses islamisasi di kepulauan Nusantara mulai berlangsung cepat adalah sejak abad 
ke-13 dan 14, yaitu dengan kedatangan ulama-ulama penyiar Islam yang otoritatif dari kalangan Alawiyin 
melalui Kamboja dan India. Ulama dengan kualifikasi tinggi seperti ini sudah mencapai Palembang 
setidaknya pada perempat akhir abad ke-14. Karena itu ia melihat proses konversi Parameswara menjadi 
Muslim mungkin telah terjadi semasa ia masih di Palembang, selain mungkin juga setelah ia bermukim di 
Malaka. 
Mengikuti analisis Al-Attas (2011: 60-64), ada beberapa informasi yang mengindikasikan 
kemungkinan konversi Parameswara terjadi semasa dirinya masih berada di Palembang. Pertama, dari Ibn 
Batutah kita tahu bahwa Sultan Pasai sangat giat menyebarkan Islam di Sumatera, sementara dari Tome Pires 
kita juga tahu bahwa ia sangat berkeinginan mengislamkan Parameswara. Kedua, Tome Pires menyebutkan 
bahwa pada waktu Parameswara berupaya melepaskan diri dari status vasal Majapahit ia mengganti namanya 
menjadi “Mjcura” yang berarti kebebasan (exempt); menurut Al-Attas pergantian nama ini adalah indikasi 
bahwa Parameswara telah memeluk Islam dan mengambil nama Muslim. Ketiga, ketika memasuki 
Singapura, yang dalam rekonstruksi Al-Attas terjadi pada tahun 1378, Sejarah Melayu mencatat namanya 
sebagai “Iskandar,” juga mengisyaratkan bahwa dirinya pada waktu itu (semasa pergi meninggalkan 
Palembang) sudah Muslim.
9
 Keempat, langkah yang diambilnya mencari pengakuan Kaisar Cina segera 
setelah menjadi Samya haji Palembang dapat kita fahami sebagai langkah yang strategis dan penuh 
perhitungan. Parameswara tidak bisa tidak melakukannya disebabkan ia mengetahui pasti Majapahit tidak 
akan berkenan dengan konversi agamanya menjadi Muslim. Karena Parameswara tidak cukup kuat untuk 
bertahan sendiri maka perlindungan Cina adalah harapan dan keniscayaan. 
                                                 
9  Sejarah Melayu bertutur tentang asal-usul Parameswara (Iskandar Syah) sebagai anak-cucu Raja Iskandar (Zulkarnain) 
nasab Raja Nusyirwan dan keturunan Raja Sulaiman, melalui jalur anak raja Suran yang bernama Nila Utama yang bersama dua 
saudaranya tiba-tiba turun di Bukit Siguntang. Mereka kemudian mendapat persetujuan dan restu primordial dari penguasa lokal 
Palembang Demang Lebar Daun untuk menjadi raja di sini dan di negeri-negeri Melayu. Ceritera ini tampaknya digubah sebagai 
upaya pembentukan citra budaya bahwa Palembang Darussalam adalah negeri leluhur Malaka (Parameswara) tetapi bisa dilihat juga 
sebagai pernyataan atau makna bahwa Iskandar Syah sebagai keturunan tokoh “islami” Iskandar Zulkarnain ini sudah menjadi 
Muslim sejak masih berdiam di Palembang, seperti yang dianalisis Al-Attas. Lihat Ahmad (2013) dan bandingkan pula dengan Fang 
(2011: 439-460) dan Hanafiah (1995: 25). 
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Berdasarkan analisis terhadap manuskrip “Silsilah Keturunan Raja-raja Palembang,” Al-Attas (2011: 
96-97) menduga kuat bahwa tokoh ulama yang mengislamkan Parameswara ialah Ibrahim Zayn al-Din al-
Akbar (dalam silsilah Palembang
10
 disebut Zayn al-Akbar), tokoh yang dicatat juga dengan Karim al-
Makhdum, yang di belakang hari termashur sebagai Syarif Awliya’. Peristiwa pengislaman itu diperkirakan 
terjadi pada antara tahun 1376 hingga 1378, setelah Karim al-Makhdum melakukan pengislaman di Brunei 
dan Sulu. Tetapi jika konversinya terjadi setelah ia berada di Malaka, masanya besar kemungkinan antara 
1392 hingga 1404, dan tokoh yang mengislamkannya ialah Maulana Ishaq, putera dari Ibrahim Zayn al-Din 
al-Akbar.  
 
B. Pandangan Penutup 
Analisis yang telah dipaparkan memperlihatkan perkembangan yang terjadi di Palembang pada era 
pasca Sriwijaya, yaitu sejak paruh kedua abad ke-14 sampai paruh pertama abad ke-15. Dalam kaitan dengan 
islamisasi Palembang paruh kedua abad ke-14 terlihat sebagai masa peralihan yang sangat penting dan 
sangat dinamis. Memasuki abad ke-15 agama Islam sudah mempunyai kedudukan yang kuat. Palembang 
sudah siap untuk mengislamkan siapa pun yang ingin berkuasa dan menetap di sini seperti yang terjadi pada 
Ario Damar yang berpindah agama dan mengubah namanya menjadi Ario Abdillah (Ariodilah), atau menjadi 
pendukung penyebaran Islam di wilayah Nusantara yang lain seperti yang dilakukan oleh anak perempuan 
Shi Yin Qing. Selanjutnya sejak masa Ario Abdillah menurut telaah Tjandrasasmita dan Ambary (1986: 
21)
11
 ciri-ciri kultural Palembang sebagai negara bawahan (vasal) Majapahit sudah berubah menjadi kerajaan 
yang bercorak Islam. Bahkan, dalam analisis Abdullah (1987: 206), pada akhir abad ke-15 Palembang 
mungkin sudah berposisi bukan lagi hanya sebagai salah satu enclave Islam terpenting tetapi telah menjadi 
pusat Islam Nusantara di wilayah selatan Sumatera. Dengan perkataan lain, sejak pertengahan abad ke-15 
islamisasi di Palembang sudah berada pada tingkat perpindahan kekuasaan politik kepada penguasa Muslim, 
yang merupakan tahap terakhir dari proses yang oleh Robson (1981) disebut “pemapanan Islam” (the 
establishment of Islam).  
Mengikuti dinamika yang berkembang dengan berbagai kemungkinan seperti yang telah diuraikan, 
kita melihat perlunya perspektif yang lebih utuh sebagai landasan atau bingkai analisis bagi pengkajian-
pengkajian mendatang. Perspektif tersebut terdiri atas tiga hujjah (argumen) yang saling terkait:  
Pertama, keberhasilan Parameswara di Malaka tidak cukup hanya dilihat sebagai lanjutan saja dari 
tradisi Sriwijaya. Semasa masih di Palembang, Parameswara dan sekitar seribu pengikutnya yang asal 
Palembang telah berinteraksi bukan hanya dalam tradisi Sriwijaya yang mereka warisi dari leluhur lama 
                                                 
10 Naskah “Silsilah Keturunan Raja-raja Palembang” yang dipelajari Al-Attas adalah naskah yang berasal dari Faqih 
Jalaluddin (w. 1748), yang dikenal sebagai ulama besar di lingkungan keraton Palembang sejak masa Sultan Muhammad Mansur. 
Mengikuti kategorisasi van Bruinessen (1995), Faqih Jalaluddin menulis silsilah ini berdasarkan tradisi yang dipelihara di lingkungan 
para sayyid asal Hadramaut yang memang mempunyai pengaruh sangat besar terhadap Islam Indonesia. 
11 Dalam rekonstruksi Tjandrasasmita dan Ambary (1986: 21) peranan besar Palembang selama masa-masa awal islamisasi 
kepulauan Nusantara dapat diurutkan ke dalam dua tahap. Pertama, ketika kerajaan Sriwijaya masih berdiri kokoh, Palembang 
menerima kehadiran orang-orang Islam untuk bermukim di pelabuhannya dan memberi kesempatan kepada mereka untuk beragama 
dan menjalankan peribadatan secara Islam. Kedua, ketika kerajaan Palembang sudah bercorak Islam mereka berhasil mendidik calon 
raja Islam pertama di pulau Jawa, yaitu Raden Fatah yang diasuh dan dibesarkan oleh Ariodilah di sini dan kemudian menjadi pendiri 
dan raja Demak.  
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tetapi juga dengan tradisi baru para pendatang Muslim (dari Arab, Cina dan lain-lain) yang telah tiba dan 
menetap di sini, dan bahkan boleh jadi ia telah menjadi Muslim.  
Kedua, kedatangan Ceng Ho di Palembang membawa perubahan penting bukan hanya dalam situasi 
niaga tetapi juga pada situasi keagamaan. Setelah tahun 1407 dan kekuasaan Shi Yin Qing efektif, tidak 
terdengar lagi adanya ketegangan sosial atau politik karena faktor “Islam”. Hubungan Malaka dan 
Palembang berkembang baik, sebagaimana juga hubungan Malaka-Jawa terus membaik.
 
Setelah itu proses 
silang budaya atau saling mengambil unsur-unsur peradaban antara Malaka dan Palembang tampaknya terus 
terjadi, karena seperti disimpulkan oleh Abdullah (1987: 206) dari Sejarah Melayu kita tahu bahwa Malaka 
tidak ingin dan tidak pernah melepaskan ikatannya dengan tanah asalnya Palembang.
12
  
Ketiga, Palembang memberi sumbangan penting dalam pembentukan peradaban Islam Melayu 
Nusantara abad ke-15 melalui unsur-unsur tradisinya yang diambil dan diterapkan oleh Parameswara di 
Malaka. Ia dan seribu pengikutnya adalah tulang punggung berdirinya dan berjalannya kerajaan Islam 
Malaka. Maka sama sekali tidak mengherankan bila unsur-unsur budaya tinggi (high culture) Palembang 
terserap dan mewarnai segi-segi penting kebesaran peradaban Islam di Malaka. Dalam manuskrip Undang-
undang Malaka (atau disebut pula dengan Hukum Kanun Malaka) yang dipelajari oleh Fang (2007: 91) kita 
menemukan misalnya sejumlah istilah konseptual terkait larangan-larangan tertentu yang bahkan ditulis 
dengan menggunakan bahasa Melayu asal Palembang: “Jika orang lain berkata demikian, digocoh 
hukumnya…”, “Jika orang lain, digocoh, jika berkata demikian itu …”, “… bercarut-carut …”, dan “… 
nipis …” Kata-kata dalam huruf miring tersebut, dan yang semacamnya, mungkin selama ini terlanjur hanya 
ditafsirkan sebagai bahasa Melayu Malaka. Padahal semuanya adalah bahasa lokal Palembang yang tetap 
terpakai hingga hari ini. Demikian pula istilah Malayo, yang oleh informan Jawa yang diwawancara Tome 
Pires diartikan sebagai melayu (berlari) dari bahasa Jawa (Cartesao 2016: 301), sesungguhnya juga kata asal 
Palembang malayao atau melayao yang berarti “pergi tanpa tujuan pasti.” Karena itu jika ada sejarawan yang 
menyebut bahasa Melayu campuran Palembang ini sebagai “bahasa Melayu-Malaka” (Malayo de Malaca) 
kita pun cukup alasan untuk menamakannya “bahasa Melayu-Malaka -Palembang”. 
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Abstrak 
Penelitian ini membahas tentang Dinamika Kebudayaan Suku Dayak Bakumpai di Kalimantan 
Tengah. Hal ini menarik untuk dibahas oleh karena secara umum Suku Dayak menganut Hindu 
Kaharingan serta sebagiannya beragama Kristen. Namun ternyata Suku Dayak ada yang juga 
beragama Islam yakni Suku Daya Bakumpai yang berada di Kalimantan Tengah. Padahal 
sebelum Islam, Suku Dayak Bakumpai ini juga menganut kepercayaan Animisme dan 
Dinamisme, sehingga menarik untuk dibahas mengenai dinamika kebudayaannya. Penelitian ini 
merupakan library research (penelitian pustaka) yang menggunakan metode Deskriptif Analitis 
dengan menggunakan referensi-referensi yang berhubungan dengan judul tersebut yang kemudian 
dianalisis. Secara etimologis, Bakumpai adalah julukan bagi suku dayak yang mendiami daerah 
aliran sungai barito. bakumpai berasal dari kata ba (dalam bahasa banjar) yang artinya memiliki 
dan kumpai yang artinya adalah rumput. Dari julukan ini, dapat dipahami bahwa suku ini 
mendiami wilayah yang memiliki banyak rumput. menurut legenda, bahwa asal muasal Suku 
Dayak Bakumpai adalah dari Suku Dayak Ngaju yang akhirnya berhijrah ke negeri yang sekarang 
disebut dengan negeri Marabaahan. Seperti penyebaran Islam yang ada di daerah umum lainnya, 
Islam masuk ke daerah Mandomai melewati jalur perniagaan, pedagang dari daerah Kuin, 
Bandarmasih (Banjarmasin) yang sudah terlebih dahulu memeluk Agama Islam ini mensyiarkan 
Islam sambil melakukan aktifitas perdagangannya, diperkirakan Islam masuk ke Mandomai 
sekitar abad ke-18, para penghuni “huma hai” tertarik dengan ajaran Islam yang menurut mereka 
sangat relevan dengan kehidupan manusia, penyebaran Islam begitu pesat di Mandomai. 
Akulturasi budaya lokal dan Islam dapat dilihat pada ritual adat Bapapai Suku Dayak Bakumpai. 
Budaya adat Suku Dayak Bakumpai, yang disebut "Bapapai". 
 
Kata Kunci : Kebudayaan, Dayak Bakumpai, Kalimantan Tengah 
 
A. Latar Belakang 
Kebudayaan nasional adalah kebudayaan yang diakui sebagai identitas nasional. Definisi 
kebudayaan nasional menurut TAP MPR No.II tahun 1998, yakni: Kebudayaan nasional yang 
berlandaskan Pancasila adalah perwujudan cipta, karya dan karsa bangsa Indonesia dan merupakan 
keseluruhan daya upaya manusia Indonesia untuk mengembangkan harkat dan martabat sebagai 
bangsa, serta diarahkan untuk memberikan wawasan dan makna pada pembangunan nasional dalam 
segenap bidang kehidupan bangsa. Dengan demikian Pembangunan Nasional merupakan 
pembangunan yang berbudaya. Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Wujud, Arti dan Puncak-
Puncak Kebudayaan Lama dan Asli bagi Masyarakat Pendukungnya.
1
 
Kebudayaan nasional dalam pandangan Ki Hajar Dewantara adalah “puncak-puncak dari 
kebudayaan daerah”. Kutipan pernyataan ini merujuk pada paham kesatuan makin dimantapkan, 
sehingga ketunggalikaan makin lebih dirasakan daripada kebhinekaan. Wujudnya berupa negara 
kesatuan, ekonomi nasional, hukum nasional, serta bahasa nasional. Definisi yang diberikan oleh 
Koentjaraningrat dapat dilihat dari pernyataannya: “yang khas dan bermutu dari suku bangsa mana 
                                                 
1 “Budaya Indonesia,” Wikipedia bahasa Indonesia, ensiklopedia bebas, January 20, 2017, 
https://id.wikipedia.org/w/index.php?title=Budaya_Indonesia&oldid=12159969. 
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pun asalnya, asal bisa mengidentifikasikan diri dan menimbulkan rasa bangga, itulah kebudayaan 
nasional”. Pernyataan ini merujuk pada puncak-puncak kebudayaan daerah dan kebudayaan suku 
bangsa yang bisa menimbulkan rasa bangga bagi orang Indonesia jika ditampilkan untuk mewakili 
identitas bersama. Nunus Supriadi, “Kebudayaan Daerah dan Kebudayaan Nasional”2 
Pernyataan yang tertera pada GBHN tersebut merupakan penjabaran dari UUD 1945 Pasal 32. 
Dewasa ini tokoh-tokoh kebudayaan Indonesia sedang mempersoalkan eksistensi kebudayaan daerah 
dan kebudayaan nasional terkait dihapuskannya tiga kalimat penjelasan pada pasal 32 dan munculnya 
ayat yang baru. Mereka mempersoalkan adanya kemungkinan perpecahan oleh kebudayaan daerah 
jika batasan mengenai kebudayaan nasional tidak dijelaskan secara gamblang.
3
 
Sebelum di amendemen, UUD 1945 menggunakan dua istilah untuk mengidentifikasi 
kebudayaan daerah dan kebudayaan nasional. Kebudayaan bangsa, ialah kebudayaan-kebudayaan 
lama dan asli yang terdapat sebagi puncak-puncak di daerah-daerah di seluruh Indonesia, sedangkan 
kebudayaan nasional sendiri dipahami sebagai kebudayaan bangsa yang sudah berada pada posisi yang 
memiliki makna bagi seluruh bangsa Indonesia. Dalam kebudayaan nasional terdapat unsur pemersatu 
dari Banga Indonesia yang sudah sadar dan mengalami persebaran secara nasional. Di dalamnya 




Di negara Indonesia yang kita cintai banyak sekali Suku dan budayanya, salah satu contohnya 
suku dayak. Suku Dayak sendiri mempunyai kebudayaan yang beragam. Secara bahasa, Dayak 
sebetulnya bukanlah nama sebuah suku. Yang disebut “Orang Dayak” dalam bahasa Kalimantan 
secara umum artinya adalah “Orang Pedalaman” yang jauh dari kehidupan kota. Dan „Orang Dayak‟ 
itu tadi bukan dikhususkan untuk sebuah suku saja, akan tetapi terdapat bermacam-macam suku. 
Contohnya, Dayak Kenyah, Dayak Hiban, Dayak Tunjung, Dayak Bahau, Dayak Benua, Dayak Punan 
serta masih terdapat puluhan Uma (anak suku) yang tersebar di berbagai wilayah pedalaman 
Kalimantan.
5
 Sebelum abad ke-20, secara keseluruhan Suku Dayak belum mengenal agama „samawi‟, 
baik itu Islam maupun yang lainnya. Yang menjadi kepercayaan mereka hanyalah kepada leluhur, 
binatang-binatang, batu-batuan, serta isyarat alam yang mereka tafsirkan mirip seperti agama Hindu 
kuno. Dalam kehidupan sehari-harinya, mereka mempercayai macam-macam pantangan sesuai dengan 
„tanda‟ dari alam.6 Meski demikian, ternyata dari sejumlah suku Dayak di Kalimantan, terdapat suku 
Dayak yang memeluk agama Islam yakni suku Dayak Bakumpai. Hal ini perlu dikaji mengingat 
secara umum suku Dayak menganut ajaran Kaharingan yang telah diwariskan sejak dulu, namun 
dalam realitasnya Suku Dayak Non Muslim dan Dayak Muslim dapat hidup berdampingan dengan 
damai dan tenteram, sehingga suku Dayak Bakumpai dapat mempertahankan dan meneruskan 
                                                 
2 Ibid. 
3 Ibid. 
4 Direktorat Sejarah dan Nilai Tradisional, “Kongres Kebudayaan: Kebudayaan Nasional Kini dan Pada Masa Depan,  
1991.,” n.d. 
5 Bitar, “Suku Dayak : Sejarah, Kebudayaan, Adat Istiadat, dan Sistem Kepercayaan beserta Bahasanya secara 




kebudayaan Islam secara damai dan berdampingan dengan suku Dayak Non Muslim, sehingga 
menarik untuk diteliti tentang dinamika kebudayaan suku Dayak Islam. 
Penelitian ini merupakan library research (penelitian pustaka) yang menggunakan metode 
Deskriptif Analitis dengan menggunakan referensi-referensi yang berhubungan dengan judul tersebut 
yang kemudian dianalisis. 
Adapun tujuan penelitian ini yaitu: 
1. Untuk mengetahui latar belakang kehidupan Suku Dayak Islam Bakumpai di Kalimantan Tengah 
2. Untuk mengetahui Sejarah masuknya agama Islam ke Suku Dayak Bakumpai 
3. Untuk mengetahui bentuk Akulturasi Budaya antara Kebudayaan Lokal Suku Dayak dan agama 
Islam  
Manfaat Penelitian: 
1. Mengidentifikasi latar belakang kehidupan Suku Daya Islam Bakumpai di Kalimantan Tengah 
2. Menganalisis sejarah masuknya agama Islam ke Suku Dayak Bakumpai 
3. Mengidentifikasi bentuk akulturasi Kebudayaan Lokal Suku Dayak dan Agama Islam 
4. Menjadi referensi bagi penelitian-penelitian selanjutnya yang terkait dengan Suku Dayak Islam 
Bakumpai 
 
B. Latar Belakang Kehidupan Suku Dayak Bakumpai 
Kalimantan Tengah adalah salah satu provinsi di Indonesia yang terletak di Pulau Kalimantan. 
Ibukotanya adalah Kota Palangka Raya. Kalimantan Tengah memiliki luas 157.983 km². Berdasarkan 
sensus tahun 2010, provinsi ini memiliki populasi 2.202.599 jiwa, yang terdiri atas 1.147.878 laki-laki 
dan 1.054.721 perempuan. Kalteng mempunyai 13 kabupaten dan 1 kota.
7
 
Secara etimologis, Bakumpai adalah julukan bagi suku dayak yang mendiami daerah aliran 
sungai barito. bakumpai berasal dari kata ba (dalam bahasa banjar) yang artinya memiliki dan kumpai 
yang artinya adalah rumput. Dari julukan ini, dapat dipahami bahwa suku ini mendiami wilayah yang 
memiliki banyak rumput. menurut legenda, bahwa asal muasal Suku Dayak Bakumpai adalah dari 




Menurut salah satu sumber, Suku Dayak Bakumpai (Belanda: Becompaijers/Bekoempaiers) 
adalah salah satu subetnis Dayak Ngaju
9
 yang beragama Islam
10
.Namun sumber lain menyatakan 
bahwa Suku Dayak Bakumpai pada hakikatnya belum ada sebelum Islam datang, oleh karena Dayak 
Bakumpai sendiri muncul setelah Islam datang ke tanah Kalimantan. Orang-orang Dayak yang 
memeluk Islam itulah yang kemudian disebut Dayak Bakumpai.
11
 Disebut Dayak Bakumpai oleh 
                                                 
7 “Kalimantan Tengah,” Wikipedia bahasa Indonesia, ensiklopedia bebas, July 7, 2017, 
https://id.wikipedia.org/w/index.php?title=Kalimantan_Tengah&oldid=13033722. 
8 “Suku Dayak Bakumpai,” Wikipedia bahasa Indonesia, ensiklopedia bebas, February 13, 2017, 
https://id.wikipedia.org/w/index.php?title=Suku_Dayak_Bakumpai&oldid=12500355. 
9 Tjilik Riwut and Nila Riwut, Kalimantan membangun, alam, dan kebudayaan (NR Pub., 2007). 
10 Fridolin Ukur, Tuaiannya sungguh banyak: sejarah Gereja Kalimantan Evanggelis sejak tahun 1835 (BPK 
Gunung Mulia, 2000), 151. 
11 Ajahari, Dayak Bakumpai, Agustus 2017. 
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karena zaman dahulu ketika musim kemarau panjang tanaman Kumpai banyak ditemui di wilayah 
tersebut dan menjadi makanan ternak bagi masyarakat tersebut sehingga dijadikan sebuah identitas 
menjadi Suku Dayak Bakumpai.
12
 Tumbuhan Kumpai ini biasanya dapat ditemukan di daerah rawa-
rawah di Kalimantan. Suku Bakumpai terutama mendiami sepanjang tepian daerah aliran sungai 
Barito di Kalimantan Selatan dan Kalimantan Tengah yaitu dari kota Marabahan, sampai kota Puruk 
Cahu, Murung Raya. Secara administratif Suku Bakumpai merupakan suku baru yang muncul dalam 
sensus tahun 2000 dan merupakan 7,51% dari penduduk Kalimantan Tengah, sebelumnya suku 
Bakumpai tergabung ke dalam suku Dayak pada sensus 1930
13
. Kota-kota utama Dayak Bakumpai 
yakni Marabahan, Barito Kuala, Muara Teweh, Barito Utara, Buntok, Barito Selatan,dan Puruk Cahu, 
Murung Raya. Suku Bakumpai berasal bagian hulu dari bekas Distrik Bakumpai sedangkan di bagian 
hilirnya adalah pemukiman orang Barangas (Baraki). Sebelah utara (hulu) dari wilayah bekas Distrik 
Bakumpai adalah wilayah Distrik Mangkatip (Mengkatib) merupakan pemukiman suku Dayak Bara 
Dia atau Suku Dayak Mangkatip. Suku Bakumpai maupun suku Mangkatip merupakan keturunan 
suku Dayak Ngaju dari Tanah Dayak.
14
 Suku Bakumpai banyak mendapat pengaruh bahasa, budaya, 
hukum adat dan arsitektur Banjar, karena itu suku Bakumpai secara budaya dan hukum adat termasuk 
ke dalam golongan budaya Banjar, namun secara bahasa, suku Bakumpai memiliki kedekatan dengan 
bahasa Ngaju. 
Berdasarkan cerita rakyat mengenai asal usul orang Bakumpai rakyat pun menunjukkan hal 
yang sama. Dahulu kala, sungai Barito dari Muara Pulau sampai ke sebelah hilir Ujung Panti itu tidak 
ada. Waktu itu sungai Barito yang ada hanya Muara Pulau terus ke hulu sana. Dari Muara Pulau itu 
kalau orang hendak ke Banjar atau orang Banjar hendak ke Barito terpaksa belok ke sungai Kahayan, 
yang hanya satu-satunya lalu lintas air Banjar - Barito. 
Pada waktu itu hulu Sungai Barito sana ada sebuah kampung yang bernama Air Manitis, yang 
didiami oleh suku bangsa Dusun Biaju. Suku itu diperintah oleh seorang kepala suku yang mempunyai 
dua orang anak kembar kemanikan (laki-laki dan perempuan). Anak yang tua laki-lakai namanya Patih 
Bahandang Balau. Ia diberi nama demikian, karena rambutnya (balau) merah (bahandang) seperti 
rambut orang Belanda, sedangkan nama Patih itu bukan nama jabatan akan tetapi memang namanya. 
Anaknya yang kecil perempuan yang diberi nama Datu Sadurung Malan. Ia dinamakan demikian 
karena kelihatannya ia seperti memakai kerudung (tutup kepala) yang biasanya dipakai oleh 
perempuan yang sedang bertani (malan), sedangkan nama Datu bukan datu yang berarti orang tertua 
dari nenek, tetapi memang namanya demikian.
15
 
Datu Sadurung Malan sangat cantik parasnya, sehingga banyak pemuda yang ingin 
memperistrinya. Karena parasnya sangat cantik sehingga kakaknya jatuh cinta padanya. Pernah sekali 
ia bersama berada di sawah, pada waktu itu kakaknya mengatakan bahwa ia ingin memperistrinya. 
Tentu saja Datu Sadurung Malan tidak akan mau kawin dengan kakaknya sendiri. Setelah kejadian itu 
                                                 
12 Ibid. 
13 Riwanto Tirtosudarmo, Mencari Indonesia: demografi-politik pasca-Soeharto (Yayasan Obor Indonesia, 2007). 
14 “Suku Dayak Bakumpai,” February 13, 2017. 
15 Ibid. 
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Datu Sadurung Malan tidak lagi pergi ke sawah bersama kakaknya, kecuali kalau ada ayahnya, baru ia 
berani. Hari terus berjalan, Patih Bahandang Balau makin bertambah keinginannya untuk 
memperistrikan adiknya. Orang tua mereka tidak mengetahui persoalan mereka berdua. Tidak kuat 
menahan hatinya lagi, maka Pathi Bahandang Balau mengancam hendak membunuh adaiknya kalau ia 
tidak mau kawin dengannya. Mendengar ancaman kakaknya itu, Datu Sadurung Malan berfikir hendak 
pergi jauh. Waktu tengah malam ketika kakak dan ayahnya sedang tidur, ia pergi ke luar rumah dan 
terus turun ke sungai masuk ke dalam perahunya. Sesudah tali sampannya lepas, dikayuhnya 
sampannya perlahan. Hatinya terasa lega ketika ia telah jauh dari rumah. Dengan perasaan hati yang 
lega dipercepatnya kayuhannya, dan bermaksud hendak ke Banjar dan terus ke Jawa.
16
 
Sampai di Muara Pulau, ia tidak mau belok ke sungai Kahayan, karena ia takut kalau dikejar-
kejar kakaknya. Dibuatnyalah jalanan sendiri. Ditariknya sampannya sehingga terbentuk sungai kecil. 
Pada mulanya memang belum ada airnya, tetapi lama kelamaan berair juga karena hujan, hingga 
akhirnya terbentuk sungai yang banyak dilalui orang. Demikianlah sungai itu bertambah lama 
bertambah besar dan sampai sekarang dinamai orang Sungai Barito. Setelah Datu Sadurung Malan 
sampai ke Banjar, kemudian ia menumpang kapal yang menuju ke pulau Jawa, sedangkan kakaknya 
Patih Bahandang Balau, sesudah mengetahui adiknya tidak lagi di rumah dan mulai menginsafi 
dirinya. Untuk menghibur hatinya yang sakit ia beristri dengan seorang perempuan di kampungnya, 
sampai beranak cucu. Anak cucunya sampai saat ini masih ada yang sekarang menjadi orang Barito 
atau orang Dusun Biaju.
17
 
Setelah Datu Sadurung Malan mendengar kakaknya sudah mempunyai istri, ia kembali ke 
Kalimantan. Sebelumnya ia sudah bersuami dan beranak cucu. Anak cucunya hendak dibawanya ke 
Air Manitis kembali. Ia heran melihat bekas jalannya dahulu ramai menjadi lalu lintas orang. Ia 
hendak mendirikan rumah di situn, kemudian ia menaruh ayam jantan ke arah matahati terbit, tetapi 
ayam itu tidak mau berkokok. Sesudah dihadapkan ke arah seberangnya, ayam itu mau berkokok, ia 
mempercayai bahwa itulah tandanya kalau tanah disitu baik untuk dibangun rumah. Dibuatnyalah 
rumah di sana, sampai akhirnya banyak orang tinggal di situ. Sampai sekarang kampung itu masih ada 
yang sekarang dinamai Kampung Bakumpai atau Kota Marabahan sekarang.
18
 Seperti itulah asal usul 
terjadinya sungai Barito, kampung Bakumpai dan kampung orang Dusun. Jika ditanyakan kepada 
orang Bakumpai, asal-usul nenek moyang mereka dan tempat asalnya, mereka pada umumnya 
mengatakan berasal dari Marabahan, tepatnya dari salah satu kampung di Kota Marabahan sekarang 
ini, yang dulu disebut lebu Bakumpai „kampung Bakumpai‟. Ada yang mengatakan bahwa kampung 




Suku Dayak Bakumpai bertetangga dengan suku Dayak Barangas dan suku Dayak Bara Dia 
(Mengkatip). Diperkirakan suku Dayak Bakumpai merupakan keturunan atau bagian dari sub suku 






Dayak Ngaju, atau termasuk ke dalam rumpun Dayak Ngaju.
20
 Dalam literatur Kalimantan 
Membangun, menggambarkanbahwa, kata Dayak, mengandung beberapa makna: a) Steam-steamyang 
tidak beragama Islam dan mendiami pedalaman Kalimantan, b) Menteng Ureh Mamut berarti: gagah 
berani pantang mundur; c)Bakena; artinya cantik atau gagah perkasa. Jika Dayak bermakna steam-
steam yang tidak beragama Islam, maka sudah tidak tepat lagi untuk saat sekarang, karena orang-
orang Dayak sudah banyak yang beragama Islam. Sedangkan makna yang lain, menunjukansifat-sifat 




Di Kalimantan Selatan bahasa Dayak Bakumpai disebut sebagai bahasa Banjar Bakumpai. 
Kalau diperhatikan bahasa Bakumpai tidak akrab hubungannya dengan bahasa Banjar, tetapi justru 
sangat erat hubungannya dengan bahasa Dayak Ngaju, jadi lebih tepat kalau disebut sebagai bahasa 
Dayak Bakumpai dari pada bahasa Banjar Bakumpai. Bahasa Dayak Bakumpai sangat berkerabat 
dengan bahasa Dayak Ngaju, karena persentase kemiripannya hampir sebesar 80%.
22
 Suku Dayak 
tersebar di seluruh wilayah Borneo dengan jumlah mencapai 405 suku (besar dan kecil), termasuk 
suku Dayak Ngaju yang mendiami wilayah Daerah Aliran Sungai (DAS) Kapuas, Kahayan, Rungan, 
Manuhing, Barito dan Katingan. Bahasa yang digunakan bervariasi : Bahasa Dayak Ngaju, Bahasa 
Dayak Ma‟nyan, Bahasa Dayak Dusun dan Bahasa Dayak Katingan. Hal ini menujukan bahwa 
Kalimantan Tengah dengan luas wilayah 153.828 km2, dengan perbandingan 1,5 kali pulau jawa dan 
penduduk 2,4 juta jiwa dengan sebaran 12 jiwa/km
2 
memiliki potensi sumber daya alam yang 
melimpah bagi kehidupan masyarakatnya, termasuk potensi kerukunan hidup antar umat beragama 
cukup harmonis, pada umumnya penduduk dengan pluralitas suku dan agama merupakan keniscayaan, 
karena mereka merupakan komunitas yang memiliki hubungan kekerabatan dan hidup berdampingan 
secara turun temurun. Kekayaan budaya Dayak dengan berbagai potensi yang dimiliki merupakan 
daya dukung pembangunan yang terus digali dan dikembangkan untuk masa-masa yang akan datang.
23
 
Menurut Tjilik Riwut, Suku Dayak Bakumpai merupakan suku kekeluargaan yang termasuk 
golongan suku (kecil) Dayak Ngaju. Suku Dayak Ngaju merupakan salah satu dari 4 suku kecil bagian 
dari suku besar (rumpun) yang juga dinamakan Dayak Ngaju (Ot Danum).
24
 Mungkin adapula yang 
menamakan rumpun suku ini dengan nama rumpun Dayak Ot Danum. Penamaan ini juga dapat 
dipakai, sebab menurut Tjilik Riwut, suku Dayak Ngaju merupakan keturunan dari Dayak Ot Danum 
yang tinggal atau berasal dari hulu sungai-sungai yang terdapat di kawasan ini, tetapi sudah 
mengalami perubahan bahasa. Jadi suku Ot Danum merupakan induk suku, tetapi suku Dayak Ngaju 
merupakan suku yang dominan di kawasan ini.
25
 Suku Dayak (suku asal), terbagi suku besar 
(rumpun): Dayak Laut (Iban), Dayak Darat, Dayak Apo Kayan / Kenyah-Bahau, Dayak Murut, Dayak 
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Ngaju/ Ot Danum, terbagi 4 suku kecil (Dayak Maanyan, Dayak Lawangan, Dayak Dusun, Dayak 
Ngaju, terbagi beberapa suku kekeluargaan: Dayak Bakumpai dan lain-lain).
26
 
Pada masa sekarang, seluruh masyarakat Dayak Bakumpai beragama Islam, sehingga tida 
tampak lagi kebiasaan-kebiasaan seperti pada kebanyakan suku Dayak (Kaharingan) lainnya. Upacara 
adat yang berkaitan dengan sisa-sisa kepercayaan lama, yakni ritual "Badewa" dan "Manyanggar 
Lebu". Suku Bakumpai memeluk agama Islam diperkirakan pada akhir Abad ke-16 tepatnya pada 
tahun 1688 M. Pengaruh ajaran Islam terlihat hampir di setiap aspek kehidupan masyarakat Bakumpai, 
seperti : sistem kemasyarakatan, kekerabatan, gaya hidup, bahkan dalam unsur kesenian. Daerah 
Marabahan, merupakan pusat kediaman suku Bakumpai, yang telah banyak menghasilkan ulama-
ulama besar yang menyebarkan agama Islam sampai ke hulu Sungai Barito.
27
 
1. Sejarah Masuknya Agama Islam ke Suku Dayak Bakumpai 
Suku Dayak Bakumpai mayoritas beragama Islam, karena sejak masa lalu telah terjadi 
hubungan dengan suku-suku Melayu Banjar, sehingga kebudayaan Suku Dayak Bakumpai seja awal 
sudah bernuansa Islam. Kebudayaan dan adat istiadat serta tradisi asli suku ini telah banyak menyerap 
dari budaya dan adat istiadat suku Melayu Banjar. Kebudayaan asli yang masih tersisa pada suku 
Dayak Bakumpai adalah ritual Badewa dan Manyanggar Lebu (ritual penyembuhan penyakit). Suku 
Dayak Bakumpai juga memiliki tokoh-tokoh, seperti Panglima Wangkang, seorang panglima Dayak di 
Barito Kuala dalam Perang Banjar, lalu ada Pambakal Kendet (Damang Kendet), ayah dari Panglima 
Wangkang, selanjutnya adalah Tumenggung Surapati, seorang panglima Dayak Bakumpai yang 
sebenarnya berasal dari garis keturunan suku Dayak Siang, tetapi hidup dan membela wilayah suku 
Dayak Bakumpai dan yang menumpas pasukan Belanda serta menenggelamkan kapal Perang Onrust 
di desa Lontotur Barito Utara. Kehidupan sehari-hari masyarakat Dayak Bakumpai adalah bertani 
berladang, serta memanfaatkan lahan hutan untuk perburuan dan saat ini mereka juga banyak yang 
sudah bekerja di sektor pemerintah dan sektor swasta, selain itu berdagang dan menjalankan usaha 
mandiri.
28
 Pada abad ke-15 Banua Dayak (Bakumpai) belum ada. Baru pada awal abad ke-16 (1525 
M.) bermula dengan datangnya sebuah jukung (perahu) dari arah Barat sungai Barito yang didayung 
satu keluarga terdiri dari lima orang, dua laki-laki dan tiga perempuan. Ciri orang tersebut kulit dan 




Pada zaman dahulu kala, sekitar abad ke 15 Mandomai dan pada umumnya Kalimantan 
Tengah masih tergolong tempat yang masih murni yaitu hutan belantara dan belum tersentuh oleh para 
pendatang. Penduduk aslinya ialah Suku Dayak Ngaju yaitu suku Dayak yang mendiami sepanjang 
bantaran sungai Kapuas dan kepercayaan yang di anut pun masih kepercayaan nenek moyang yaitu 
Kaharingan yang artinya "Kehidupan". Suku Dayak Ngaju pada zaman dahulu merupakan salah satu 
suku terkuat yang melakukan budaya "Kayau" atau budaya berburu kepala, disamping Dayak Iban, 




29 “Islam Dan Budaya Dayak,” accessed July 9, 2017, http://muslimlokal.blogspot.com/2014/02/Islam-dan-budaya-
dayak.html. 
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Dayak Ot dan Dayak Kenyah. Rumah tempat tinggal suku Dayak Ngaju pada zaman dahulu ialah 
Rumah Betang atau dalam bahasa Dayak Ngaju Kapuas di sebut "Huma hai". Rekonstruksi rumah ini 
seperti rumah panggung pada umumnya, mempunyai tiang rumah yang tinggi kira-kira 10 meter dan 
lebar rumah sekitar 50 meter. Maksud orang Dayak pada zaman dahulu mendirikan rumah tinggi ialah 
untuk menghindari dari bahaya seperti binatang buas, banjir dan budaya kayau. Rumah Betang 




Pada zaman dahulu sebelum kedatangan para pendatang, Mandomai dahulu bernama Desa 
Tacang Tangguhan, sebuah desa kecil yang pada kala itu hanya terdapat beberapa rumah Betang. 
Masyarakatnya pun kala itu masih tergolong premitif, menggunakan baju dari anyaman rotan, kulit 
kayu maupun kulit hewan. Kegiatan masyarakatnya masih tergolong sederhana seperti berburu, 
nelayan sungai dan bertani. Budaya kayau (berburu kepala) pada saat itu pun masih dipegang teguh. 
Selain itu budaya Dayak yang masih dipegang teguh oleh masyarakat kala itu masih murni seperti 
kepercayaan Kaharingan, tiwah (upacara kematian suku Dayak Ngaju), tatto, tari - tarian dan banyak 
lagi lainnya. Ciri - ciri fisik orang Dayak Ngaju zaman dulu ialah berkulit putih, bermata sipit, tubuh 
tegap, menggunakan celana "ewah" yaitu balutan kain dengan khas di julurkan selembar kain di 
depannya, menggunakan kalung dari taring binatang buas, menggunakan hiasan kepala baik ikat 
kepala maupaun dari anyaman rotan yang dihiasi dengan bulu burung dan senjata tradisionalnya 
berupa Mandau, Tombak, Sumpit dan perisai (telabang). Sekitar abad ke-17, pada saat perang Kasintu 
pecah, orang-orang yang berada di daerah Tacang Tanggoehan pun mengungsi ke daerah Pulau Petak, 
sekitar tahun 1803-an mereka kembali lagi ke daerah Tacang Tanggoehan dan membangun dua buah 
rumah betang yang disebut “huma gantung ”(rumah tinggi) atau “huma hai”(rumah besar) yang 
terletak di sebelah hulu sungai Mandomai. Panjang bangunan ini menurut sumber saksi sejarah yang 
sempat menyaksikan keberadaan bangunan ini panjangnya berkisar 50 meter lebih dengan lebar 30 
meter, dan dari tulisan Muhammad Kurdi (1936) disebutkan bahwa bangunan ini dihuni oleh 50 
kepala keluarga dalam satu rumah betang tersebut, hingga saat ini sebagian puing-puing bangunan 
tersebut masih tersisa, konstruksi bangunan ini menggunakan kayu ulin (kayu besi) dan situs yang 
masih kokoh berdiri dilokasi tersebut adalah dua buah sandung, hanya saja sangat disayangkan 
beberapa situs penting dalam sejarah ini dirusak dan dimanfaatkan untuk kepentingan beberapa pihak 
yang tidak bertanggung jawab.
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Seperti penyebaran Islam yang ada di daerah umum lainnya, Islam masuk ke daerah 
Mandomai melewati jalur perniagaan, pedagang dari daerah Kuin, Bandarmasih (Banjarmasin) yang 
sudah terlebih dahulu memeluk Agama Islam ini mensyiarkan Islam sambil melakukan aktifitas 
perdagangannya, diperkirakan Islam masuk ke daerah Mandomai ini sekitar abad ke-18, para penghuni 
“huma hai” pun tertarik dengan ajaran Islam yang menurut mereka sangat relevan dengan kehidupan 
manusia, penyebaran Islam begitu pesat di Mandomai, hal ini terbukti dari adanya pembauran budaya 
                                                 




setempat dengan corak budaya Islam, seperti nisan makam yang berbentuk tinggi seperti sapundu 
(titian menuju surga menurut ajaran agama Kaharingan) berukirkan kaligrafi arab di sebuah makam 
seorang penghuni “huma hai” yaitu Oedjan. Perkembangan Islam di Mandomai ini berkaitan erat 
dengan seorang tokoh di “huma hai” yaitu Oedjan ini, ayah Oedjan berasal dari daerah Palingkau, 
tepatnya Doesoen Timoer Patai, Oedjan adalah anak dari Damboeng Doijoe yang juga disebut seorang 
Temenggung Madoedoe sepupu dari Soetawana ayah Soetarnoe di Tamiang Layang, Temenggung 
Madoedoe ini anak dari Djampi yang merupakan kakek dari Oedjan yang sudah memeluk Ajaran 
Islam. Oedjan ini menikah dengan seorang gadis keturunan Portugis yang bernama Makau (Saleh), 
dari perkawinannya ini mereka di anugerahi 9 orang anak yaitu Sahaboe, Oemar, Aloeh, Galoeh, Soci, 
Ali, Esah, Tarih, dan Njai.
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Pada tahun 1903, tepatnya pada tanggal 04-08-1903 didirikanlah sebuah Mesjid Jami Al-
Ikhlas, yang di prakarsai oleh 4 tokoh masyarakat yaitu Rahman Abdi bin H. Muhammad Arsyad 
(Kuin), Abdullah bin H. Muhammad (penghulu Mandomai), Sabri bin H.Muchtar, Sahaboe bin H. 
Muhammad Aspar. Nama-nama para pemprakarsa pembangunan mesjid ini terpahat di 4 tiang mesjid 
Jami Al- Ikhlas ini yang disebut “4 tiang guru”. H. Muhammad Aspar ini sepupunya H. Muhammad 
Sanoesi dan Igak yang juga keponakan dari KH. Abdul Gapoer (Tokoh syiar Islam di Mandomai). 
Mesjid ini dilihat dari arsitekturnya mengadopsi dari arsitek mesjid- mesjid yang ada di Kalimantan 
Selatan, bangunannya hampir serupa dengan Mesjid Jami yang ada di kelurahan Mambulau ketika 
belum direnovasi, yang selama ini diklaim sebagai Mesjid tertua yang ada di Kabupaten Kapuas, 
namun dari bukti sejarah yang telah kami telusuri dan terdapat bukti-bukti kebenaran sejarahnya, 
ternyata mesjid tertua yang ada di kabupaten Kapuas adalah Mesjid Jami Al-Ikhlas yang menurut 
perhitungan penanggalan tahun masehi sudah berusia kurang lebih 107 tahun, ini dihitung dari 
peletakan batu pertama pembangunannya sampai dengan sekarang, mesjid ini sudah mengalami 
beberapa kali renovasi dengan tidak merubah bentuk aslinya secara keseluruhan, namun bentuk kubah, 
dinding, atap, bentuk jendela dan pintunya sudah mengalami perubahan. Selama ini mesjid bersejarah 
ini kurang begitu diperhatikan oleh pemerintah, artikel singkat ini sengaja kami susun dengan 
penilitian yang seksama agar kiranya nilai sejarah perkembangan Islam di Kecamatan Kapuas Barat, 
Kelurahan Mandomai ini tidak terlupakan oleh kaum muslimin dan muslimat di Kabupaten Kapuas 
yang mencintai akar sejarah penyebaran ajaran agamanya dan menjadi semangat baru dalam syiar 
agama Islam dimasa yang akan datang.
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2. Akulturasi Budaya Lokal dan Agama Islam 
Kebudayaan adalah salah satu aset penting bagi sebuah Negara berkembang. Dalam hal ini 
suku Dayak Kalimantan yang mengedepankan budaya leluhurnya, sehingga kebudayaan tersebut 
sebagai ritual ibadah mereka dalam menyembah sang pencipta yang dilatarbelakangi kepercayaan 
tradisional yang disebut Kaharingan. Sebagai bukti ragam budaya Indonesia yaitu tradisi Tiwah salah 
satu kebudayaan masyarakat Dayak Ngaju Propinsi Kalimantan Tengah yang pada mulanya sebuah 




tradisi kepercayaan masyarakat Kaharingan. Dan masyarakat Dayak Barito umumnya didaerah 
Kalimantan menganut ajaran Islam. Salah satu bahasa Dayak yang dipakai oleh daerah Kalimantan 
yaitu bahasa Islam Bakumpai. Istilah "Dayak" ini paling umum digunakan untuk menyebut orang-
orang asli non-Muslim, non-Melayu yang tinggal di pulau Kalimantan, karena di Indonesia ada suku-
suku Dayak yang Muslim namun tetap termasuk kategori Dayak walaupun beberapa di antaranya 
disebut dengan Suku Banjar dan Suku Kutai.
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Seperti penyebaran Islam yang ada di daerah umum lainnya, Suku Dayak mulai memeluk 
agama Islam pada awal tahun 1688 melalui penyebar agama Islam dari Demak. Dan Islam masuk ke 
daerah suku dayak melewati jalur perniagaan, pedagang dari daerah Kuin, Bandarmasih (Banjarmasin) 
yang sudah terlebih dahulu memeluk Agama Islam, da kemudian mensyiarkan Islam sambil 
melakukan aktifitas perdagangannya, diperkirakan Islam masuk ke daerah suku Dayak sekitar abad 
ke-18, dan akhirya para penghuni “huma hai” pun tertarik dengan ajaran Islam yang menurut mereka 
sangat relevan dengan kehidupan manusia, penyebaran Islam begitu pesat di daerah suku Dayak, hal 
ini terbukti dari adanya pembauran budaya setempat dengan corak budaya Islam, seperti nisan makam 
yang berbentuk tinggi seperti sapundu (titian menuju surga menurut ajaran agama Kaharingan) 
berukirkan kaligrafi arab di sebuah makam seorang penghuni “huma hai”.35 
Selain itu, akulturasi budaya lokal dan Islam dapat dilihat pada ritual adat Bapapai Suku 
Dayak Bakumpai. Budaya adat Suku Dayak Bakumpai, yang disebut "Bapapai" kini masih hidup dan 
berkembang di kalangan masyarakat wilayah pedalaman Provinsi Kalimantan Tengah (Kalteng). 
Budaya tersebut diselanggarakan terutama di saat proses adat perkawinan suku Dayak Bakumpai, 
tambahnya. Ritual Bapapai, adalah sebuah acara mandi kembang calon pengantin yang dilaksanakan 
pada malam hari, biasanya setelah akad nikah sekitar pukul 20.00 hingga pukul 10.00 Wib. Sudah 
suatu kebiasaannya warga suku yang banyak tinggal di Daerah Aliran Sungai (DAS) Barito, 
pedalaman Kalteng melakukan acara akad nikah pada malam hari. Proses mandi kembang cukup 
sederhana dan unik, yaitu sebelum mandi kembang, kedua calon pengantin harus berputar 
mengelilingi tempat mandi yang dipagari benang hitam, diiringi oleh tujuh orang wanita yang 
berperan sebagai dayang. Kemudian setelah berputar sebanyak tujuh kali calon pengantin duduk di 
tempat yang telah disediakan untuk dimandikan oleh tujuh orang dayang secara bergantian. Untuk 
kemudian kedua mempelai didandani layaknya para dayang yang melayani raja dan ratu. Adat budaya 
suku Bakumpai ini diartikan mempelai membersihkan dan membuang masa lalu atau masa remaja, 
untuk kemudian bersiap dengan jiwa raga yang bersih menyongsong hari depan yang lebih bersih 
seperti layaknya seorang yang baru saja dimandikan. Oleh karena acara Bapapai ini dilakukan harus di 
lapangan terbuka maka acara ini menjadi tontonan gratis bagi masyarakat setempat dan biasanya 
cukup ramai dikunjungi warga, karena acara ini hanya terselenggaran saat perayaan perkawinan saja. 
Di tengah kemajuan jaman sekarang ini adat budaya Bapapai nampaknya tidak terkikis oleh budaya 
lain dan tidak bisa perayaannya digantikan dengan acara lain karena ini sangat erat dengan keyakinan 
                                                 
34 “Islam Dan Budaya Dayak.” 
35 Ibid. 
324 
masyarakat turun temurun. Jika warga tidak melaksanakan acara Bapapai, kemungkinan besar calon 
pengantin akan selalu ada masalah dalam berkeluarga atau sering mereka sebut siksa, karena tidak 
mematuhi aturan yang telah ditetapkan oleh para leluhur.
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Asal-usul kemunculan ritual Badudus (Bapapai) ditengarai dari tradisi yang berlaku pada 
zaman Kerajaan Negara Dipa
 
(sekitar tahun 1355 M.) dan Kerajaan Negara Daha (sekitar tahun 1448 
M). Dua kerajaan yang muncul secara berurutan ini merupakan bagian dari mata rantai sejarah 
Kesultanan Banjar yang baru didirikan pada tahun 1526 M. Masyarakat Banjar meyakini bahwa ritual 
Badudus harus dilakukan pada waktu-waktu tertentu sebagai bentuk penghormatan kepada tokoh-
tokoh Kerajaan. Masyarakat lokal percaya bahwa leluhur mereka itu masih hidup di alam gaib dan 
sewaktu-waktu dapat diundang dalam acara-acara ritual tertentu. Kepercayaan tersebut bisa juga 
dikategorikan kedalam kepercayaan animisme atau dinamisme.
37 
Kepercayaan ini di anut secara turun-
temurun, dan jika tidak dilaksanakan, maka diyakini dapat menimbulkan malapetaka. Pada zaman 
dahulu, Badudus menjadi ritual yang khusus dilakukan hanya pada saat acara penobatan seorang raja. 
Ritual ini hanya boleh dilakukan oleh para keturunan raja saja, yakni orang yang masih memiliki garis 




Upacara badudus (bapapai) dilaksanakan tiga hari sebelum perkawinan. Waktu 
pelaksanaannya sore atau malam hari. Untuk melaksanakan upacara badudus ini, mempelai wanita 
dicukur alisnya, dibuat cacantung (cambang) rambut di pinggir dahi dipotong dan rias secukupnya. 
Dalam upacara tersebut disediakan pula piduduk seperti acara tapung tawar. Piduduk tersebut terdiri 
atas: Seekor ayam (untuk calon mempelai wanita disediakan ayam betina, sedangkan untuk calon 
mempelai wanita disediakan seekor ayam jantan), Lima cupak beras ketan, tiga biji telur ayam, gula 
merah, sebuah kelapa, sebatang lilin, satu uang perak, pisau, Jarum dan benang. 
Adapun perlengkapan dan bahan lainnya yaitu: (1). Dadampar, yaitu tempat duduk (untuk 
duduk bersimpuh) bertingkat dua yang dilapisi kain satin atau bahan lainnya yang berwarna kuning, 
(2). Sasangaan Kecil, untuk bahan lulur, yakni berupa lulur putih yang dibuat dari tepung beras dan 
sedikit kunyit, (3). Mangkuk Kaca, untuk wadah bahan keramas. Pada zaman dulu, bahan keramas 
menggunakan langir yang sudah dihaluskan, namun untuk sekarang bisa menggunakan shampoo, (4). 
Gelas Dandang atau Baskom Kanal, untuk tempat menampung air bunga 7 rupa, (5). Poci atau Teko, 
untuk tempat menampung air yang digunakan sewaktu berdoa, (6). Tempayan atau guci, untuk tempat 
menampung air mayang, yang terdiri dari mayang mengurai dan mayang terbungku, (7). Tempayan 
atau guci lagi untuk menampung air bersih.
39
 Untuk upacara badudus atau mandi-mandi pengantin ini 
ada aturan tersendiri, karena tidak semua orang yang akan kawin harus menjalani upacara mandi, 
konon yang harus menjalaninya ialah yang keturunannya secara turun temurun memang harus 
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menjalaninya. Apabila calon pengantin tersebut sudah dinikahkan, maka dimandikan bersama dalam 
acara badudus ini. Tetapi jika belum menikah, hanya mempelai wanita saja yang diupacarai dalam 
acara badudus. Tempat mandi biasanya di samping rumah atau di halaman dengan dibuatkan pagar 
mayang, beratapkan kain kuning, empat penjuru ditancapkan tebu, payung, dan tombak.
40
 
Di dalam pagar mayang, ditempatkan papan cuki (dadampar) tempat untuk memandikan dan 
di sekelilingnya disediakan bedak kuning, keramas, tempayan, berisi air bunga-bungaan yang nantinya 
dimandikan pada calon pengantin. Untuk memandikan calon pengantin ini biasanya wanita tua 
sebanyak tujuh orang secara berganti-gantian. Selesai upacara badudus diikuti dengan selamatan nasi 
balamak (ketan) dan pisang emas.
41
 Upacara mandi panganten terdapat berbagai variasi. Di Dalam 
Pagar hanya calon penganten perempuan yang dimandikan secara upacara, dan demikian pula di 
Kalampayan. Di Akar Bagantung di samping ada yang hanya penganten perempuan terdapat pula yang 
memandikan kedua remaja yang akan kawin itu secara bersamaan. Di Rangkas upacara mandi sudah 
hilang, tetapi konon sebelum tahun 1950 masih merata dilakukan orang, yaitu kedua calon penganten 
dimandikan bersama-sama. Sekitar tahun 1950 tersebut seorang pemuda lulusan Darussalam 
Martapura akan kawin dan menolak untuk dimandikan, karena beranggapan upacara mandi demikian 
itu bertentangan dengan ajaran Islam, meskipun ada kemungkinan perkawinan itu akan gagal karena 
penolakan tersebut. Konon pemuda itu, yang kemudian menjadi guru agama dan ulama yang 
terkemuka di kecamatan Batang Alai Selatan, selalu memberikan pengertian-pengertian yang negatif 
terhadap upacara mandi, baik bagi calon penganten maupun perempuan hamil.
42
 
Sebagai tempat memandikan juga bervariasi. Ada yang mengharuskan di Dalam Pagar. Pagar 
Mayang sendiri ialah suatu bangunan persegi empat berukuran sekitar 1,5 m kali 2 m. Pagar mayang 
dibangun di depan atau di belakang rumah yang tidak berdinding, yang dahulu juga tidak beratap 
(dinamakan palatar). Tiangnya terbuat dari batang tebu, agar supaya tegak ditancapkan pada batang 
pisang, jika perlu diperkuat dengan kayu atau bambu dan dahulu konon ditambah tombak dan payung 
pusaka. Pada tiang-tiang tersebut diikatkan benang lawai yang dicelupkan pada warna kuning. Pada 
lawai ini digantungkan berbagai hiasan, antara lain berbagai jenis panganan seperti pisang, yang 
merupakan sajian untuk mandi, dan digantungkan juga mayang pinang. Oleh karena itu dinamakan 
pagar mayang. Akan tetapi, penjajakan lebih lanjut menyatakan bahwa pagar mayang sudah jarang 
digunakan. Di Rangas penganten dahulu dimandikan di atas panggung, yang juga akan digunakan 
sebagai tempat mempelai disandingkan dihadapan orang banyak dan tempat pemain orkes atau rebana 
bermain. Waktunya juga bervariasi, sejak sehari sebelumnya, pada waktu malam menjelang 
bersanding, atau pada pagi hari sebelum bersanding. Di mana-mana terdapat kesan bahwa yang harus 
dimandikan secara upacara ialah gadis-gadis yang untuk pertama kalinya kawin dan ia memang 
keturunan orang-orang yang harus melakukan upacara mandi-mandi tersebut. Upacara mandi 
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Di Akar Bagantung pada tahun 1980 terjadi perkawinan antara saudara sepupu, yang konon 
keduanya adalah keturunan yang harus menjalaninya secara bersama-sama, akan tetapi si jejaka tidak 
bersedia meskipun telah dibujuk dengan berbagai cara, akhirnya si gadis harus mandi sendirian. Di 
Rangkas Dalam dan Anduhum dahulu memandikan kedua calon penganten di atas balai panataian 
umum dilakukan. Tetapi sekarang tidak pernah terjadi lagi. Upacara ini dilakukan karena 
dikhawatirkan penganten perempuan atau mempelai laki-laki yang bersangkutan pingsan atau sakit 
tatkala upacara berlangsung, atau yang sering dibilang bahwa pengantennya dipingit. Peristiwa 
pemingitan ini konon bisa pula menimpa orang lain yang berhadir pada saat upacara bersanding, 
sehingga jalannya upacara tersebut terganggu karenanya. Pemingitan juga dikhawatirkan terjadi 
apabila terdapat adanya kekurangan dalam pelaksanaan mandi, seperti umpamanya seorang warga 
kerabat tertentu di Dalam Pagar tidak menggunakan air sungai Kitanu, atau ada sesaji yang tidak 
lengkap. Berikut ini akan digambarkan prosedur dan alat-alat mandi upacara mandi di Dalam Pagar 
sebagaimana yang diterangkan oleh seorang paiyasan. 
Upacara mandi bagi penganten perempuan di Dalam Pagar dilaksanakan pada pagi hari 
menjelang upacara bersanding pada siangnya. Setelah berbagai persiapan selesai (antara lain 
penyediaan air-air yang diperlukan, saji-saji, piduduk, pagar mayang apabila menggunakannya, 
perapen, dan lain-lain). Calon penganten duduk di atas lapik menghadai saji-saji yang diperlukan. 
Paiyasan mencukur rambut-rambut halus di sekitar dahi, pelipis, kening dan kuduk. Kegiatan ini di 
namakan baiyas (dirias) atau bacacantung. Setelah beberapa waktu, penganten turun ke tempat upacara 
mandi yang telah disiapkan dengan iringan pembacaan shalawat, yang disahuti dengan beramai-ramai. 
Di tempat upacara mandi panganten bersilih kain basahan kuning lalu duduk dengan kaki diluruskan 
kea rah Timur. Paiyasan menggosok badan pengantennya dengan kasai temu giring (sejenis bedak 
campuran dari temu giring, jeruk purut dan bedak beras). Kemudian memapaikan mayang dan daun 
kambat dan daun balinjungan ke atas kepala si gadis tiga kali berturut-turut yang diikuti pula oleh 
pembantu-pembantunya, menyiramkan air bunga, banyu yasin, air doa dan air sungai Kitanu. Setelah 
itu badan penganten dikeringkan dengan handuk dan basilih pakaian dan naik ke rumah untuk duduk 
kembali di atas lapik. Paiyasan dan pembantunya mendandani penganten lalu manapung tawari 
panganten tersebut. Terakhir dibacakan surah Yasin, dan penganten mengepal sedikit nasi ketan dan 




Apabila sudah batumbang, penganten menyalami wanita-wanita tua yang tadi 
memandikannya, lalu masuk ke dalam kamarnya. Adakalanya dilakukan pula pembacaan doa selamat 
sebelum hidangan berupa nasi ketan dan kue-kue saji lainnya dihidangkan. Dalam acara itu tidak 
disebut-sebut upacara simbolis mengelilingkan lilin (tiga buah dijadikan satu) dan cermin ke badan si 
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gadis tiga kali berturut-turut sambil manapung tawarinya. Juga tidak disebut-sebut menggunakan air 
krlapa muda sebagai air yang yang juga harus disiramkan kepada si gadis. Adapun sajian-sajian yang 
harus ada ialah nasi ketan dengan inti, cucur, apam, dua yang terakhir ialah untuk keperluan 
batumbang. Saian-sajian yang lain berupa dodol, madu kasirat (sejenis jenang), wajik dan kokoleh 
adalah berhubungan dengan penggunaan air sungai Kitanu. Sajian sungai Kitanu ini diminta oleh tutus 
(keturunan) gaib dari sungai Kitanu pula, yaitu dengan menyerahkan bahan-bahannya tatkala meminta 
tolong mengambilkan air sungai itu. Untuk Paiyasan yang memandikan penganten diberikan piduduk 
berupa beras, gula, kelapa, bahan-bahan untuk memakan sirih, benang dan jarum. Untuk yang 
mengambilkan air juga mendapatkan piduduk, berupa berupa beras ketan, gula dan kelapa. Sajian 
untuk sungai Kitanu ini sebenarnya bisa saja disiapkan sendiri, tetapi karena berbagai persyaratan 
seperti tidak boleh dimasak oleh wanita yang sedang datang bulan, dan tidak boleh dicicipi. 
Kebanyakan masyarakat lebih condong minta disiapkan saja. Pada lawai di sekeliling pagar mayang 
digantungkan kue-kue sebagai hiasan seperti cucur, tumpiangin (Jawa: rempeyek), galang, samban, 
dan bisa pula ditambahkan kue-kue kering yang lainnya dan mayang. Pada keempat sudut pagar 
mayang diletakkan lilin yang dinyalakan menjelang upacara.
45
 
Penggunaan pagar mayang sebagai tempat mandi hanyalah suatu keharusan atau sesuatu yang 
ideal saja, sedangkan pada nyatanya banyak yang tidak menggunakannya dan cukup melaksanakannya 
di tempat yang terbuka saja. Secara umum, nilai-nilai yang terkandung dalam pelaksanaan ritual 





Secara etimologis, Bakumpai adalah julukan bagi suku dayak yang mendiami daerah aliran 
sungai barito. bakumpai berasal dari kata ba (dalam bahasa banjar) yang artinya memiliki dan kumpai 
yang artinya adalah rumput. Dari julukan ini, dapat dipahami bahwa suku ini mendiami wilayah yang 
memiliki banyak rumput. menurut legenda, bahwa asal muasal Suku Dayak Bakumpai adalah dari 
Suku Dayak Ngaju yang akhirnya berhijrah ke negeri yang sekarang disebut dengan negeri 
Marabaahan. Suku Dayak Bakumpai (Belanda: Becompaijers/Bekoempaiers) adalah salah satu 
subetnis Dayak Ngaju yang beragama Islam. Suku Bakumpai terutama mendiami sepanjang tepian 
daerah aliran sungai Barito di Kalimantan Selatan dan Kalimantan Tengah yaitu dari kota Marabahan, 
sampai kota Puruk Cahu, Murung Raya 
Pada abad ke-15 Banua Dayak (Bakumpai) belum ada. Baru pada awal abad ke-16 (1525 M.) 
bermula dengan datangnya sebuah jukung (perahu) dari arah Barat Sungai Barito yang didayung satu 
keluarga terdiri dari lima orang, dua laki-laki dan tiga perempuan. Ciri orang tersebut kulit dan rambut 
berwarna kemerah-merahan (pirang), sehingga disebut Datu‟ Habang Rambut (Datu‟ Bahandang 
Balau). Seperti penyebaran Islam yang ada di daerah umum lainnya, Islam masuk ke daerah 
Mandomai melewati jalur perniagaan, pedagang dari daerah Kuin, Bandarmasih (Banjarmasin) yang 
sudah terlebih dahulu memeluk Agama Islam ini mensyiarkan Islam sambil melakukan aktifitas 
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perdagangannya, diperkirakan Islam masuk ke daerah Mandomai ini sekitar abad ke-18, para penghuni 
“huma hai” pun tertarik dengan ajaran Islam yang menurut mereka sangat relevan dengan kehidupan 
manusia, penyebaran Islam begitu pesat di Mandomai. Hal ini terbukti dari adanya pembauran budaya 
setempat dengan corak budaya Islam, seperti nisan makam yang berbentuk tinggi seperti sapundu 
(titian menuju surga menurut ajaran agama Kaharingan) berukirkan kaligrafi arab di sebuah makam 
seorang penghuni “huma hai” yaitu Oedjan. 
Akulturasi budaya lokal dan Islam dapat dilihat pada ritual adat Bapapai Suku Dayak 
Bakumpai. Budaya adat Suku Dayak Bakumpai, yang disebut "Bapapai" kini masih hidup dan 
berkembang di kalangan masyarakat wilayah pedalaman Provinsi Kalimantan Tengah. Ritual Bapapai, 
adalah sebuah acara mandi kembang calon pengantin yang dilaksanakan pada malam hari, biasanya 
setelah akad nikah sekitar pukul 20.00 hingga pukul 10.00 Wib. Sudah suatu kebiasaannya warga suku 
yang banyak tinggal di Daerah Aliran Sungai (DAS) Barito, pedalaman Kalteng melakukan acara akad 
nikah pada malam hari. Secara umum, nilai-nilai yang terkandung dalam pelaksanaan ritual Badudus 
adalah kebersihan jiwa dan raga dari segala penyakit, baik lahir maupun batin. 
 Sebagai kelengkapan tulisan ini, maka penulis memberikan saran-saran yang dianggap perlu 
yaitu: 
1. Kebudayaan merupakan hal yang penting untuk dilestarikan. Oleh karena itu, melalui tulisan ini 
penulis ingin melestarikan nilai sejarah dan budaya Islam Dayak agar dapat dikenal oleh generasi 
muda yang akan datang. 
2. Penulis yakin bahwa pembahasan Dinamika Kebudayaan Suku Dayak Bakumpai di Kalimantan 
Tengah dalam naskah yang sederhana ini masih jauh dari kesempurnaan. Oleh karena itu, penulis 
mengharapkan adanya pengembangan mengenai pembahasan tersebut sehingga lebih luas 
pemahaman kita mengenai Dinamika Kebudayaan Suku Dayak Bakumpai di Kalimantan Tengah 
3. Agar ilmu yang kita miliki berguna, maka penulis mengajak untuk selalu bersemangat dalam 
menggali sumber sejarah dan budaya agar dapat dikembangkan, dilestarikan dan diajarkan di masa 
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Abstrak 
Ketika pribumisasi Islam terjadi di suatu daerah agama terlihat menjadi bagian kebudayaan tetapi 
disaat budaya baru muncul ketika Islam masuk dirasakan kebudayaan adalah bagian agama atau 
budaya lahir dari agama. Sehingga proses akulturasi dan asimilasi tidak bisa terhindarkan dalam 
ekspresi beragama. Hal tersebut jelas terasa di Indonesia dalam berbagai bentuk keraifan lokal di 
berbagai daerah khususnya di propinsi Bengkulu. Kearifan lokal atau adat istiadat ini tidak bisa 
hanya di pandang dari perspektif fiqih saja tetapi dalam kaidah ushul fiqh “adat adalah syariat yang 
dihukumkan” (al-„adat syari‟ah muhakkamah). Artinya, adat dan kebiasaan suatu masyarakat 
adalah sumber hukum dalam Islam yang disebut „urf. Karena„urf suatu masyarakat mengandung 
unsur yang salah dan yang benar sekaligus, maka orang muslim harus melihatnya secara kritis. 
Walaupun kearifan lokal belum sampai dijadikan sumber hukum Islam tetapi penting dilestarikan 
sebagai identitas Islam Indonesia sesuai dengan sejarah proses masuknya Islam melalui proses 
pendekatan budaya dan tasawuf.  
 
Kata Kunci : Kearifan Lokal, Akulturasi, Masyarakat Bengkulu. 
 
A. Pendahuluan  
 Bengkulu sebagai salah satu propinsi di Pulau Sumatera memiliki sepuluh daerah tingkat II dan 
terdiri dari berbagai suku pribumi, diantaranya yaitu pertama; suku bangsa Rejang yang mendiami 
Kab. Rejang Lebong, Kab. Lebong, Kab. Kepahiyang, sebagian wilayah Kab. Bengkulu Utara dan 
Kab. Bengkulu Tengah. Kedua; suku bangsa serawai yang mendiami wilayah Kab. Seluma dan Kab. 
Bengkulu Selatan. Ketiga; suku bangsa Melayu Bengkulu mendiami wilayah Kota Bengkulu. 
Keempat; suku bangsa Enggano mendiami wilayah Kec. Enggano Kab. Bengkulu Utara. Kelima; suku 
bangsa Mukomuko mendiami wilayah Kab. Mukomuko dan sebagai akulturasi budaya Minangkabau 
dengan Rejang. Keenam; suku bangsa Pekal mendiami sebagian wilayah Kab. Bengkulu Utara 
meliputi daerah pesisir dan sebagaian dataran tinggi. Suku ini di sebagian di wilayah Kab. Mukomuko. 
Ketujuh; suku bangsa Lembak mendiami sebagaian wilayah Rejang Lebong berbatasan langsung 
dengan Lubuk Linggau. Terdapat juga di sebagaian wilayah Kota Bengkulu dan sebagian wilayah 
Kab. Bengkulu Tengah. Kedelapan; suku bangsa Kaur; terdapat di wilayah Kab Kaur hasil akulturasi 
antara Besemah Pagar Alam dengan Serawai Kab. Bengkulu Selatan. Sembilan; suku Besemah atau 
Pasemah mendiami daerah dataran tinggi Kab. Kaur dan Kab. Bengkulu Selatan yang berbatasan 
dengan Prop. Sumatra Selatan (Sumsel). Kesepuluh; Suku Semende berada di perbatasan dengan Prop. 
Sumsel dengan Kab. Kaur khususnya. Suku pendatang di antaranya Jawa, Minangkabau, Madura, 
Bugis, Lintang, Palembang, Sunda, dan lain-lain.
1
  
 Hubungan antara agama dan kebudayaan terdapat tiga pendapat yaitu agama adalah bagian 
kebudayaan, kebudayaan adalah bagian agama dan din al-Islam mencakup agama dan kebudayaan.
2
 
Menurut Herskovit bahwa kebudayaan adalah sesuatu yang superorganik, karena kebudayaan bersifat 
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turun temurun, dari generasi ke generasi tetap hidup terus meskipun orang-orang yang menjadi 
anggota masyarakatnya senantiasa silih berganti disebabkan kematian dan kelahiran. Menurut 
Koentjaraningrat, bahwa pengertian kebudayaan adalah keseluruhan sistem gagasan, tindakan, dan 
hasil karya manusia dalam rangka kehidupan masyarakat yang dijadikan milik diri manusia dengn 
belajar. Koentjaraningrat mengemukaan bahwa kata adat dalam Bahasa Indonesia adalah kata yang 
sepadan untuk menggambarkan wujud kebudayaan pertama yang berupa ide atau gagasan ini. 
Sedangkan untuk bentuk jamaknya disebut dengan adat istiadat. Wujud kebudayaan yang kedua 
disebut dengan sistem sosial. Sistem sosial dijelaskan Koentjaraningrat sebagai keseluruhan aktifitas 
manusia atau segala bentuk tindakan manusia yang berinteraksi dengan manusia lainnya. Aktifitas ini 
dilakukan setiap waktu dan membentuk pola-pola tertentu berdasarkan adat yang berlaku dalam 
masyarakat tersebut. Tindakan-tindakan yang memiliki pola tersebut disebut sebagai sistem sosial. 
Sistem sosial berbentuk kongkrit karena bisa dilihat pola-pola tindakannya dengan indra penglihatan. 
Kemudian wujud ketiga kebudayaan disebut dengan kebudayaan fisik. Wujud kebudayaan ini bersifat 
konkret karena merupakan benda-benda dari segala hasil ciptaan, karya, tindakan, aktivitas, atau 
perbuatan manusia dalam masyarakat.
3
 
 Kearifan lokal dalam bahasa asing sering dikonsepsikan sebagai kebijakan setempat (local 
wisdom), pengetahuan setempat (local knowledge) atau kecerdasan setempat (local genious). Haryati 
Soebadio berpendapat bahwa kearifan lokal adalah suatu identitas/ kepribadian budaya bangsa yang 
menyebabkan bangsa tersebut mampu menyerap dan mengolah kebudayaan asing sesuai watak dan 
kemampuan sendiri. Menurut Rahyono kearifan lokal merupakan kecerdasan manusia yang dimiliki 
oleh kelompok etnis tertentu yang diperoleh melalui pengalaman masyarakat. Artinya, kearifan lokal 
adalah hasil dari masyarakat tertentu melalui pengalaman mereka dan belum tentu dialami oleh 
masyarakat yang lain. Nilai-nilai tersebut akan melekat sangat kuat pada masyarakat tertentu dan nilai 
itu sudah melalui perjalanan waktu yang panjang, sepanjang keberadaan masyarakat tersebut.
4
 
Menurut Konetjaraningrat akulturasi lebih ke sebuah proses terjadinya perubahan budaya dari hasil 
kontak antar kelompok masyarakat dengan kebudayaan tertentu dan asing dengan tahapan secara 
bertahap dan terus menerus tanpa menghilangkan unsur budaya sendiri atau kepribadian dari 
kebudayaan tersebut.  
 Kroeber menjelaskan pengertian akulturasi yang merupakan bagian dari perubahan kebudayaan 
akibat penyatuan dua kebudayaan yang memiliki tingkat persamaan tinggi antar budaya yang satu 
dengan budaya yang lain tanpa menghilangkan budaya atau unsur aslinya. Dalam pandangan filsafat 
bisa disebut dialektika agama dan budaya yang dalam pandangan Niebuhrt ada lima macam yaitu 
pertama, agama mengubah kebudayaan; kedua, agama menyatu dengan kebudayaan; ketiga, agama 




                                                 
3 Koentjaraningrat, Pengantar Ilmu Antropologi, Rineka Cipta, Jakarta, hlm.187-188. 
4 F.X Rahyono, Kearifan Budaya dalam Kata, Wedatama Widya Sastra, Jakarta, 2009, hlm.7. 
5 Niebuhr, H. Richard. Christ and Culture, Harper and Row, New York, 1951, hlm.21. 
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 Abdurrahman Wahid melihat dalam proses akulturasi timbal-balik antara Islam dan budaya 
lokal ini terakomodasi suatu kaidah atau ketentuan dasar dalam ilmu ushul fikih. Kaidah itu berbunyi: 
“al-„adah muhakkamah”, yang berarti, “adat itu dihukumkan”, atau lebih lengkapnya, “adat adalah 
syariat yang dihukumkan” (al-„adat syari‟ah muhakkamah). Artinya, adat dan kebiasaan suatu 
masyarakat adalah sumber hukum dalam Islam. Dalam ilmu ushul fikih, budaya lokal dalam bentuk 
kebudayaan itu disebut „urf . Karena „urf suatu masyarakat mengandung unsur yang salah dan yang 
benar sekaligus, maka dengan sendirinya orang-orang muslim harus melihatnya secara kritis. Hal ini 
sesuai dengan berbagai prinsip Islam yang menentang tradisionalisme.
6
 Menurut Daniel Bell budaya di 
bedakan menjadi hight culture (budaya yang serius) dan mass culture (budaya untuk hiburan). 
Sedangkan pandangan Al-Ghazali ada keindahan luar yang dilihat dengan mata kepala dapat dialami 
seluruh manusia dan hewan sedangkan keindahan dalam hanya dapat diterima dengan mata hati.
7
 
Islam dan adat dalam masyarakat Aceh bagaikan zat dan sifat yang tidak dapatdipisahkan satu sama 
lain. Agama dan budaya terintegrasi dalam pandangan hidup, sistem sosial, budaya, dan nilai-nilai 
Islam. Dari konteks budaya, tradisi maulod menjadi praktik keagamaan yang kental dengan integrasi 
nilai-nilai agama dan adat yang saling berkelit kelindang.
8
 Kehadiran tradisi Tabot pada bulan 
Muharram di Bengkulu merupakan representasi dari rakyat kecil yang termarginalkan dan mengemas 
ritual yang pada awalnya mempunyai makna magis kemudian bergeser menjadi makna tidak magis 
yang fungsinya adalah sebagai hiburan rakyat.
9
 Local genius diadopsi dan diadaptasi sementars 
identitas lokal yang kuat tetap dipertahankan. Sebagaimana Gajah Mada membantu menyatukan 
kepulauan Indonesi secara politik, lslam berperan besar menyatukan lndonesia secara budaya. 
Republik Indonesia modern adalah manifestasi terkini bukan hanya Kerajaan Majapahit, tetapi juga 
persilangan kuat perdagangan dan agama.
10
 Hudgson berpandangan dalam mengkaji Islam harus 
mampu membedakan tiga bentuk fenomena Islam yaitu Islamic, Islamicate dan Islamdom. Dalam 
fenomena kedua ketika doktrin itu masuk dan berproses dalam sebuah masyarakat-kultural dan 
mewujudkan diri dalam konteks sosial dan kesejarahan tertentu. Sehingga untuk melihat Islam secara 
objektif haruslah terlebih dahulu diberi jarak dan dibedakan antara doktrin (yang suci) dengan realitas 
pemahaman dan pengamalan para penganutnya. Isi teks-teks doktrin, terutama al-quran tidak pernah 
terikat oleh ruang dan waktu di muka bumi karena ia merupakan manifestasi langsung wujud ilahiah. 
Sementara pemahaman dan pengamalan umatnya, selalu terikat oleh struktur raungdan waktu terntentu 





                                                 
6 Lukman Hakim Saifuddin. “Islam dan Akulturasi Budaya” dalam https://satuIslam.org/ humaniora/ Islam-dan-
akulturasi-budaya, diakses pada 26 Mei 2015.  
7 Endang Saifudin Anshari, Estetika Islami Nilai dan Kaidah Islami tentang Seni. hlm.47. 
8 Abidin Nurdin, “Integrasi Agama dan Budaya: Kajian tentang Tradisi Maulod dalam Masyarakat Aceh” dalam 
Jurnal el Harakah edisi Vol.18 No.1 Tahun 2016, hlm.45. 
9vEndang  Rochmiatun, “Tradisi Tabot”  pada Bulan Muharram di Bengkulu: Paradigma Dekonstruksi” 
dalam Jurnal Tamaddun edisi Vol. 14, No. 2, Juli-Desember 2014, hlm.53 
10 Wood, Michael. “Archaeology and Islam in Indonesia” dalam jurnal Studia Islamika edisi Vol. 15, No. 2, 2008, 
hlm.182. 





 Di Bengkulu sendiri berkaitan kapan dimulainya tradisi Tabot terjadi perbedaan dimulai abad 
ke-14 (1336 M) atau abad ke-18 (1718-1719M) dan merupakan upacara hari berkabung atas gugurnya 
Sayid Husen bin Ali bin Abi Thalib, salah seorang cucu Nabi Muhammad SAW. Inti dari upacara 
tersebut adalah mengenang usaha ummat Islam yang berupaya mengumpulkan bagian-bagian dari 
jenazah Husen. Setelah semua bagian tubuhnya terkumpul kemudian diarak dan dimakamkan di 
Padang Karbala. Seluruh upacara berlangsung selama 10 hari, yaitu dari tanggal 1 sampai dengan 10 
Muharram. Adapun tahapan dari upacara Tabot tersebut adalah sebagai berikut: Mengambil Tanah, 
Duduk Penja, Meradai, Merajang, Arak Penja, Arak Serban, Gam (masa tenang/berkabung) dan Arak 
Gedang serta Tabot terbuang.  
Berikut prosesi ritual Tabot yaitu: 
1.  Mengambil Tanah (1 Muharam pkl 22:00 WIB) 
 Tanah yang diambil pada tahapan ini haruslah berasal dari tempat keramat yang mengandung 
unsur-unsur magis. Anggota Tabot Imam berjalan mengarah ke gerga Pantai Panjang. Sedangkan 
anggota Tabot Bangsal menuju gerga di Tapak Paderi. 
2.  Duduk Penja (5 Muharam pkl 16:00 WIB) 
 Penja adalah benda yang terbuat dari kuningan, perak, atau tembaga yang berbentuk telapak 
tangan manusia, lengkap dengan jari-jarinya. Penja yang dianggap sebagai benda keramat yang 
mengandung unsur magis, harus dicuci dengan air limau setiap tahunnya.  
3.  Meradai (6 Muharam pkl 07:00-17:00 WIB) 
 Mengumpulkan dana yang dilakukan oleh Jola (orang yang bertugas mengambil dana untuk 
kegiatan kemasyarakatan, biasanya terdiri dari anak-anak berusia 10-12 tahun). 
4.  Manjara (6-7 Muharam pkl 20:00-23:00 WIB) 
 Merupakan acara berkunjung atau mendatangi kelompok lain untuk beruji atau bertanding dal 
(alat musik sejenis beduk, yang terbuat dari kayu dengan lubang di tengahnya, serta ditutupi kulit 
lembu).
 
(Poniman, 2014: 7-12) 
5.  Arak Penja (8 Muharam pkl 19:00-21:00 WIB) 
 Pada acara ini setiap kelompok Tabot akan mengirimkan regunya sekitar 10-15 orang, yang 
sebagian besar terdiri dari anak-anak dan remaja dengan menempuh rute yang telah ditentukan 
bersama pada jalan-jalan utama dalam Kota Bengkulu. 
6.  Arak Serban (9 Muharam pkl 19:00-21:00 WIB) 
 Benda yang diarak selain penja, ada juga Serban/ Sorban putih diletakkan pada Tabot Coki (Tabot 
Kecil), dilengkapi dengan bendera/ panji-panji berwarna putih dan hijau atau biru yang 
bertuliskan “Hasan dan Husein” dengan huruf kaligrafi yang indah. 
7.  Gam ; Gam sendiri berasal dari kata “ghum” yang berarti tertutup atau terhalang. Suatu waktu 
yang telah ditentukan dimana pada waktu tersebut semua aktifitas yang berkenaan dengan 
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upacara Tabot tidak boleh dilakukan termasuk menyembunyikan Dol dan Tassa. Jadi masa Gam 
ini dapat disebut juga masa tenang. 
8.  Arak Gedang (9 Muharam atau malam 10 Muharam) 
 Dengan diawali acara ritual pelepasan Tabot bersanding di Gerga masing-masing. Selanjutnya 
diteruskan dengan Arak Gedang, yaitu group Tabot bergerak dari markas masing-masing secara 
berombongan dengan menempuh rute yang telah ditentukan. Di jalan protokol semua Tabot 
bertemu sehingga membentuk Arak Gedang (Pawai Akbar) menuju lapangan utama. 
9.  Tabot Terbuang 
 Tabot-tabot disandingkan yang diikuti oleh masing-masing personil kelompok tabot. Pada sekitar 
pukul 10.00 Wib arak-arakan Tabot dilepas oleh Gubernur Bengkulu untuk menuju komplek 
pemakaman umum Karabela. Tempat ini menjadi lokasi acara ritual tabot terbuang karena di sana 
dimakamkan Imam Senggolo (Syeh Burhanuddin) pelopor upacara Tabot di Bengkulu. Dengan 
berakhirnya Tabot terbuang maka berakhirlah semua prosesi ritual upacara Tabot. 
 Upacara Tabot di Bengkulu mengandung aspek ritual dan non ritual. Aspek ritual hanya boleh 
dilakukan oleh Keluarga Keturunan Tabot yang dipimpin oleh sesepuh keturunannya langsung, serta 
memiliki ketentuan-ketentuan khusus dan norma-norma yang harus ditaati oleh mereka. Sedangkan 
acara yang mengandung aspek non ritual dapat diikuti oleh siapa saja.
12
 
 Syahbedan atau Syahbudin Abdullah adalah tokoh agama yang melakukan dakwah di Bengkulu 
dan pelanjut tradisi tabut dari Maulana Ichsad, Bakar dan Imam Sobari. Burhanudin Imam Senggolo 




2. Kain Besurek 
 Kerajinan Kain Besurek dimulai dikenal oleh Masyarakat Bengkulu yaitu pada abad 17 (1668 
M) atau abad 19 (1831-1834 M) saat pengasingan pangeran Sentot Ali Basya dan keluarganya di 
Bengkulu oleh Kolonial Belanda. Pada saat pengasingan itu keluarga Sentot Ali Basa membawa bahan 
dan peralatan membuat batik, yang tujuannya untuk mengisi kesibukan selama di pengasingan. Pada 
saat keluarga Sentot Ali Basa melakukan pekerjaan membatik, warga Bengkulu melihat dan 
memperhatikan mereka. Kemudian warga Bengkulu tersebut tertarik dan minta untuk belajar pada 
keluarga Sentot Ali Basa untuk membuat batik. Kemudian warga Bengkulu belajar membatik sampai 
bisa.  
 Kain besurek sebagai warisan budaya bengkulu memiliki motif tradisional dan motif modifikasi 
atau kreasi. Motif tradisional biasanya digunakan untuk kain besurek yang dipakai untuk acara-acara 
adat. Sementara itu motif kreasi biasanya digunakan untuk bahan dasar pakaian atau baju, taplak meja, 
selendang, dan sebagainya. Motif asli atau dasar kain besurek yaitu motif kaligrafi rab, rembulan-
kaligrafi arab, kaligrafi arab-kembang melati, kaligrafi arab-buraung kuau, pohon hayat-burung kuau-
kaligrafi arab, kaligrafi arab-kembang cengkeh-kembang cempaka dan kaligrafi arab-relung paku-
                                                 
12 Hariadi dkk. 2014.Tabut. Padang: Balai Pelestarian Nilai Budaya Padang, hlm.42-43. 
13 Ahmad Abas Musofa. “Sejarah Islam di Bengkulu abad ke XX M” dalam Jurnal Tsaqofah & Tarikh edisi Vol. 
1, No. 2, Juli-Desember 2016, hlm.117. 
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 Penggunaan batik besurek ini merupakan salah satu cara dakwah Islam, yaitu salah satu cara 
mengagungkan asma Allah. Namun, di Bengkulu konsep itu telah diubah dengan menghilangkan ayat-
ayat Allah di dalam batik dengan maksud mengagungkan dan menghargai ayat-ayat Allah. Sebagai 
gantinya dimunculkan tulisan mirip surek/ayat yang tidak terbaca dan tidak memiliki makna.
15
 
3. Tradisi Sarafal Anam 
 Syarafal Anam sebagai tradisi keagamaan di Bengkulu, secara pasti belum dapat ditetapkan 
kemunculannya, akan tetapi disepakati bahwa proses kehadirannya berkaitan erat dengan proses 
Islamisasi awal di Bengkulu. Dalam perkembangan mutakhirnya, pelaksanaan Syarafal Anam 
dimanfaatkan juga dalam kampanye politik pilkada serta dalam peringatan hari besar provinsi. Dalam 
persfektif agama, syarafal anam adalah bagian dari kasidah Al-Barzanji. Dalam perspektif budaya, 
syarafal anam merupakan identitas kultural masyarakat etnis.
16
 Sarafal Anam dianggap sakral berupa 
syair-syair pujian atas Nabi dan Allah yang diiringi dengan rebana. Sarafal Anam termasuk kedalam 
nilai sosial karena didalamnya terkandung sikap gotong-royong dan kebersamaan. Nilai gotong-
royong seperti mendirikan pengujung, nilai kerohanian terlihat dari lagu-lagunya yang menggunakan 




 Kesenian Sarafal Anam di Bengkulu diadakan dalam acara adat perkawinan, pembuangan 
rambut cemar dan aqiqah. Sarafal Anam sudah termasuk seni trasdisional dikalangan etnik Melayu, 
Rejang, Lembak dan Serawai. Dalam permainannya saat bermain Sarafal Anam merupakan semacam 
pertujukan perkusi. Rebana-rebana ditabuh dengan frekuensi cepat, kencang bertubi-tubi dengan irama 
yang dominan keras, dilakukan juga dengan suara yang bersahut-sahutan melafalkan puji-pujian 
kepada rasul dengan semangat. Kesenian Sarafal Anam adalah puji-pujian atas Nabi, dari sejarah 
Nabi, silsilah Nabi, kelahiran Nabi, semua di lafalkan dengan bahasa Arab dan diiringi dengan rebana. 
Kesenian Sarafal Anam memiliki kitab Ulud, kalau masyarakat Lembak menyebutnya syair yang di 
dendangkan tersebut terdiri dari enam macam yaitu; bisyarih, tanakal, ulidal, ba‟dad, alhamdul dan 
syalal. Tetapi dari keenam tersebut yang sering digunakan hanya dua dan didendangkan pada prosesi 
perkawinan yaitu bisyarih dan tanakal, sedangkan untuk pembungan rambut cemar ialah syair 
marhaban. Alat yang digunakan kesenian Sarafal Anam yaitu rebana, rebana itu sendiri terbuat dari 
batang kelapa, sedangkan kulitnya terbuat dari kulit kambing. Kulit kambing yang digunakan ialah 
                                                 
14 Christyawaty, Eny dan Siti Rohanah. “Kain Besurek: Motif dan Maknanya pada Masyarakat Bengkulu” dalam 
Laporan Penelitian. Padang: Balai Kajian Sejarah dan Nilai Tradisional Padang. 2004, hlm.38-39. 
15 Nanang Rizali. “Ritual Islam dalam Motif Batik Besurek-Bengkulu” dalam Jurnal Ibda‟ edisi Vol. 13, No. 2, 
Juli-Desember 2015, hlm.266-267. 
16 Pilli, Salim Bella. 2012. “Sarafal Anam dalam Perspektif Agama dan Budaya” dalam Laporan Penelitian. 
Bengkulu: STAIN Bengkulu, hlm.88. 
17 Oktariani Haryani. “Kesenian Sarafal Anam dan Nilai-nilai yang Terkandung di dalamnya pada Masyarakat 
Lembak dalam Adat Istiadat (Studi Kasus di Kelurahan Dusun Besar Kec. Singaran Pati” dalam Skripsi. Bengkulu: 
Universitas Bengkulu. 2013, hlm.73. 
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kulit kambing betina karena kulitnya tipis dan untuk perekat dan pengikat kulit kambing ke batang 
pohon kelapa yaitu dengan menggunakan rotan”.18 
 Sedangkan tradisi sarapal anam di Desa Sibak Kec. Ipuh Kab Muko-Muko disebut juga “tradisi 
dzikir adat” atau tradisi maulud diadakan setiap tanggal 12 Rabiul Awwal. Diikuti seluruh pegawai 
adat, pegawai syarak, kepala kaum, kepala dusun, kepala desa beserta perangkat-perangkatnya. 
Kesemua unsur masyarakat ini berkumpul di mesjid desa dengan membawa talam yang berisi 
makanan. Sedangkan di Desa Semundam Ipuh pembacaan berzanji di iringi rebana dinamakan “dzikir 
rebana” yang dilaksanakan dalam acara memuliakan benih (misah benih) dan resepsi pernikahan yang 




 Pada zaman dahulu kehidupan masyarakat Serawai yang mendiami petalangan mereka hidup 
dengan sederhana, petalangan tersebut dinamakan petalangan Tunggal Kait dan Dusun Jauh. Nama 
petalangan Tunggal Kait dan Dusun Jauh masih ada sampai sekarang, kini petalangan tersebut 
berkembang menjadi Desa yang cukup besar, Desa tersebut terletak di Kecamatan Sukaraja Bengkulu 
Selatan. Sekujang adalah Tradisi orang Serawai yang telah ada sejak dahulu dan masih dilaksanakan 
sampai saat ini, Tradisi Sekujang dilaksakan pada bulan Syawal pada hari kedua Idul Fitri. Tujuan 




5. Tradisi Dzikir Marapulai 
 Merupakan bagian dari prosesi perkawinan yang dilaksanakan di Ipuh Mukomuko. Biasanya 
pelaksanaan tradisi ini dilakukan setelah shalat zuhur di hari pesta, tepatnya sesudah diadakan “doa 
makan gedang.” Prosesi tradisi ditandai oleh kegiatan mengarak marapulai laki-laki menuju ke rumah 
“anak daro” (mempelai wanita). Selanjutnya selama perarakan tersebut dikumandangkan “dzikir 
ta‟allimali” yang dilakukan oleh imam dan perangkat adat. Setelah perarakan sampai di rumah “anak 
daro”, yaitu sebagai tanda dia akan melepas masa gadisnya. Terakhir, kegiatan tradisi ini ditandai oleh 
kegiatan pemberian nasehat perkawinan kepada marapulai.
21
 
6. Tradisi Aqiqah 
Warga Desa Sibak Kec Ipuh melaksanakan tradisi aqiqah berdasarkan ketentuan adat. Prosesnya 
dilaksanakan dengan hewan disembelih oleh orang tua si anak. Daging sembelihan kemudian digulai 
dan dihidangkan kepada tamu pada acara doa aqiqah. Sementara itu, kepala hewan tersebut diberikan 
kepada kepala dusun yang bekerja sama dengan imam atau qadhi. Apabila hewan yang disembelih 
adalah kambing, maka kepala digulai juga namun bagian dagu diberikan kepada imam atau qadhi 
                                                 
18 Fitriani. “Tradisi Sarafal Anam pada Masyarakat Lembak Bengkulu (Asal-Usul, Perkembangan dan 
Tantangan)” dalam Skripsi. Bengkulu: FUAD IAIN Bengkulu 2015, hlm.43-65. 
19 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu. Padang: Balai Pelestarian Nilai Budaya Padang. 
2013, hlm.21-62. 
20 Soekowati, Baniar Febryani. 2016. “Tradisi Sekujang di Desa Tapak Gedung Kec. Tebat Karai Kab. Kepahiang 
(Receptie dan Persebaran Budaya)” dalam Skripsi. Bengkulu: IAIN Bengkulu, hlm.89. 
21 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.52. 
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 Tradisi aqiqah di Desa Nanjungan Kec. Pino Raya Kabupaten Bengkulu Selatan dengan tahapan 
yaitu sebelum kambing disembelih sepokok rumah menyiapkan syarat-syarat penyembelihan seperti, 
yakni: kain putih (kain kaci), pisang emas/ muli, gula merah, beras, kelapa, cermin, sisir, bedak dan 
pisau. Setelah lengkap persyaratan tersebut dimasukan ke dalam napan sedemikian rapi. Sebelum 
kambing aqiqah tersebut disembelih, kambing tersebut dimandikan dalu bersih-bersih, habis mandi di 
sisir, cermin dan dibedakin lalu dikasih makan pisang mas/ muli dan gula merah. Sudah selesai merias 
kambing maka kambing di bawah ketempat penyembelihan, lalu kambing tersebut ditidurkan dengan 
beralaskan sepotong kayu untuk kepalanya, diselimuti dengan kain putih (kain kaci) maka kambing 
tersebut sudah siap untuk disembelih. Kambing tersebut dikupas dan dipotong kecil-kecil dibersihkan 
lalu dimasak dengan ibu-ibu Desa Nanjungan, jika kambing tersebut tidak habis disaat disajikan 
jamuan maka dibagikan dengan fakir miskin, daging aqiqah ini harus dihabiskan sehari.  
 Pada pencukuran rambut cemar, harus disiapkan dahulu persyaratannya yaitu; lilin tujuh 
tangkai, daun sedingin, daun njuang, gunting dimasukan kedalam kelapa hijau, daun pandan diiris, 
bunga rampai yang ditempelkan duit dan permen. Selanjutnya pelaksanaan dimulai dengan anggota 
yang membawa persyaratan aqiqah agar berdiri terutama yang didepan bagi pembawa anak aqiqah 
tersebut, lalu ke dua orang tua anak, selanjutnya lilin tujuh tangkai dan seterusnya. Mengelilingi 
bapak-bapak sebanyak tujuh kali dengan diiringi pembacaan kitab serafal anam dan berzanji. Bapak-
bapak tersebut memotong rambut anak aqiqah dengan bergiliran lalu menyedehkakan uang, sudah 




 Makna Simbol Penyembelihan 1) Sisir dan cermin : sisir ini bertujuan untuk menyisir kambing 
yang sudah dimandikan lalu diberikan cermin, agar kambing tersebut bercermin. Hal ini diambil dari 
pemahaman mereka terhadap sejarah nabi Ismail yang ingin disembelih, yang mana pada saat itu 
sebelum diajak ke tempat penyembelihan beliau disisir dan diberi cermin. 2) Bedak dan lipstick : 
bedak bertujuan agar anak yang diaqiqahkan tersebut tampan, namun bila yang aqiqah adalah anak 
perempuan maka kambing tersebut disamping diberi bedak lalu diberi lipstick tujuannya sama saja 
agar anak yang di-aqiqah-kan tersebut kelak menjadi anak yang berparas tampan bagi anak laki-laki 
dan berparas cantik bagi anak perempuan. 3) Pisang Emas atau pisang muli yang sudah matang: 
pisang ini bertujuan untuk menjadi pendingin hati bagi sang anak yang di-aqiqah tersebut, karena 
menurut kepercayaan masyarakat Desa Nanjungan pisang emas atau muli merupakan pisang yang 
tinggi derajadnya dari pada pisang-pisang yang lainnya, hal ini disebabkan karena pisang muli atau 
pisang emas banyak memiliki manfaat bagi manusia karena pisang muli dan pisang emas sering 
dijadikan sebagai obat. 4) Gula Merah: gula merah diberikan pada kambing memiliki tujuan agar anak 
yang di-aqiqah tersebut memiliki hati yang manis dan ucapan yang manis pula, artinya pengharapan 
                                                 
22 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.41. 
23 Betaria Sonata, “Makna Simbol dalam Upacara Aqiqah di Desa Nanjungan Kec. Pino Raya Kab. Bengkulu 
Selatan” dalam Skripsi. Bengkulu: IAIN Bengkulu, 2015, hlm.69-70. 
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mereka agar anak tersebut memiliki sifat manis di luar dan dalam hatinya. 5) Kelapa: Kelapa bertujuan 
agar anak tersebut seperti kelapa yang memiliki air yang bersih dan suci, serta kelapa memiliki banyak 
manfaat mulai dari pohonnya bisa sebagai bahan bagunan rumah, daunnya bisa sebagai sapu, batoknya 
sebagai api, kelapanya sebagai santan dan akar sebagai obat. Pada intinya kelapa menjadi simbol agar 
anak tersebut tumbuh menjadi anak yang memiliki manfaat baik bagi dirinya maupun orang lain yang 
ada di sekitarnya. 6) Beras: beras merupakan bahan pokok bagi kehidupan manusia hal inilah yang 
menjadikan beras sebagai salah satu simbol dalam pelaksanaan aqiqah, yang mana beras tersebut 
bertujuan agar anak tersebut selalu terpenuhi bahan pokoknya selama hidup. 7) Kain Putih: kain putih 
ini bertujuan untuk menunjukkan sebagai bentuk kesucian dan bersih, dan di samping itu bagi 
masyarakat Desa Nanjungan memiliki filosofi tentang kematian seseorang yang mana ketika 
seseorang meninggal menggunakan kain putih tersebut. 8) Pisau yang sudah diasa (tajam): pisau 
tersebut bertujuan untuk menyembelih hewan aqiqah dengan cepat agar hewan tersebut tidak 
merasakan kesakitan yang lama, karena pada saat Ismail ingin disembelih oleh ayahnya, maka 
ayahnya mengasah pisau tersebut sampai tajam.
24
 
 Sarapal Anam atau membaca Kitab Barzanji: hal ini dilakukan sebagai bentuk sanjungan kepada 
Nabi Muhammad SAW. dengan tujuan agar anak tersebut menjadi anak yang taat beragama dan 
memiliki sifat yang baik. 2) Lilin tujuh tangkai: lilin yang berjumlah tujuh tersebut agaranak tersebut 
selalu ingat dengan beberapa sifat penting bagi Allah yakni sifat Maha kuasa, Maha menentukan, 
Maha berilmu, Maha memiliki hidup, Maha Mendengar dan Maha Melihat. Dengan tujuan agar anak 
tersebut selalu berhatihati dalam bertindak ketika menjalani kehidupan yang fana ini. 3) Daun 
Sedingin: daun ini bertujuan agar anak tersebut memiliki hati yang dingin dan penyabar. 4) Daun 
Juang: daun ini merupakan daun yang sering ditanam di depan rumah serta sering juga dijadikan 
sebagai obat. Serta daun ini memiliki helai yang panjang yang mana diharapkan agar anak tersebut 
memiliki umur yang panjang, serta berguna bagi orang lain sepanjang hidupnya. 5) Kelapa Hijau: 
menurut pendapat masyarakat desa Nanjungan kelapa hijau memiliki derajat yang tinggi dari kelapa 
yang lainnya karena kelapa dan lidinya sering di jadikan sebagai obat bagi penyakit. Hal ini lah yang 
mereka harapkan agar anak tersebut terhindar dari macam-macam penyakit. 6) Bunga rampai: bunga 
ini di pergunakan agar anak tersebut menjadi anak yang dermawan, rajin sadaqah dan pemurah hati. 7) 
Duit: duit disini menunjukkan simbol dalam kehidupan manusia, bahwa manusia membutuhkan uang 
dalam menjalani kehidupan ini. 8) Permen: yakni bertujuan agar menjadi pemanis dalam kehidupan 
anak tersebut. 9) Daun pandan yang suda di iris dan parfum: pandan dan parfum bertujuan sebagai 
pewangi, yang mana diharapkan agar nama anak tersebut menjadi wangi sampai kapan pun. 10) 





                                                 
24 Betaria Sonata, “Makna Simbol dalam Upacara Aqiqah di Desa Nanjungan Kec. Pino Raya Kab. Bengkulu 
Selatan”, hlm.72-74. 
25 Betaria Sonata, “Makna Simbol dalam Upacara Aqiqah di Desa Nanjungan Kec. Pino Raya Kab. Bengkulu 
Selatan”, hlm.74-76. 
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7. Tradisi Bakunob 
Tradisi ini diselenggarakan setiap tanggal 15 bulan ramadhan yang diikuti seluruh perangkat 
desa bertempat di mesjid desa. Seluruh perangkat desa membawa talam yang berisi makanan. Adapun 
perangkat adat tersebut terdiri ketua adat, kepala desa, para penghulu kaum dan para perangkat syarak 
yang terdiri dari imam, khatib, bilal, syaikh dan imam jumat. Ditandai makan bersama dan doa 
selamatan sebagai bentuk syukur atas rezeki yang Allah berikan dan dipahami juga sebagai upaya 
menolak bala. Jenis makanan wajib yang harus ada yaitu nasi punjung.
26
 
8. Aksara Ulu/Kaganga Corak Islam 
 Aksara Ka-Ga-Nga secara geneologis berasal dari Proto Sumatra Palawa India Selatan 
Brahmi Aramenia Semit Utara Aksara Semit Kuno. Aksara tersebut tersebar di berbagai 
wilayah seperti Bengkulu, Sumsel, Jambi, Lampung, Sumut, Sulawesi, NTB bahkan di Philipina. Di 
Bengkulu tersebar di Rejang Lebong, Lebong, Seluma, Bengkulu Selatan, Bengkulu Utara, Bengkulu 
Tengah dan lainnya. Berdasarkan material koleksi naskah Ka-Ga-Nga di museum Bengkulu sekitar 
146 Koleksi berbentuk kulit kayu, bilah bambu, bambu bulat bambu, tanduk, kertas, tanduk dan 
rotan.
27
 Dari jumlah tersebut baru sekitar 40% yang sudah diteliti baik untuk skripsi, tesis, desertasi 
dan lain-lain. Dan terbagi menjadi beberapa tema yaitu kelompok asal-usul dan mitologi, kisah 
kejadian, kelompok hukum adat, tambo atau silsilah, kelompok rejung atau sedingan, perambak atau 




 Diantaranya berikut naskah yang bertema keIslaman yaitu pertama, Naskah Museum Negeri 
Bengkulu (tanpa nomor) berisi kutipan surat-surat Al-Quran, yaitu Al-Fatihah, Al-Anas, Al-Falaq, Al-
Ikhlas dan bagian dari ayat dalam surat Al-Baqoroh yang lazim dikenal dengan ayat kursi dan kedua, 
Naskah Bijabarail Nempa Adam dengan kode MNB 07.59 berupa satu ruas gelondong bambu, 
panjang 50 cm diameter 8 cm. Naskah berasal dari Desa Rawa Indah, Bengkulu Utara, diperoleh 
Museum Negeri bengkulu tanggal 10 Januari 1998. Naskah masih sangat baik, hanya ada retak di sisi 
kanan dan kiri. Tulisan baik, rapih, dan jelas. 
9. Nigo hari/nuju hari(nyudah)/40/100 
 Sudah menjadi tradisi di Bengkulu kalau ada keluarga yang meninggal, malam harinya ada 
tamu-tamu yang bersilaturrahim, baik tetangga dekat maupun jauh. Mereka ikut belasungkawa atas 
segala yang menimpa, sambil mendoakan untuk yang meninggal maupun yang ditinggalkan. Selain 
bersiap menerima tamu, sanak keluarga, handai tolan, dan keluarga dekat, pada hari kedua sampai 
ketujuh, mereka akan mengadakan bacaan tahlil dan do‟a yang dikirimkan kepada yang sudah 
meninggal dunia. Soal ada makanan atau tidak, bukan hal penting, tapi pemanfaatan pertemuan 
majelis silaturrahim itu akan terasa lebih berguna jika diisi dengan dzikir. 
                                                 
26 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.42-43. 
27 Muhardi. “Pengelolaan Koleksi Naskah Ka-Ga-Nga di Museum Bengkulu” dalam Tesis. Bandung: Universitas 
Padjadjaran Bandung, 2009. hlm.50. 
28 Nurmatias dkk, 2012. hlm.12 
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 Bagi orang-orang awam yang kebetulan dari keluarga miskin, mereka memandang sajian 
makanan sebagai keharusan untuk disajikan kepada para tamu, padahal substansinya sebenarnya 
adalah bacaan tahlil dan do‟a adalah untuk menambah bekal bagi si mayit. Kemudian, peringatan demi 
peringatan itu menjadi tradisi yang seakan diharuskan, terutama setelah mencapai 40 hari, 100 hari, 
setahun (haul), dan 1000 hari. Semua itu berangkat dari keinginan untuk menghibur pada keluarga 
yang di tinggalkan sekaligus ingin mengambil iktibar bahwa kita juga akan menyusul (mati) di 
kemudian hari. Imam Thawus berkata: Seorang yang mati akan beroleh ujian dari Allah dalam 
kuburnya selama 7 hari. Untuk itu, sebaiknya mereka (yang masih hidup) mengadakan jamuan makan 
(sedekah) untuknya selama hari-hari tersebut. Sahabat Ubaid ibn Umair berkata: “Seorang mukmin 
dan seorang munafiq sama-sama akan mengalami ujian dalam kubur. Bagi seorang mukmin akan 
beroleh ujian selam 7 hari, sedang seorang munafiq selama 40 hari di waktu pagi.”29  
10. Kaiak Beterang 
 Upacara tradisi kayiak beterang dilakukan oleh sebagian masyarakat Serawai yaitu masyarakat 
yang tinggal di seluruh Kabupaten Seluma dan masyarakat yang tinggal di Kabupaten Bengkulu 
Selatan. Yang melaksanakan kayiak beterang ini adalah kedua orang tua cara seperti itu kedua orang 
tua bisa mensucikan anaknya dari kotoran. Upacara kayiak beterang dilaksanakan ketika anak 
berumur lima tahun sampai dengan sembilan tahun. Mengapa melaksanakan kayiak beterang ini 
adalah sebagai tanda anak tersebut mulai beranjak dewasa, tujuanya itu adalah supaya anak itu bersih 
dan juga mendoakan anaknya dalam kehidupan anaknya yang akan datang akan dimudahkan oleh 
Tuhan dan dilancarkan dalam segala hal. 
 Prosesi tradisi kayiak beterang dimulai dari upacara kayiak beterang, dan alat-alat yang 
digunakan sebagai pelengkap upacara seperti beras, benang jarum, kain putih, uang, bajik, ayam 
jantan, kelintang dan rebana, tunas kelapa, tikar digullung. Tahap pelaksanaan, Jampi jeruk, jampian 
di sungai, jampian dari sungai, jampian sunatan, jampaian sebelum tari andun, jampian ketika tari 
berlangsung. Dalam tradisi kayiak beterang terdapat beberapa unsur yang perlu diperhatikan yaitu 
tempat, akulturasi, sesajen, alat-alat, musik dan tarian. Tempat yang digunakan dalam upacara kayiak 
beterang yang pertama adalah sungai yang digunakan sebagai tempat memandikan atau mensucikan si 
anak yang diikuti dengan jampi-jampian dari dukun yang memandikan. Sedangkan akulturasi agama 
dan budaya yang terdapat dalam kayiak beterang ini adalah dalam agama sunatan ini wajib karena 
masuk dalam ajaran Rasulullah. 
 Ada beberapa unsur keIslaman dalam pelaksanaan tradisi kayiak beterang, yakni sebagai 
berikut. Pertama, pengenalan nilai-nilai tauhid sedangkan menurut warga setempat mereka yang 
melakukan tradisi kayiak beterang tersebut mengjarkan anakya seperti halnya mengabil air wudhu atau 
bersuci dari hal-hal yang kotor. Pelaksanaan kayiak beterang merupakan cara sunatan untuk anak 
perempuan yang masih kecil yang berumur 5-9 tahun. Konsep sedekah ini tergambar pada masyarakat 
yang menyumbangkan atau mengasih rukun kepada dukun yang mengkayiak beterangkan anak 
tersebut. Makanan yang diberikan akan didoakan oleh dukun supaya anak yang dikayiakan akan 
                                                 
29 Al Hawi lil Fatawa as Suyuti, Juz II. hlm.178 
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11. Ziarah Bulan Ramadhan dan Hari Rayo 
 Ziarah di bulan suci Ramadhan atau pun di Hari Raya menjadi tradisi sebagaian besar 
masyarakat Bengkulu. Karena beranggapan alangkah indahnya jika dapat kirim do‟a pada hari-hari 
yang penuh rahmat dan ampunan (hari-hari bulan Ramadhan) dan hari bahagia (Idul Fitri). Semakin 
bermakna juga bagi orang-orang yang sedang mudik ke kampung halaman, ia merasa tentram jika 
sebelum minta maaf kepada orang lain ia terlebih dahulu ziarah ke kubur orang tuanya yang 
(katepatan) meninggal lebih dulu. 
 Pada imam Suyuthi menukil dari Imam Ibnu Hajar dalan kitab Fatawi-nya yang mengatakan: 
“Ruh seseorang berkait dengan jasad selama jasad itu masih utuh, kemudian ruh itu lepas menuju 
illiyyin atau sijjin di sisi Allah. Ruh tadi bahkan masih berkait dengan jasad meski jenazah berpindah 
dari satu kubur ke kubur yang lain. Imam Harawi dalam syarh Shahih Muslim dalam hal penjelasan 
mengenai hari ziarah mengatakan: Tidak ada hadist shahih yang menerangkan ketentuan hari untuk 
melakukan ziarah kubur dan tidak pula ada pembatasan bebeapa kali ziarah. 
12. Ndoa masuk puasa dan ndoa hari rayo 
Doa masuk puasa sebagai tradisi yang masih dilaksanakan sebagian besar masyarakat Bengkulu 
khususnya di desa-desa. Doa tersebut dilkasanakan sebagai bentuk rasa syukur karena tahun ini masih 
diberikan kesempatan bertemu dengan bulan puasa dan telah diberikan panjang umur, kesehatan dan 
murah rezeki. Doa masuk puasa dan hari raya itu dianggap suatu kewajiban bagi warga setempat tetapi 
bagi yang memiliki rezeki berlebih tetapi ada juga warga yang tidak mengadakan doa masuk puasa. 
Dalam tradisi doa masuk puasa menu masakan utama yang disajikan itu berupa ayam kampung. 
13. Temimang Cupik 
Tradisi ini dilakukan oleh masyarakat rejang yang dilaksanakan setelah sang bayi selesai 
dimandikan oleh sang dukun disungai. Tangan dukun perempuan memercikan setawar sedingin 
kepada ibu bayi dimana sebelumnya sudah membagikan perlengkapan mental. Temimang cupik 
bertujuan sebagai bekal bayi agar tidak mudah kena penyakit bonggol, sedangkan menurut dukun 
bertujuan agar si bayi pada waktu malam tidak mudah diganggu makhluk halus, cepat besar dan cepat 
pula pintar. Cara menjalankan temimang yaitu 
1. Dukun meminta bayi dari ibunya untuk didudukan dalam pangkuan sang dukun sambil 
menyanyikan syair temimang. 
2. Syair temimang dinyanyikan dengan suara halus dan pelan sbb 
A‟uzubillahi minasyitonirrajim bismillahirrahmanirrahim 
Allahummashalli „ala muhammad wa‟ala ali muhammad 3x 
Dio cupik keme, coa sigering kerno panes, coa si telep nukoi ujen 
Cupik keme teko ne kundai awing-awang 
                                                 
30 Yenti. “Akulturasi Budaya dalam Tradisi Kayiak Beterang pada Suku Serawai di Desa Gunung-Bantan Kec. 
Semidang Alas Maras Kab. Seluma” dalam Skripsi. Bengkulu: IAIN Bengkulu. 2016, hlm.58-64 
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Cupik keme teko ne kundai tebo lekat sapei bulen panuak 
Hu...cupik keme...wassalamualaikum. terimo kasiak.
31
  
14. Tradisi Embes Apem 
Tradisi embes apem adalah salah satu ritual yang mengandung nilai historis religius yang 
dilaksanakan oleh masyarakat lebong khususnya lebong tengah dan lebong saktu sebagai sarana untuk 
menolak bala, ajang silaturahmi dan media mensyukuri hasil panen. Proses ritualnya dimulai dari 
pengumpulan beras dari setiap keluargauntuk dibuat ragi (bahan pembuat apem) oleh dukun, 
kemudian ragi dibagikan ke setiap rumah untuk dibuatkan apem. Lalu apem tersebut dikumpulkan 
bersamaan dengan apem besar yang telah dibuat oleh sang dukun. Pada hari perayaan, semua apem itu 
dibawa ke pasir lebar oleh para anak dewa (sembilan orang gadis belia yang masih perawan dan tidak 
dalam kondisi menstruasi) untuk dipersembahkan kepada arwah nenek moyang. Sebelum sampai di 
lokasi para peserta ritual terlebih dahulu mensucikan diri di pancuran ajai dengan melakukan cuci 
muka, tangan dan kaki. Setelah didoakan oleh dukun (ketua adat) selanjutnya apem-apem itu 
diperebutkan oleh masyarakat karena diyakini membawa berkah.
32
 
Kenduri apem merupakan sebuah usaha ritual adat untuk menghormati leluhur dan berdoa 
kepada Allah SWT agar diberikan keselamatan dan dijauhkan dari mala petaka yang dapat 
mengganggu ketentraman dan keselamatan bagi masyarakat Lebong. Kenduri apem ini dilaksanakan 
sekali setahun yang melibatkan empat desa yang ada di Kabupaten Lebong. Adapun desa tersebut 
adalah Karang Dapo, Pungguk Pedaro, Bungin dan Semalako. Dalam ritual ini di buat apem besar 
empat buah dan 44 buah apem kecil. Apem adalah kue yang terbuat dari tepung beras ketan dicampur 
dengan parutan kelapa dan disajikan dengan manisan gula aren. Kenduren apem ini disertai tari yang 
didiringi musik, diantaranya gendang, kolintang, kailu, akordion, gitar, biola, tasadol dan rabab. Tarian 
ini dibawakan para bujang gadis setempat. Gerakannya yaitu gerakan malapea, penemau, kejai, 
mookniro, mercik, muleu, munyiet lengau, ngelur, dan muleu.
33
 
15. Upacara Tanggal Pusat dan Pemberian Nama 
Upacara ini dilaksanakan setelah bayi tanggal, dilaksanakan upacara tanggal pusat adan 
pemberian nama. Peraltan yang disediakan uang logam, kain putih, beberapa buang piring, sendok dari 
daun kelapa, tiga buah mangkuk, bubur cuaca,bubur putih, bubur asura, senok/klak dan bunga rampai, 
jeruk kali, biji delima, telur dadar, bawang goreng. apabila bayi perempuan yang disajikan bubur 
cuaca (bubur candil dan gula merah) dan bubur putih (terbuat dari tepung beras dan santan). 
Sedangkan bayi laki-laki disajikan bubur asura yang dibuat dari beras putih rasanya asin. Bubur asura 
dilengkapai dengan bawang goreng, telur dadar yang didiris halus sedikit biji delima serta sedikit jeruk 
kali. Pelaksanaannya setiap piring diletakan sendok yang dibuat dari daun kelapa muda dan ditulisi 
nama bayi. Prosesnya si bayi membasuh kedua ujung tangan si dukun dengan kuah senok. 
                                                 
31 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.219. 
32 Ismail, dkk. 2010. “Tradisi Embes Apem (Melacak Agama Asli Masyarakat Lebong)” dalam Laporan Penelitian. 
Bengkulu: STAIN Bengkulu, hlm.83-84. 
33 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.240-260. 
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Pembasuhan dilakukan di atas piring kosong kemudian dibilas dengan air kembang yang juga ditaruh 
di dalam sebuah mangkuk.
34
  
16. Tamat Kaji 
Kegiatan tamat kaji dilakukan ketika anak telah dinyatakan lulus di dalam belajar membaca dan 
memahami al-Quran. Anak yang tamat kaji, bila seorang laki-laki diberi pakaian arab dan apabila 
seorang perempuan memakai baju pengantin perempuan baju bertabur, singgal dan lainnya. Kegiatan 
ini diawali dengan arak-arakan keliling kampung dengan anak tersebut menaiki seekor kuda yang 
diselimuti kain benang emas. Arak-rakan ini diiringi musik gendang rebana. Sampai dirumahnya 
disambut orang tuanya dan dibawa ke kamar yang sudah ada perlengkapan pelaminan untuk mengaji 
dan dilanjutkan dengan doa selamatan yang dipimpin oleh guru ngaji tersebut.
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17. Mengundang Benih 
Ritual adat ini dimulai dari pengumpulan bibit padi yang akan disebar oleh para petani, 
selanjutnya bibit padi dibawa ke sawah untuk didoakan oleh para ulama dan tokoh adat setempat. 
Setelah dibacakan doa-doa (mantera-mantera) yang berisi permohonan kepada Dewi Sri (dewi padi) 
agar hasil panennya melimpah, kemudian bibit padi tersebut dikembalikan kepada para pemilik sawah 
untuk disebar. Dalam perkembangannya saat ini, permohonan bukan lagi ditujuakn kepada dewi sri 




C. Kesimpulan  
 Kearifan lokal yang berkembang di Bengkulu memang banyak lahir dari proses akulturasi 
budaya. Hal tersebut disebabkan ketika Islam masuk ke Bengkulu bukan masyarakat tanpa budaya 
tetapi masyarakat kaya akan tradisi sehingga di saat Islam masuk kreatifitas masyarakatnya tetap ada 
baik tradisi tersebut lahir dari Islam ataupun tradisi tersebut melakukan proses perpaduan dengan nilai 
Islam. Dalam perspektif filsafat terjadi dialektika antara agama dan budaya yang melahirkan 
kelompok yang menolak tradisi atau yang menerima tradisi. Tetapi sebagai warisan budaya bahwa 
tradisi-tradisi yang berkembang wajib untuk dipertahankan sebagai identitas atau corak masyarakat 
Islam Bengkulu. Karena Islam Indonesia adalah Islam moderat, Islam kaya akan tradisi dan Islam 
sebagai perekat NKRI. Menjaga dan melestarikan tradisi tersebut menjadi tanggungjawab bersama 
baik sebagai nilai pendidikan yag diwariskan kepada generasi berikutnya agar memiliki kepribadian 
dalam berbudaya atau dalam perspektif pariwisata memiliki nilai ekonomi. Berikut diantaranya tradisi 
yang masih dipertahankan yaitu Tabot, Kesenian Sarafal Anam, Motif Kain Besurek, Tamat Kaji, 
Tradisi Bakunob, Tradisi Aqiqah, Tradisi Dzikir Marapulai, Ziarah Bulan Ramadhan dan Hari Rayo, 
Ndoa masuk puasa dan ndoa hari rayo, Nigo hari/nuju hari (nyudah)/40/100, Sekujang, Aksara 
Ulu/Kaganga Corak Islam, Kaiak Beterang, Temimang Cupik, Tradisi Embes Apem, Mengundang 
Benih, dan Upacara Tanggal Pusat & Pemberian Nama. 
 
                                                 
34 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.300. 
35 Hasanadi, dkk. Warisan Budaya Tak Benda di Propinsi Bengkulu, hlm.303. 
36Ismail. “Nilai-Nilai Agama dalam Ritual Mengundang Benih (Analisis Nilai-nilai Spiritual Kearifan Lokal 
Masyarakat Lebong” dalam Laporan Penelitian. Bengkulu: STAIN Bengkulu, 2011, hlm.74-75. 
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Abstrak 
Penulisan karya tulis ini bertujuan untuk menganalisis pengaruh nilai Islam di Indonesia dalam 
Budaya dan kearifan lokal orang Minangkabau. Kita akan menemukan fakta yang luar biasa, 
bahwa budaya dan kearifan lokal Minangkabau memiliki nilai Islam yang sangat tinggi. 
Berbicara tentang budaya, budaya adalah Sesuatu yang sangat penting dalam masyarakat, 
karena budaya adalah identitas. Budaya membuat suatu masyarakat berbeda dengan masyarakat 
lainnya. Dalam masyarakat, budaya memiliki nilai, tapi itu berbeda disetiap masyarakat. Kalau 
kita bandingkan dengan budaya Arab, penyebab budaya Indonesia berbeda dengan budaya Arab 
adalah budaya Arab dipengaruhi oleh padang pasir, jadi mereka hidup dalam kehidupan yang 
sulit sedangkan kehidupan orang Indonesia, mereka hidup pada daerah subur. Kawasan subur 
akan menciptakan budaya yang luar biasa. Kearifan lokal dalam masyarakat bisa dipengaruhi 
oleh Agama. Di Indonesia, kearifan lokal dipengaruhi oleh nilai syariah. Itu terjadi, karena 
Islam telah menjadi mayoritas yang mempengaruhi setiap orang di Indonesia, masyarakat 
Minangkabau khususnya. Kehadiran Islam di dunia Melayu membawa konsep-konsep dan nilai-
nilai baru yang menggeser nilai-nilai yang berbau mistis ke arah pemikiran yang rasional. Islam 
juga mampu memecahkan persoalan-persoalan yang tak terpecahkan dalam keyakinan orang 
Melayu sebelumnya. Begitu dalamnya pengaruh Islam dalam kebudayaan Melayu sehingga 
banyak kalangan mengatakan bahwa Melayu identik dengan Islam. Hal ini disebabkan karena 
adanya pepatah adat yang menyebutkan “syarak mengata adat memakai”, yang mengandung arti 
bahwa adat merupakan operasional dari nilai-nilai Islam. Di samping itu adat dalam kebudayaan 
Melayu bersumber dari Islam dan tidak boleh ada pertentangan adat dengan Islam, jika terdapat 
pertentangan maka adatlah yang mengalah. Hal ini diungkapkan dalam pepatah adat “adat 
bersendi syarak, syarak bersendi kitabullah”.  
 
Kata Kunci : Nilai Islam, Budaya, Kearifan Lokal 
 
A. Pendahuluan 
Kearifan lokal (local wisdom) telah membentuk nilai-nilai sosial yang menjadi bagian dari 
kehidupan sehari-hari masyarakat Indonesia. Misalnya, gotong royong, kekeluargaan, musyawarah 
untuk mufakat, dan tepa selira (toleransi). Hadirnya kearifan lokal ini tak bisa dilepaskan dari nilai-
nilai religi yang dianut masyarakat Indonesia sehingga nilai-nilai kearifan lokal ini makin melekat 
pada diri mereka. Tak mengherankan, nilai-nilai kearifan lokal ini dijalankan tak semata-mata untuk 
menjaga keharmonisan hubungan antar manusia, tetapi juga menjadi bentuk pengabdian manusia 
kepada Sang Pencipta. Kearifan dapat juga dikatakan sebagai kebijaksanaan yang didambakan umat 
manusia di dunia ini. Kearifan dimulai dari gagasan-gagasan suatu individu yang kemudian bertemu 
dengan gagasan individu lainnya, seterusnya berupa gagasan kolektif.  
Kearifan lokal ini biasanya dicipta dan dipraktikkan untuk kebaikan komunitas yang 
menggunakannya. Ada kalanya kearifan lokal itu hanya diketahui dan diamalkan oleh beberapa orang 
dalam jumlah yang kecil, misalnya desa. Namun ada pula kearifan lokal yang digunakan oleh 
sekelompok besar masyarakat, misalnya kearifan lokal etnik. Kearifan lokal ini juga tidak dapat 
dilepaskan dari kebudayaan masyarakat yang mendukungnya. Kearifan lokal di peringkat etnik juga 
bisa bermacam-macam bidang. Misalnya untuk merespons alam sekitar manusia. Kearifan lokal, 
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biasanya mencakup semua unsur kebudayaan manusia, yang mencakup: sistem religi, bahasa, 
ekonomi, teknologi, pendidikan, organisasi sosial, dan kesenian. Kearifan lokal bermula dari ide atau 
gagasan, yang kemudian diaplikasikan dalam tahapan praktik, dan penciptaan material kebudayaan. Ia 
akan terus berkembang sesuai dengan perkembangan zaman, intensitas pergaulan sosial, dan 
enkulturasi sosiobudaya.  
Berbicara mengenai budaya dan kearifan lokal kita pahami terlebih dahulu bahwa budaya dan 
kearifan lokal adalah gagasan-gagasan setempat yang bersifat bijaksana, penuh kearifan, bernilai 
baik,  yang  tertanam  dan  diikuti  oleh  anggota masyarakatnya. Dalam kearifan lokal terkandung 
pula kearifan budaya local yaitu pengetahuan  lokal yang sudah sedemikian menyatu dengan sistem 
kepercayaan, norma, dan  budaya serta diekspressikan dalam tradisi dan mitos yang dianut dalam 
jangka waktu yang lama.Jadi dapat diketahui unsur yang membentuk budaya dan kearifan lokal terdiri 
dari: manusia, gagasan yang bernilai baik, kebenaran yang telah mentradisi dan diakui oleh 
masyarakat. Dengan menggunakan empat unsur tersebut dalam memahaminya, dapat dipahami bahwa 
dalam budaya dan kearifan lokal nilai agama tidak terpisahkan. Gagasan yang bernilai baik kemudian 
menjadi kebenaran yang mentradisi dan diakui oleh masyarakat merupakan prinsip dasar dari semua 
agama, wabil khusus agama Islam. Manusia adalah pelaku dan pencipta budaya dan kearifan karena 
hakikat dari manusia itu sendiri dalam pandangan al-Qur`an atau al-Kitab terbangun dari jasad dan 
ruh. Manusia tanpa ruh hanyalah jasmaniah yang tak bernyawa.  
Manusia akal budinya disinari oleh sinar ruh melahirkan budaya dan kearifan luhur dan 
menjadi penuntun masyarakatnya. Budaya dan kearifan yang dilahirkan dalam masyarakat lokal 
tertentu menjadi warisan secara turun temurun dan menjadi budaya dan kearifan lokal atau local 
wisdom. Budaya kearifan lokal meskipun berlaku sebelum hadirnya agama di masyarakat lokal 
setempat, akan tetapi kearifan lokal sarat dengan nilai-nilai agama, karena beberapa faktor. 
Adapun faktor Pertama yaitu dari segi asal-usulnya, budaya kearifan lokal merupakan proses 
cipta rasa manusia yang berpusat dari hati nurani yang jujur, ikhlas, amanah dan cerdas yang 
memancar di akal pikiran manusia, dan dilaksanakan dengan tindakan dan perbuatan. Kedua, segi 
kehadirannyabudaya dan kearifan lokal menjadi budaya kearifan lokal karena telah teruji dan  melalui 
proses seleksi dari penilaian anggota-anggota masyarakat yang mendambakan hal yang sama. Ketiga, 
dari segi kegunaannya, kearifan local terbukti menjadi barometer dari tindakan dan perbuatan 
masyarakat lokal bersangkutan. Tindakan yang bernilai budi luhur dan yang diakui secara bersama.  
Dari penjelasan tersebut dapatlah suatu titik temu  antara nilai  agama dengan budaya dan 
kearifan lokal. Menurut pandangan Ali Syahbana mengatakan bahwa sebenarnya budaya  hanya satu 
yaitu kebudayaan manusia. Tidak ada budaya Timur atau budaya Barat. Budaya dan kearifan Barat 
juga budaya dan kearifan kita semua. Budaya Islam adalah budaya umat manusia. Ada tidaknya nilai 
Islam dalam sebuah budaya dan peradaban dapat diukur dari sisi ini, termasuk budaya dan kearifan 
lokal masyarakat Minangkabau. 
 
B. Tinjauan Umum Tentang Kearifan Lokal 
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1. Pengertian kearifan lokal 
Secara etimologi, kearifan lokal (local wisdom) terdiri dari kata: kearifan (wisdom) dan lokal 
(local).Dalam Kamus Inggris-Indonesia Purwono Sastro Amijoyo dan Robert K. Cunningham, local 
berarti setempat
1
, sedangkan wisdom (kearifan) sama dengan kebijaksanaan
2
.Dalam kearifan local 
terkandung pula kearifan budaya lokal. Secara umum makna local wisdom (kearifan setempat) dapat 
dipahami sebagai gagasan setempat (local) yang bersifat bijaksana, penuh kearifan, bernilai baik, yang 
tertanam dan diikuti oleh anggota masyarakat. Bisa dikatakan kearifan lokal (local wisdom) adalah 
kebenaran yang telah mentradisi dalam suatu daerah. Kearifan lokal merupakan perpaduan antara 
nilai-nilai suci firman Tuhan dan berbagai nilai yang ada.  
Kearifan lokal terbentuk sebagai keunggulan budaya masyarakat setempat maupun kondisi 
geografis dalam arti luas. Kearifan maupun produk budaya masa lalu yang patut secara terus-menerus 
dijadikan pegangan hidup. Meskipun bernilai lokal tetapi nilai yang terkandung di dalamnya dianggap 
sangat universal. Pada bagian lain, secara konsepsual, kearifan lokal dan keunggulan lokal merupakan 
kebijaksanaan manusia yang bersandar pada filosofi nilai-nilai, etika, cara-cara dan perilaku yang 
melembaga secara tradisional. Kearifan lokal adalah nilai yang dianggap baik dan benar sehingga 
dapat bertahan dalam waktu yang lama dan bahkan melembaga. 
Jadi, dapat kita pahami bahwa Kearifan lokal merupakan perpaduan antara nilai-nilai suci 
firman Tuhan dan berbagai nilai yang ada. Kearifan lokal terbentuk sebagai keunggulan budaya 
masyarakat setempat maupun kondisi geografis dalam arti luas. Kearifan lokal merupakan produk 
budaya masa lalu yang patut secara terus-menerus dijadikan pegangan hidup. Meskipun bernilai lokal 
tetapi nilai yang terkandung di dalamnya dianggap sangat universal. Bentuk-bentuk kearifan lokal 
dalam masyarakat dapat berupa: nilai, norma, etika, kepercayaan, adat-istiadat, hukum adat, dan 
aturan-aturan khusus. Oleh karena bentuknya yang bermacam-macam dan ia hidup dalam aneka 
budaya masyarakat maka fungsinya menjadi bermacam-macam.  
2. Agama Islam dan kearifan lokal Minangkabau 
Agama Islam yang diemban oleh Nabi Muhammad saw. diperuntukkan bagi seluruh umat 
manusia pada umumnya. Oleh sebab itu, Islam dikenal sebagai agama yang bersifat universal. Agama 
Islam dan budaya serta kearifan lokal mempunyai hubungan titik temu yang kuat. Nabi Muhammad 
saw., dalam sejarah pengembangan  nilai-nilai Islam dalam dakwahnya,  baik di Mekkah maupun di 
Madinah tidak serta merta meninggalkan seluruh apalagi menghancurkan  budaya kearifan lokal yang 
ada dan berlaku dalam masyarakat sebelumnya.  
Saat Nabi Muhammad saw datang masyarakat Mekkah maupun Madinah berada dengan 
berbagai budaya kearifan lokalnya masing-masing. Budaya kearifan lokal yang baik diteruskan dan 
disempurnakan. Budaya yang tidak sesuai lagi dengan kondisi zaman di sesuaikan dengan pemuatan 
nilai-nilai iman, Islam, tauhid dan makrifah yang melahirkan perilaku akhlak mulia (akhlakul 
karimah). 
                                                 
1 Amijoyo, Purwono Sastro.2007. Kamus Inggris-Indonesia. Semarang: Widya Karya. hlm.226 
2 Amijoyo, … hlm.354. 
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Dalam bidang sosial, Nabi Muhammad datang di Mekkah di tengah masyarakat Arab yang 
gemar menerima dan menghormati tamunya, memiliki solidaritas sosial yang tinggi, memiliki tradisi 
“musyawarah” dalam mengambil keputusan, menjunjung tinggi kejujuran, dan budaya positif lainnya. 
Tradisi ini mendapat apresiasi dari Rasulullah dengan penyempurnaan. Budaya lokal Arab berupa   
solidaritas sosial suku disempurnakan dengan solidaritas keumatan dan kemanusiaan. Serta kedaan 
geogratis yang kering dan gersang dan keras serta kehidupan yang mulanya suka berperang, sehingga 
akhirnya dapat hidup berdamai dan meninggalkan perang. 
Bukan saja dalam aspek kehidupan sosial, dalam aspek ibadah ritual pun yang telah ada 
sebelumnya berlanjut sepanjang sebuah budaya ritual itu memiliki nilai pembentukan akhlak dan 
akidah islami. Ritual ber-haji atau menunaikan ibadah haji yang telah berlangsung di kalangan Arab 
setiap tahun sebagai warisan dari Nabi Ibrahim  as. dikekalkan  bagi  umat  Islam  dengan  berbagai  
perubahan  dalam pelaksanaannya. Kalau sebelumnya, tawaf mengelilingi ka`bah, para jamaah haji 
melaksanaannya dengan telanjang bulat, lalu oleh oleh Rasulullah disyariatkannya dengan 
menggunakan  pakaian ihram. Segala tradisi atau syariat puasa bagi umat-umat terdahulu sebagai 
upaya membangun karakter “bertakwa” diteruskan oleh  Nabi Rasulullah. 
Ketika Nabi Muhammad di Madinah, beberapa sistem adat sebelum Islam dilanjutkan dengan 
pemberian muatan nilai-nilai Islam yang bersifat kerahmatan. Lembaga perang tetap diteruskan 
dengan muatan kemanusiaan. Dalam perang yang dilakukannya, Nabi Muhamad melarang menggangu 
orang-orang lemah seperti anak-anak, perempuan, orang lanjut usia, bahkan para orang-orang yang 
sedang menjalankan ibadah agamanya. Tempat-tempat ibadah dilarang untuk diganggu apalagi 
diruntuhkan. Musuh yang sudah kalah dalam perang, dimaafkan sebelum minta maaf.
3
  
Setelah Islam bertemu dengan budaya dan kearifan lokal di luar Jazirah Arab, Islam sama sekali 
tidak membuang keseluruhan atau mengambil keseluruhan budaya dan kearifan lokal. Islam 
memberikan muatan prinsip-prinsip dan nilai-nilai Islam, seperti kejujuran, keadilan, kemanusiaan, 
kesamaan, dan disesuaikannya yang tidak sesuai.  
Pengangkatan Abu Bakar, Umar, Usman, Ali sebagai umara (jamaknya amir yang berarti 
“pemimpin”) yang dilakukan   dengan pertimbangan kesenioran dan personal  capability, merupakan 
sistem budaya  dan kearifan  lokal dalam sistem kesukuan masyarakat Arab. Sedangkan Bani 
Umayyah yang dalam masa pemerintahannya selama sekitar 90 tahun, mengikuti budaya local 
Romawi sebelumnya yang menggunakan sistem monarchi heredity atau aristokrasi. Demikian pula 
Dinasti Bani Abbas, meraka menggunakan sistem budaya kerajaan Persia sebelumnya. Dalam konsep 
kenegaraan Budaya Persia, raja adalah turunan Dewa yang menjelma di bumi. Oleh Bani Abbas para 
raja mereka dipandang sebagai ضرلاافى اللهلظ  (bayang-bayang Tuhan di Bumi), dengan gelar 
ketuhanan seperti al-hadibillah atau al-mutawakkil billah. 
Penggunaan lembaga Baital Mal sebagai tempat penyimpanan uang yang merupakan warisan 
Romawi juga digunakan oleh Umat Islam sejak Khalifah Umar bin Khattab. Tarikh atau penaggalan 
Arab yang menggunakan perhitungan tahun qamariyyah digunakan oleh Umar dan dijadikannya 
                                                 
3 Nabi Muhamad melakukannya dalam Penaklukan Mekah. Orang-orang Quraisy dimaafkan setelah mereka kalah. 
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sebagai penanggalan umat Islam dengan merek “tahun hijriyah”. Budaya menulis dan kodifikasi 
riwayat lisan di atas kertas digunakan oleh Khalifah Usman bin Affan untuk menulis al-Qur`an 
sebagai suatu bentuk “bid`ah hasanah” atau “pembaruan yang baik”.  
Penerimaan Islam terhadap budaya lokal setempat pada masa Bani Umayyah, Penguasa Bani 
Umayyah mengambil budaya bernegara dengan sistem monarchi heredity yang digunakan oleh 
kerajaan Romawi sebelumnya menggantikan budaya Arab yang menggunakan sistem kesenioran 
dalam memilih pemimpinnya. Budaya “kerajaan” dengan istananya serta pengawal kerajaannya 
warisan budaya Romawi juga dipakai 
 Masa Bani Abbas sebagai masa kebanggaan kejayaan sejarah peradaban Islam tidak terlepas 
dari sumbangan budaya dan peradaban masyarakat Yunani, Romawi, atau Persia. Bani Abbas 
meneruskan budaya ilmu pengetahuan yang telah ada di Persia sebelumnya dan menjadi budaya dan 
peradaban Islam. Semua yang dikemukakan tersebut merupakan  contoh kongkrit bahwa Islam lahir 
dalam wilayah yang tidak hampa budaya dan kearifan lokal. Islam mulai bertemu dengan budaya 
Arab, kemudian masuk budaya Persia, Turki, seterusnya Bar-Bar, India, Cina, dan Melayu di Asia 
Tenggara, serta Barat.  Dalam budaya lokal yang didatangi Islam itu juga tidak hampa dari muatan 
nilai Islam. Karena itu, Islam tidak bisa hanya di identikkan dengan budaya Arab, atau  sebaliknya. 
Islam memasuki budaya lokal dan menjadikannya sebagai budaya dan kearifan lokal yang sekaligus 
menjadi kebudayaan Islam, termasuk budaya dan kearifan Minangkabau. 
Dalam membicarakan kebudayaan Islam di Minangkabau terlebih dahulu dibahas kapan Islam 
tersebut masuk ke daerah Minangkabau. Islam masuk diperkirakan oleh para sejarawan sudah 
berlangsung mulai pada abad ke 7 M. Kedatangan ini melalui jalur Timur Sumatera atau Minangkabau 
Timur yang terhubung dengan selat Malaka. Sementara melalui jalur pantai barat sejarawan baru 
memperkirakan pada abad 16/17 M walaupun dibantah oleh beberapa ahli karena tidak sesuai dengan 
beberapa fakta yang diungkap oleh temuan penelitian para sejarawan. 
Teori jalur timur didasarkan kepada intensifnya jalur perdagangan melalui sungai-sungai yang 
mengalir dari gugusan bukit barisan ke selat Malaka yang dilayari oleh para pedagang termasuk 
pedagang Arab untuk mendapatkan komoditi lada dan emas. Intensifnya jalur dagang ini malah 
dipandang sudah berlangsung berabad-abad bahkan sebelum kelahiran agama Islam. Pelayaran ke 
selat Malaka ditempuh melalui lembah Sinamar di sekitar Buo dan Sumpur Kudus, melintasi Silukah, 
Durian Gadang menuju sungai Indragiri atau melintasi Padang Sarai yang terletak di jalur anak sungai 
Kampar Kiri.
4
 Perebutan monopoli perdagangan lada antara kekhalifahan Umayyah dan Dinasti T‟ang 
mendorong pedagang-pedagang muslim untuk mengambil langsung komoditi lada dari wilayah 
Minangkabau Timur.
5
 Kesimpulan masuknya Islam ke Minangkabu pada abad ke 7 M ini juga lahir 
pada seminar masuknya Islam ke Minangkabau yang diadakan di Padang pada tahun 1969.
6
 Sumber 
                                                 
4 Irhash A. Shamad dan Danil M. Chaniago, Islam dan Praksis Kultural Masyarakat Minangkabau, (Jakarta: 
Tintamas, 2007) 
5 Mansoer, dkk., Sejarah Minangkabau, (Jakarta: Bhratara, 1970), hlm.44-45 
6 Seminar diselenggarakan atas kerjasama Center for Minangkabau  Studies, LKAAM dan BKPUI di IAIN Imam 
Bonjol Padang yang dihadiri oleh 268 peserta. Peserta yang hadir di antaranya Hamka, Zakiyah Darajat, Mukti Ali, Sidi 
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lain menyebutkan Pada tahun 100 Hijriyah (718 Masehi) Maharaja Sriwijaya bernama Sri 
Indrawarman mengirimkan sepucuk surat kepada Khalifah Umar bin Abdul Aziz dari Kekhalifahan 
Umayyah, yang berisi permintaan kepada Khalifah untuk mengirimkan ulama yang dapat menjelaskan 
ajaran dan hukum Islam kepadanya. Dalam surat itu tertulis: 
" Dari Raja sekalian para raja yang juga adalah keturunan ribuan raja, yang isterinya pun adalah 
cucu dari ribuan raja, yang kebun binatangnya dipenuhi ribuan gajah, yang wilayah 
kekuasaannya terdiri dari dua sungai yang mengairi tanaman lidah buaya, rempah wangi, pala, 
dan jeruk nipis, yang aroma harumnya menyebar hingga 12 mil. Kepada Raja Arab yang tidak 
menyembah tuhan-tuhan lain selain Allah. Aku telah mengirimkan kepadamu bingkisan yang 
tak seberapa sebagai tanda persahabatan. Kuharap engkau sudi mengutus seseorang untuk 
menjelaskan ajaran Islam dan segala hukum-hukumnya kepadaku." (Surat Maharaja Sriwijaya, 
Sri Indrawarman kepada Khalifah Umar bin Abdul Aziz)
7
.  
Sumber di atas menggambarkan bahwa hubungan diplomatik Nusantara dengan Dinasti 
Umayyah sudah terjalin mulai dari abad ke 8 M atau bahkan sudah mulai dari abad ke 7 M. 
Sebagaimana ditulis Mas‟ud Abidin, awal abad ke-7 M atau abad I Hijriah rantau timur Minangkabau 
telah menerima dakwah Islam. Bahkan J.C. Van Vanleur dalam bukunya Indonesian Trade & Socety 
(1955) menyatakan bahwa pada permulaan tahun 674 Pantai Barat Sumatera telah dihuni koloni 
Arab
8
. Sedangkan asumsi masuknya Islam ke Minangkabau melalui pesisir barat didasari oleh 
intensifnya kegiatan perdagangan pantai barat Sumatera pada abad 16/ 17 M sebagai akibat dari 
kejatuhan Malaka ke tangan Portugis. Pada masa ini pengaruh kekuasaan Aceh Darussalam (pelanjut 
kekuasaan Samudera Pasai) sangat besar. Intensifnya perkembangan Islam pada masa inilah dinilai 
oleh beberapa kajian peneliti dijadikan sebagai dasar kajian masuknya Islam ke Minangkabau yang 
sering dihubungkan dengan Syekh Burhanuddin Ulakan (1066 H/ 1646 M – 1111 H/ 1691 M) yang 
merupakan murid Syekh Abdurrauf Singkel yang telah belajar di Aceh selama 10 tahun. 
9
 
                                                                                                                                                        
Gazalba, Ibrahim Buchari, Amura, M.O Parlindungan, Alfian, Zuber Usman, Muhammad Rajab, MD. Mansoer, dll. Lihat 
Irhash A. Shamad , op cit., hlm.26 
7 Azyumardi Azra,  Islam in the Indonesian World: an Account of Institutional Formation. Mizan Pustaka. 2006. 
8 Ketika itu Kerajaan Sriwijaya yang berpusat di Palembang telah menyebarkan  agama Hindu ke Nusantara dari abad 
ke-7 hingga ke-13 M. Kemaharajaan Sriwijaya telah ada sejak 671 sesuai dengan catatan I Tsing, dari prasasti Kedukan 
Bukit pada tahun 682 di diketahui imperium ini di bawah kepemimpinan Dapunta Hyang. Di abad ke-7 ini, orang Tionghoa 
mencatat bahwa terdapat dua kerajaan yaitu Malayu dan Kedah menjadi bagian kemaharajaan Sriwijaya.  Masuknya Islam 
pada masa itu menimbulkan persaingan perdagangan sekaligus pengaruh untuk mengembangkan agama masing-masing. 
Sebagaimana pernah terjadi persaingan sengit antara angkatan Laut Sriwijaya dengan pedagang Islam di Malaka. Pedagang 
muslim Arab dan Parsi akhirnya menuju pesisir timur dan barat Sumatera. Kemudian akibat „perkawinan politik‟ antara 
saudagar Islam dengan putri kerajaan setempat, maka terbentuklah kerajaan Islam Perlak dengan sultan pertamanya Syekh 
Maulana Abdul Aziz Syah  yang menganut Islam Syiah (840 M-888/913 M). Namun akhirnya di Perlak juga berkembang 
aliran Sunni. Sriwijaya kembali menyerang Perlak namun kemudian dimenangkan oleh Perlak. Setelah itu Perlak dipimpin 
oleh seorang Sunni yaitu Sultan Makhudum Alaiddin Malik Ibrahim Syah Johan berdaulat (1006 M). Sriwijaya kemudian 
berhadapan dengan Kerajaan Darma Wangsa di Pulau Jawa, setelah itu dengan Majapahit, dan Majapahit menang sejak tahun 
1477 M. Seluruh Pantai Timur Minang jatuh ke tangan Majapahit sampai akhirnya Majapahit lemah setelah raja Hayam 
Wuruk meninggal. Semenjak itu pula kerajaan Pagarruyung diperintah oleh Adityawarman. Sementara itu tahun 1400 
Malaka dan Samudera Pasai, masing-masingnya menjadi kota dagang dan kerajaan Islam. Pengaruh Islam berkembang 
sampai ke Pantai Barat Minang. Akan tetapi, dinamika perkembangan dakwah Islamiyah agak lamban di sana, sebab sering 
terjadi pertentangan mazhab Syiah dengan Sunni di Aceh dan masalah perebutan Selat Malaka. Kemudian rantau Alam 
Minang sudah mulai didominasi pemeluk Islam. Sementara Yang Dipertuan Adityawarman masih memeluk Budha. Baca, 
Mas‟ud Abidin, Piagam Sumpah Sati Bukik Marapalam, http://www.pandaisikek.net/  , (Download tgl. 30 Agustus  2017). 
9 Irhash A. Shamad, ibid., 
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Syekh Burhanuddin Ulakan meninggal + dalam usia 45 tahun dan dipandang sebagai penggagas 
pendidikan dengan menjadikan Surau sebagai model dan sentralnya. Dalam konteks peranan 
Burhanuddin Ulakan sebagai pembawa agama Islam ke Minangkabau ini, melalui fakta-fakta sejarah 
telah dibantah oleh Mahmud Yunus. Pertama, Mahmud Yunus mengemukakan alasan bahwa sebelum 
belajar di Aceh kepada Abdurrauf Singkel, Burhanuddin telah terlebih dahulu belajar di kampung 
halamannya kepada beberapa orang guru. Hal ini menunjukkan bahwa Islam sudah berkembang 
sebelum Burhanuddin. Fakta kedua menjelaskan bahwa ada tiga muballig Minangkabau yaitu Datuk ri 
Bandang, Datuk Patimang, dan Datuk ri Tiro pergi menyiarkan Islam ke Sulawesi pada tahun 1603 M 
yang pada saat itu Burhanuddin belum lahir. Fakta ini menunjukkan bahwa Islam sudah berkembang 
di Mingkabau sebelum Burhanuddin. Berdasarkan ini, Mahmud Yunus berkesimpulan bahwa 
Burhanuddin Ulakan bukanlah pembawa Islam pertama ke Minangkabau, namun diakuinya bahwa 
Burhanuddin adalah orang yang pertama mendirikan lembaga pendidikan Surau secara teratur dan 
tersistem sebagaimana mengikuti pola dan sistem pendidikan gurunya Abdurrauf Singkel di Aceh.
10
  
Ketiga, Mahmud Yunus juga mengungkapkan tentang adanya tokoh Burhanuddin di Kuntu 
Kampar Kiri yang wafat pada tahun 610 H/ 1191 M yang dipandang jauh lebih awal dari pada 
Burhanuddin Ulakan. Menurut Mahmud Yunus, Burhanuddin Kuntu mula-mula mengajar di Batu 
Hampar dan menetap di sana selama 10 tahun, kemudian pindah ke Kumpulan (dekat Bonjol) dan 
menetap selama 5 tahun, dari Kumpulan beliau pergi ke Ulakan Pariaman dan mengajar selama 15 
tahun, sampai akhirnya pergi ke Kuntu Kampar dan mengajar selama 20 tahun sampai beliau 
meninggal pada tahun 1191 M dan dimakamkan di Kuntu.
11
  
Berdasarkan fakta sejarah tersebut, kehadiran Islam bagi masyarakat Minangkabau merupakan 
suatu rahmat, karena dengan ajaran Islam adat Minangkabau semakin kokoh dan sempurna. 
Sehubungan dengan itu, Islam menjadi agama masyarakat Minangkabau, adatnya mengandung ajaran-
ajaran yang bersamaan dalam bidang sosial. Dengan begitu adat Minangkabau juga mengandung 
ajaran tentang aturan yang mengatur tentang hubungan antara sesama manusia, hubungan manusia 
dengan Khaliqnya, aturan tentang membina persatuan, aturan tentang memegang teguh prinsip 
musyawarah atau mufakat, dan tujuan yang hendak dicapai dengan mempergunakan ajaran yang 
empat macam sebagai pegangan dan pedoman.
12
 
Berdasarkan paparan di atas proses masuknya Islam ke Minangkabau dan Al-Qur‟an sebagai 
pedoman hidup bagi orang Minang merupakan konstitusi tertinggi bagi budaya dan masyarakat. 
Karenanya tidak masuk akal jika ada orang Minang yang beragama selain Islam. Dan tidak pula keliru 
menyebut bahwa orang Minang yang pindah agama tidak lagi berada dalam koridor ke-
                                                 
10 Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, (Jakarta: Mutiara, 1979) cet. II. 
11 Sebagai peninggalan Burhanuddin Kuntu, didapati sampai sekarang sebuah stempel dari tembaga dengan tulisan 
Arab, sebelah pedang, sebuah kitab yang bernama Fathul Wahab karangan Abi Yahya Zakaria Anshari. Mahmud Yunus, 
Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, Ibid.,. Pada sumber lain juga dijelaskan bahwa Burhanuddin Kuntu sebagaimana hasil 
penelitian Darusman yang dikutip Irhash Shamad diceritakan bahwa Burhanuddin Kuntu sering mengunjungi pemuka 
massyarakat untuk kepentingan dakwahnya. Diceritakan juga, mula-mula Burhanuddin Kuntu menetap di rumah seorang 
pemuka masyarakat yang bergelar Datuk Makhudum. lihat Irhash A. Shamad, Islam dan Praksis Kultural Masyarakat 
Minangkabau, op cit., Baca juga, Darusman, Syekh Burhanuddin dan Pengembangan Islam di Kuntu Kampar Kiri Abad XIII, 
(Skripsi), (Padang: Jurusan Sejarah dan Kebudayaan Islam Fakultas Adab IAIN IB Padang, 1994). 
12  Bakhtiar, dkk., Ranah Minang di Tengah Cengkeraman Kristenisasi, Bumi Aksara, 2005, id,  hlm.19-20. 
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Bagaimana dengan budaya dan kearifan lokal Minangkabau? Budaya dan kearifan lokal yang 
ada, ketika Islam datang tetap menjadi bagian dari corak kebudayaan Islam dengan penambahan nilai-
nilai baru serta sistem baru yang sesuai dengan nilai-nilai Islam. Dalam kebudayaan Minangkabau 
adat dikonsepkan sebagai adat basandikan syarak, syarak basandikan kitabullah, syarak mangato, 
adat mamakai.  
Dalam konsep kearifan lokal (adat) Melayu. Menurut Lah Husni adat pada etnik Melayu 
tercakup dalam empat ragam, yaitu adat yang sebenar adat; adat yang diadatkan; adat yang teradat, dan 
adat istiadat. Dalam adat Melayu kearifan-kearifan lokal dalam konteks membentuk kepribadian dan 
kebangsaan, sangat lekat dengan konsep adat yang diadatkan. Bahwa orang Melayu sangatlah 
menghargai pemimpin seperti sultan, raja, perdana menteri, menteri, panglima, penghulu, ketua 
mukim, dan lain-lainnya.  
Orang Melayu perlu memiliki pemimpin yang adil, bijaksana, bisa diperaya (amanah), selalu 
berusaha untuk benar dalam hidup, dan lain-lainnya. Pemimpin menjadi sebuah kewajiban dalam tata 
pemerintahan dan politik dalam kebudayaan Melayu. Seperti tercermin dalam ajaran adat: Apa tanda 
Melayu jati/ mengangkat pemimpin bijak bestari/ Apa tanda Melayu jati/ Pemimpin dan ulama mesti 
bersebati. Dengan adanya pemimpin dan rakyat yang dipimpin menjadikan umat Melayu memiliki tata 
pemerintahnya dan selanjutnya ketika nasionalisme muncul mereka membentuk negara bangsa. Ini 
salah satu karakter kepemimpinan yang bisa diterapkan dalam konteks menuju karakter bangsa. 
Dalam adat Melayu juga dikenal kearifan lokal, bahwa hidup dikandung adat, biar mati anak 
asal jangan mati adat. Artinya bahwa orang Melayu sangatlah memperhatikan kesinambungan dan 
pendidikkan kebudayaan. Bila adat itu lestari maka akan lestarilah kebudayaan Melayu. Jika keturunan 
kita berbuat salah maka kita jangan segan memberikan hukuman atau sangsi sosial sebagaimana yang 
berlaku. Sebenarnya, hampir semua kalau tidak bisa dikatakan seluruh- masyarakat memiliki 
kebijakan lokal (local wisdom) sendiri-sendiri yang bersumber dari kebudayaan masing-masing. Di 
Minangkabau sangat jelas Etnik ini mempunyai ungkapan : Adat basandi syarak, syarak basandi 
kitabullah, syarak mangato adat mamakai. Artinya : “adat tidak bisa dilepaskan dari agama (Islam), 
apalagi saling bertentangan”. Begitu dalamnya pengaruh Islam dalam kebudayaan Melayu sehingga 
banyak kalangan mengatakan bahwa Minangkabau identik dengan Islam. Hal ini disebabkan karena 
adanya pepatah adat yang menyebutkan “syarak mengata adat memakai”, yang mengandung arti 
bahwa adat merupakan operasional dari nilai-nilai Islam. Adat akan mengalah jika hal tersebut 
bertentangan dengan Islam. 
 
 
D.  Kesimpulan 
Sebagai penutup makalah ini, penulis dapat mengambil beberapa kesimpulan bahwa kearifan 
                                                 
13  Bakhtiar, Ibid. hlm.31-33. 
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lokal sebagai warisan budaya nenek moyang yang mempunyai nilai luhur, hampir setiap-kalau tidak 
dapat dikatakan semua-suku di Indonesia memiliki acuan norma-norma dari budaya lokal masing 
dalam berinteraksi baik secara individu maupun kelompok dari sesama suku atau dengan suku lain 
dalam kehidupan sosial-keagamaan, baik intern (sesama penganut agama yang sama) maupun ekstern 
(antar penganut agama yang berbeda). 
Dapat diketahui bahwa nilai Islam dalam budaya dan kearifan lokal orang Minangkabau 
ditemukan fakta yang luar biasa, bahwa budaya dan kearifan lokal Minangkabau memiliki nilai Islam 
yang sangat tinggi. Kehadiran Islam di dunia Melayu membawa konsep-konsep dan nilai-nilai baru 
yang menggeser nilai-nilai yang berbau mistis ke arah pemikiran yang rasional. Islam juga mampu 
memecahkan persoalan-persoalan yang tak terpecahkan dalam keyakinan orang Melayu sebelumnya.  
Begitu dalamnya pengaruh Islam dalam kebudayaan Melayu sehingga banyak kalangan 
mengatakan bahwa Minngkabau identik dengan Islam. Hal ini disebabkan karena adanya pepatah adat 
yang menyebutkan “syarak mengata adat memakai”, yang mengandung arti bahwa adat merupakan 
operasional dari nilai-nilai Islam. Di samping itu adat dalam kebudayaan Melayu bersumber dari Islam 
dan tidak boleh ada pertentangan adat dengan Islam, jika terdapat pertentangan maka adatlah yang 
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Historiografi Islam Indonesia diwarnai dengan keunikan varian-varian praktik lokal yang 
mempertemukan secara arif antara adat dan agama (Islam). Tulisan ini akan mengkaji tradisi 
perkawinan masyarakat Tolaki di Sulawesi Tenggara pada proses negosiasi antara adat di satu 
sisi dan agama di sisi lainnya. Hasil penelitian menunjukan bahwa tradisi perkawinan 
masyarakat Tolaki memperlihatkan bahwa relasi adat dan agama berada dalam posisi tawar 
menawar dan proses kompromistis yang terus berlangsung lewat dinamika yang terjadi dalam 
masyarakat. Adat diwakili oleh tokoh elit lembaga adat Sarano Tolaki dan masyarakat 
bangsawan, sementara agama direpresentasikan oleh tokoh agama, masyarakat biasa, dan 
masyarakat terdidik. Bentuk negosiasi adat dan agama secara mikro ditemukan dalam 
persetujuan dan kesepakatan dalam persyaratan, materi adat, proses, dan penyelesaian 
masalah-masalah perkawinan. Secara makro, proses negosiasi adat dan agama terdapat dalam 
legitimasi atas hak dan kesempatan yang sama diantara semua kelas sosial dan sistem sosial 
yang lebih terbuka. Negosiasi adat dan agama dalam perkawinan masyarakat Tolaki 
menunjukkan bahwa negosiasi yang boleh jadi didahului konflik merupakan keniscayaan 
sebagai realitas sosial yang dalam perjalanannya mematangkan eksistensi masyarakat Tolaki, 
sehingga stabilitas tidak harus menegasikan kemungkinan kehadiran konflik, begitu 
sebaliknya. Dengan perspektif struktural fungsional, studi ini menggarisbawahi bahwa 
masyarakat akan tetap berada dalam stabilitas yang mapan, jika sistem yang disfungsional 
dihilangkan dan dalam kasus ini berupa diskriminasi perlakuan atas kelompok masyarakat biasa 
dan pihak yang menjadi korban oleh sistem sosial. 
 
Kata Kunci : negosiasi, adat dan agama, tradisi perkawinan 
 
A. Pengantar 
Adat istiadat suatu daerah tertentu merupakan keunikan adat, sekaligus sebuah kekayaan 
bangsa. Keunikan dan kekhasan adat suatu daerah semakin kompleks dengan pertemuan dan 
pcrbenturannya dengan kultur atau agama yang datang kemudian. Pertemuan antarbudaya tersebut 
kemudian melahirkan bentuk perubahan budaya yang berbeda dari asalnya semula. Perubahan 
tersebut dilahirkan lewat proses akulturasi, asimilasi, difusi, bahkan sinkretisme. Kehadiran kultur 
dari luar sebagai elemen dasar dari sebuah akulturasi kadang-kadang menimbulkan konflik, yaitu 
budaya lama tetap bertahan dengan pola yang selama ini diyakini sebagai kebenaran dan kadang kala 
pula pertemuan kedua kultur melahirkan sebuah adaptasi dan adopsi di antara elemen masing-masing. 
Dialektika tidak hanya terjadi antara budaya yang berbeda, tetapi juga terhadap agama. 
Keberagamaan masyarakat Indonesia mencerminkan adanya proses dialektika antara adat di satu sisi 
dan agama di sisi lainnya. Islamisasi atau pribumisasi Islam adalah salah satu bukti konkrit 
kelenturan, keluwesan, dan fleksibilitas Islam terhadap kearifan lokal (local wisdom). Islam Jawa 
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misalnya adalah hasil sinkretisme dari upaya Wali Songo yang kesuksesannya menurut Woodward
1
 
terletak pada cara-caranya yang jujur dan licin mengislamkan bangunan besar tradisi Hindu dan 
Budha secara keseluruhan. 
Relasi adat dan agama akan sangat menarik jika diletakan pada bingkai persoalan khusus, 
seperti perkawinan. Perkawinan adalah momen siklus hidup manusia yang di dalamnya tercakup 
upacara atau seremoni. Baik adat maupun agama, keduanya sama-sama memiliki aturan dan tata cara 
khusus yang mengatur seremonial penting tersebut. Tata cara perkawinan antara adat dan agama 
dapat saling beradaptasi dan dapat dinegosiasikan.  
Perkawinan dalam masyarakat suku Tolaki merupakan upacara adat yang sarat akan tata cara 
adat, mulai pra-perkawinan, proses perkawinan, sampai pasca-perkawinan. Perkawinan dan segala hal 
yang terkait dengannya bukan saja menjadi urusan calon mempelai dan keluarganya, tetapi juga 
melibatkan lembaga adat, pemerintah, bahkan masyarakat secara keseluruhan. Oleh sebab 
keterlibatan seluruh keluarga besar ditambah pula dengan keterlibatan lembaga adat, maka persoalan 
inilah yang kedang kala menimbulkan perbedaan pandangan di antara keluarga calon mempelai, 
bahkan dalam keluarga besar sendiri. Perbedaan-perbedaan tersebut melibatkan pihak-pihak dan 
kepentingan tertentu yang merupakan representasi adat di satu sisi dan agama di sisi lainnya. Artikel 
ini menfokuskan pada proses perjumpaan antara adat dan agama dalam proses perkawinan 
masyarakat Tolaki di Sulawesi Tenggara. Dengan menggunakan paradigma strukturalisme 
fungsional, artikel ini akan melihat bagaimana adat dan agama saling beradaptasi dan menegosiasikan 
posisi masing-masing. Untuk meletakan kerangka penelitian secara lebih obyektif, maka adat dan 
agama diletakan dalam posisi dan bingkai yang sama, sebab agama sebagaimana juga tradisi 
dianalogikan sebagai salah satu elemen budaya. Ia memiliki sistem budaya (cultural system) yang 
termanifestasikan dalam aktifitas kemanusiaan, sehingga memiliki fungsi dan peran yang sama; sarat 
akan pesan-pesan filosofis, sosial, moral, dan spritual. 
 
B. Tradisi Perkawinan Masyarakat Tolaki 
Masyarakat Tolaki adalah masyarakat yang sebagian besar mendiami dua kabupaten di 
Sulawesi Tenggara, yaitu Kabupaten Konawe yang secara historis merupakan bekas kerajaan Konawe 
dan Kabupaten Kolaka yang merupakan bekas kerajaan Mekongga. Masyarakat suku Tolaki yang 
berdiam di kabupaten Konawe kemudian menamakan dirinya To Konawe (orang Konawe) dan 
masyarakat suku Tolaki di Kabupaten Kolaka menyebut diri mereka sebagai To Mekongga (orang 
Mekongga). Meskipun secara geografis mendiami dua tempat yang berbeda, namun dalam praktek 
dan pemahaman adat istiadat, masyarakat kedua wilayah ini memiliki persepsi dan praktek adat yang 
sama, khususnya dalam adat perkawinan. Pada dasarnya mereka adalah sama-sama Tolaki yang 
berasal dari satu nenek moyang (tolaki mbuupuu) yang secara kebetulan dipisahkan oleh wilayah 
kekuasaan. 
                                                 
1 Mark Woodwart, Islam Jawa, (Yogyakarta: Lkis, 1999), h. 27; Lihat juga Mark Woodward, “The „Slametan‟; 
Textual Knowledge and Ritual Performance in Central Javanese Islam”. Journal of History of Religion. 28 (1): 1998. 
Hlm.54-89. 
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Struktur masyarakat adat Tolaki di Sulawesi Tenggara ditentukan oleh faktor geneologis 
secara patrineal dengan kombinasi peran bapak dan ibu dalam menghitung garis keturunan. Di 
samping itu, faktor teritorial juga ikut menentukan struktur masyarakat desa dan masyarakat wilayah 
gabungan dari beberapa desa. Sistem kekerabatan dalam masyarakat Tolaki ditentukan oleh keluarga 
batih. Keluarga batih ini diistilahkan dengan o rapu (rumpun pohon), artinya rumpun keluarga.
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Karena itulah, perkawinan dalam masyarakat Tolaki sangat menentukan terbentuknya struktur 
masyarakat yang berasal dari keluarga batih tersebut. Seseorang yang melangsungkan perkawinan, 
berarti ia merapu atau membentuk rumpun atau rumah tangga baru. 
Sistem kekerabatan tidak hanya terbatas pada satu keluarga batih tunggal yang hanya terdiri 
atas bapak, ibu dan anak-anak. Masyarakat Tolaki mengenal tiga istilah untuk sistem kekerabatan 
ini, yaitu meohai, anamotua, dan pinetoono. Meohai berarti seluruh individu mengelompok dalam 
lingkungan ikatan hubungan saudara, sepupu sampai tiga kali dan dalam lingkungan satu asal 
nenek moyang baik menurut garis ayah maupun menurut garis ibu. Anamotuo dimaksudkan seluruh 
individu yang mengelompok dalam ikatan hubungan saudara sepupu sampai tiga kali dari ayah/ibu 
dan kakek/nenek dan seterusnya sampai lapis ketujuh. Adapun pinetoo dimaksudkah sebagai seluruh 
individu yang mengelompok dalam lingkungan ikatan hubungan saudara sepupu sampai tiga kali dari 
ipar, mertua, mertua ayah/ ibu, kakek/ nenek mertua, dan seterusnya sampai lapisan ketujuh.
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Di samping itu, masyarakat Tolaki juga mengenal Istilah meolakiana dan meombue untuk 
menyebut kerabat. Meolakiana adalah semua individu yang mengelompok dalam lingkungan 
hubungan antara semua paman dan bibi (baik saudara kandung maupun saudara sepupu sampai tiga 
kali dari ayah dan ibu) dengan semua kemenakan kandung dan kemenakan sepupu sampai tiga kali). 
Meombue adalah semua individu yang mengelompok dalam ikatan hubungan antara semua kakek dan 
nenek (baik saudara kandung maupun saudara sepupu sampai tiga kali dari kakek dan nenek) dengan 
semua cucu/ cicit (baik saudara kandung maupun saudara sepupu sampai tiga kali dari cucu/ cicit). 
Masyarakat Tolaki menyebut hubungan kerabatan tersebut di atas dengan istilah aso iwoi aria'a 
(berasal dari satu sumber air, satu nenek moyang).
4
 Keluarga batih ini sangat menentukan dalam 
penyelenggaraan adat perkawinan, khususnya dalam menentukan perempuan yang boleh dan tidak 
boleh dinikahi. Persoalan ini juga berlaku dalam larangan perkawinan incest dalam masyarakat 
Tolaki. Perkawinan incest sangat dibenci oleh adat setempat dan pelakukanya mendapatkan sangsi 
adat.  
Dalam masyarakat suku Tolaki pada zaman dahulu dikenal sistem pelapisan sosial. 
Stratifikasi sosial tersebut diwarisi dari masa pemerintahan kerajaan Konawe dan kerajaan 
Mekongga. Pembedaan/ pengelompokkan masyarakat pada saat itu didasarkan atas keturunan dan 
kepemilikan tanah. Sistem pelapisan sosial dikenal ada tiga, yaitu lapisan bangsawan (anakia) 
dikenal pula dengan istilah pu'onu okasu (induk pohon), yang berarti pelindung atau pemimpin; 
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lapisan penduduk asli, pemilik negeri (too wonua) dan sering pula disebut dengan toono motuo (orang 
yang dituakan) atau ata wonua (hamba negeri), maksudnya abdi negara, rakyat biasa, penduduk 
(toono dadio); dan golongan budak atau hamba sahaya (ata).
5
 
Sistem pelapisan sosial dalam masyarakat Tolaki nampak sekali pengaruhnya dalam 
hubungan kemasyarakatan dan pemerintahan pada zaman kerajaan Konawe dan  Mekongga. 
Penggolongan masyarakat seperti tersebut di atas membawa pengaruh yang cukup besar dalam 
pergaulan sehari-hari, termasuk dalam adat perkawinan. Hal ini bisa dilihat dari adanya larangan 
kawin antara golongan yang satu dengan golongan lainnya. 
Dasar utama perkawinan dalam suku Tolaki adalah kesepakatan bersama antarkeluarga, 
sebagaimana ungkapan dalam masyarakat Tolaki "ano pada poehenoki pada anamotuo", artinya 
haruslah atas dasar kesepakatan bulat dari keluarga masing-masing pihak. Keluarga bahkan seluruh 
keluarga besar terlibat dalam persoalan penentuan kesepadanan antara masing-masing calon mempelai 
dan agama yang dianut masing-masing calon. Masyarakat Tolaki memiliki falsafah pernikahan yang 
menganjurkan untuk menikah dengan keluarga dekat terlebih dahulu. Salah satu ungkapan tersebut 
adalah "maatopelangguako esipi ano issue moaru-oru kiniwia, taneonggo teposinggalako mata pute 
ano mata meeto" artinya, meskipun berselisih pagi dan sore, mata putih dan mata hitam tidak akan 
terpisahkan. Ungkapan ini mengandung makna yang sangat dalam, bahwa dalam perkawinan orang 
yang masih bersaudara, meskipun sering berselisih/bertengkar, tetapi persaudaraan di antara mereka 
tidak akan terputus. Maka, asas pemilihan jodoh dengan mendahulukan keluarga dekat (endogami) 
dalam masyarakat Tolaki menjadi sesuatu yang dianjurkan. Pernikahan ideal dalam masyarakat 
Tolaki adalah sepupu sekali (poteha monggo aso), sepupu derajat dua (poteha monggo ruo), dan 
sepupu derajat tiga (poteha monggo tolu).
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Perkawinan seperti ini disebut dengan merapu ndonomeohai atau mombokai peohai'a (untuk 
mempererat tali persaudaraan), dan mekaputi (ikat mengikat). Anjuran untuk menikah dengan 
keluarga dekat lebih dahulu disebabkan oleh beberapa alasan berikut: Pertama, menjaga agar harta 
kekayaan tidak jatuh pada pihak lain di luar keluarga; kedua, integrasi keluarga asal dari satu nenek 
moyang tetap terbina dan dipertahankan; ketiga, agar hubungan darah/keturunan dapat tetap 
terpelihara, khususnya bagi mereka yang keturunan bangsawan. 
Meskipun demikian, dewasa ini perkawinan di luar keluarga dekat (exogami) sudah 
lumrah dilakukan oleh masyarakat Tolaki. Perkawinan ini disebut dengan merapu ndoono suere 
(kawin dengan orang lain). Pada masa lalu perkawinan dan ketentuan adat ditentukan secara ketat 
oleh martabat dan kehormatan keluarga perempuan. Seseorang yang ingin menikahi perempuan dari 
golongan bangsawan jika tidak sama golongannya, maka akan dipersulit bahkan tidak diperbolehkan. 
Namun sekarang, ketentuan tersebut lebih longgar, artinya besarnya kadar popolo menurut tinggi 
rendahnya golongan perempuan tidak lagi menunjukkan perbedaan secara signifikan, tetapi sudah 
disamaratakan antara semua masyarakat. Dewasa ini, penghargaan pada seorang tidak lagi ditentukan 
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oleh keturunan semata, sebagaimana kategori awalnya, tetapi pada pendidikan dan kontribusinya pada 
masyarakat. Maka, masyarakat biasapun dapat saja menikahi perempuan dari golongan atas jika 
memenuhi ketentuan adat. 
Salah satu keunikan proses perkawinan masyarakat Tolaki adalah pembicaraan secara terbuka 
antara pihak laki-laki dan pihak perempuan tentang syarat biaya pesta perkawinan. Biaya pesta, 
popolo, dan kehadiran seluruh keluarga adalah simbol-simbol kehormatan dan nama baik rumpun 
keluarga besar. Keunikan ini sering disalahartikan oleh orang luar sebagai bentuk pemborosan, 
keangkuhan, dan tingginya harga diri orang Tolaki. Tetapi, inilah sisi keunikan kebudayaan suatu 
daerah yang tidak bisa dipahami hanya dengan melihat atau mendengarnya secara selintas atau 
dengan idealisme yang dibangun orang di luar budaya tersebut. 
Keunikan perkawinan masyarakat Tolaki sudah dimulai pada saat acara peminangan 
(meloso’ako). Pada tahap ini telah diantarkan materi adat peminangan berikut pembicaraan biaya 
pesta dan waktu pelaksanaan pesta perkawinan. Meskipun masih tahap peminangan, akan tetapi 
sudah dilaksanakan dalam bentuk pesta. Oleh sebab itu, dalam acara peminangan ini keluarga besar 
telah datang untuk menyaksikan, sekaligus juga ajang untuk menunjukkan derajat dan kehormatan 
keluarga besar kedua belah pihak. Semakin banyak keluarga yang hadir pada acara tersebut dan 
semakin besar jumlah baya pesta yang diminta untuk perkawinan nanti, maka semakin menunjukkan 
tingginya derajat dan kehormatan keluarga di mata masyarakat.  
Ada tiga unsur utama yang harus ada dalam perkawinan Tolaki, yaitu 1) unsur adat, b) 
pemerintah, dan c) agama. Ketiga unsur ini harus hadir sekaligus dalam prosesi perkawinan dan tidak 
mungkin salah satunya ditiadakan. Sebelum masuknya Islam dan Kristen ke Sulawesi Tenggara, unsur 
adat dan pemerintah merupakan dua lini pengendali dalam terselenggaranya kehidupan masyarakat, 
termasuk dalam perkawinan. Agama yang kemudian masuk ke daerah Tolaki dapat diterima o l e h  
masyarakat. Pada akhirnya, agama menempati satu dari tiga posisi sentral dalam perkawinan. 
Setelah acara pelamaran dan kesepakatan telah dibuat, maka tahap selanjutnya adalah prosesi 
perkawinan (mowindahako). Mowindahako berarti penyerahan materi adat (popolo, materi adat 
pokok, dan lain- lain) kepada pihak perempuan melalui juru bicara. Praktiknya, sebelum pesta 
perkawinan, pihak keluarga laki-laki sudah lebih dahulu menyerahkan biaya pesta, beras dan 
sapi/kerbau kepada keluarga perempuan sesuai yang disepakati dalam acara peminangan (mowawo 
niwule). Materi pokok adat baru diserahkan kepada pihak perempuan pada waktu upacara perkawinan 
dilangsungkan dengan disaksikan seluruh tamu dan keluarga kedua belah pihak. Materi adat tersebut 
adalah pertama, popolo atau mas kawin yang disesuaikan dengan derajat sosial perempuan yang akan 
dinikahi; kedua, pokok adat (puuno Sara) yang terdiri atas satu pis kain kaci, satu ekor kerbau atau 
kiniku, satu buah gong atau tawu-tawu, satu untai kalung adat atau oeno; ketiga pelengkap (tawano 
sara) berupa 8 atau 16 lembar sarung, disesuaikan dengan derajat sosial perempuan yang akan 
dinikahi; keempat sarapeana berupa satu buah baskom untuk mandi bayi (bokumbebahoa), satu buah 
timba air (sandusandu), satu buah lampu tembok (sikuhulo), satu lembar kain sarung (rane-
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ranembaa), satu kain gendongan untuk menggendong bayi.
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 Semua materi adat tersebut harus ada 
dalam acara perkawinan (mowindahako) dan diserahkan sekaligus kepada keluarga calon pengantin 
perempuan. Berikut akan diuraikan satu persatu: 
1. Popolo 
Popolo adalah salah satu persyaratan adat yang harus dipenuhi dalam perkawinan Tolaki, 
bahkan jadi tidaknya perkawinan ditentukan salah satunya oleh ada tidaknya popolo. Popolo 
diterjemahkan dengan mas kawin atau mahar, sebab fungsinya sebagai salah satu syarat pokok yang 
harus hadir dalam perkawinan. Bentuk popolo pada masa kerajaan Konawe dan Mekongga adalah 
mata uang (koin) Buton yang disebut dengan oboka atau okufa.
8
 Pada perkembangan selanjutnya, koin 
diganti dengan kerbau (kiniku) dan sekarang popolo beralih bentuk dalam wujud uang rupiah sebagai 
bentuk interprestasi real, mata uang Arab ditambah dengan sarung plekat (o'lipa)
9
. 
Jumlah popolo yang harus dibayarkan keluarga laki-laki disesuaikan dengan derajat sosial 
keluarga calon mempelai perempuan yang akan dinikahi. Derajat sosial tersebut tidak hanya 
ditentukan oleh derajat sosial perempuan dan orang tua perempuan, tetapi juga oleh keseluruhan 
rumpun keluarga. Bisa saja, perempuan tersebut lemah secara ekonomi, tetapi karena keluarga yang 
melingkupinya adalah bangsawan, maka dianggap suatu kewajaran bila keluarga perempuan 
meminta popolo dan biaya pesta yang cukup tinggi. Sebab jika tidak, maka, keluarga secara 
keseluruhan akan merasa direndahkan dan terhina. 
Jumlah popolo yang harus dipenuhi bergantung dari pertimbangan beberapa hal, yaitu 1) 
derajat dan kedudukan sosial orang tua calon mempelai perempuan beserta keluarganya, 2) besar 
kecilnya jumlah mahar (popolo) yang dibayarkan kepada ibu calon mempelai perempuan sewaktu 
menikah dahulu, 3) latar belakang bentuk perkawinan, dan 4) kesepakatan keluarga kedua belah 
pihak calon mempelai dan hasil sidang adat kalosara (sarawonua). 
Kedudukan dan jabatan orang tua si gadis dalam masyarakat menentukan besar kecilnya 
popolo yang harus dipenuhi oleh keluarga pihak laki-laki. Semakin tinggi derajat sosial dan jabatan 
orang tua si gadis dalam masyarakat, maka jumlah popolo juga akan semakin besar pula. Ketentuan 
semacam ini disebut dengan ungkapan oka-oka peree-rehuno anomotuono o'tina. Dewasa ini, 
ketentuan tersebut tidak lagi dipraktekkan secara ketat. Golongan bangsawan dan rakyat biasa hanya 
tinggal nama dan tidak lagi dibedakan berdasarkan keturunan semata.  
Jumlah dan bentuk popolo yang harus dibayar oleh pihak laki-laki harus pula 
mempertimbangkan jumlah dan bentuk popolo ibu si gadis yang diperoleh dahulu sewaktu 
menikah. Ketentuan seperti ini disebut dengan mbee-mbee popolono inano, maa nggoieikaa itoono 
nggo popolono amano, artinya seberapa besar mahar (popolo) yang dibayarkan ayahnya dahulu 
sewaktu menikahi ibunya, maka itu pula besarnya jumlah yang harus dibayarkan sekarang ini oleh 
calon suami. Ketentuan tersebut ditetapkan dalam upaya menjaga nama baik dan kehormatan 
keluarga. Jika ayah si gadis dahulu sewaktu menikahi ibunya belum memenuhi adat yang mestinya 
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harus dibayarkan, maka si gadis sekarang dan juga keluarganya tidak berhak untuk meminta popolo 
dan biaya pesta, karena dianggap tidak beradab dan tidak menghormati adat (ule ndaanio sarano). 
Persyaratan tersebut mencerminkan betapa kuatnya pengaruh keturunan dalam ketentuan adat Tolaki.  
Besar kecilnya kadar popolo juga tergantung atas latar belakang bentuk perkawinan: apakah 
melalui proses normal; atau lewat prosedur perkawinan tidak normal, dalam arti melanggar adat, 
seperti kawin lari, melarikan tunangan atau isti orang, dan sebagainya. Jika perkawinan dilakukan 
dengan cara pinangan, maka jumlah popolo yang harus dipenuhi sesuai dengan ketentuan adat yang 
berlaku. Sebaliknya, jika perkawinan melanggar adat, maka popolo yang dibayarkan bisa saja 
berkurang atau bahkan bertambah banyak sesuai kesepakatan keluarga dan sidang adat. 
Adat istiadat telah menggariskan kadar dan bentuk popolo yang harus dipenuhi pihak keluarga 
laki-laki, sesuai dengan pertimbangan-pertimbangan di atas. Tetapi, di luar semua itu, yang 
menentukan secara persis jumlah dan bentuknya adalah hasil kesepakatan keluarga kedua belah pihak 
dan dibantu oleh sidang adat. Pihak keluarga laki-laki boleh saja mengajukan keberatan terhadap 
jumlah popolo dan biaya pesta, seperti yang diminta keluarga perempuan, jika tidak mampu. 
Keberatan tersebut dapat dimusyawarahkan bersama secara tertutup antara kedua orang tua calon 
mempelai. Maka, kesepakatan kedua belah pihak dengan cara musyawarah tetap merupakan 
pertimbagan utama dalam perkawinan, sebab perkawinan dalam masyarakat Tolaki terkait erat dengan 
nama baik, kehormatan dan prestise keluarga kedua belah pihak. 
2. Pokok adat (puuno sara) 
Puuno sara artinya adalah pohonnya adat. Isi puuno sara pada zaman kerajaan Konawe dan 
Mekongga dalam wujud benda yang terdiri atas; 1 pis kain kaci, 1 ekor kerbau, 1 buah gong, dan 
1 untai kalung eno
10
. Karena benda-benda tersebut dewasa ini praktis sudah sulit untuk 
didapatkan, maka l e m baga adat menetapkan boleh dikonversi dalam bentuk uang rupiah dan jumlah 
rupiah yang ditetapkan disesuaikan dengan kurs rupiah yang berlaku saat itu.  
3. Tawano Sara 
Tawano sara adalah pelengkap pokok adat yang dimaknai sebagai daunnya adat. Meskipun 
disebut sebagai pelengkap adat, tetapi masuk dalam kategori materi adat yang harus dipenuhi oleh 




4. Sara Peana 
Sara peana merupakan adat pengganti pengasuhan dan pemeliharaan bayi. Ini dilakukan dengan 
alasan bahwa perempuan yang akan dipinang telah dipelihara dengan susah payah oleh ibunya sejak 
kecil sampai dewasa. Merupakan sebuah kewajaran untuk membalas jasa tersebut dengan sejumlah 
benda (meskipun tentu saja materi tersebut tidak cukup untuk membalas jasa ibu) sebagai tanda 
terima kasih calon menantu kepada calon mertuanya yang telah menjaga dan memelihara calon 
istrinya. Sara peana merupakan simbol ketulusan, rasa terima kasih dan kebahagiaan calon suami 
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yang diungkapkan dengan cara penyerahan benda-benda tertentu. Benda- benda sara peana 
mencerminkan sesuatu dan upaya yang dilakukan ibu ketika mengasuh dan merawat si gadis 
sewaktu bayi, seperti baskom tempat mandi bayi, gayung, lampu teplok sebaga alat penerang, 
kain sarung untuk menggendong dan kain untuk ganti pakaian ibu yang kena pipis bayinya. Pada  
dasarnya, bukan benda-benda adat tersebut yang menjadi fokus perhatian, tetapi makna ketulusan, rasa 
terima kasih dan penghargaan yang ingin ditonjolkan dalam ritus perkawinan. 
Selain beberapa materi pokok adat di atas, masyarakat Tolaki yang beragama Islam juga 
menyediakan mahar untuk diberikan kepada calon istri. M ahar itu ditentukan sendiri oleh calon 
suami. Yang menjadi pertimbangan utama dalam adat perkawinan masyarakat Tolaki adalah tidak 
boleh kurang atau berubahnya materi adat pokok seperti yang sudah dijelaskan sebelumnya. Pada 
tahap penyerahan materi pokok adat dan popolo, ditunaikan pula kewajiban lain yang harus dipenuhi 
pihak laki-laki, jika masih ada, misalnya, tidak dipenuhinya kewajiban pada saat pertunangan, adanya 
pembayaran yang harus dilakukan jika calon mempelai perempuan mempunyai kakak yang belum 
menikah (moliasako), dan sebagainya. Moliasako artinya melewati, maka harus ada pembayaran 
khusus yang disebut dengan poliasako dalam bentuk cincin emas atau satu lembar kain sarung. 
Pada upacara perkawinan masyuarakat Tolaki, kalosara sebagai simbol adat Tolaki 
merupakan sentral adat yang sangat penting dalam melakukan setiap tahapan adat. Tak ada satu 
tahapan, gerakan, dan ucapan dari juru bicara masing-masing pihak yang tidak menggunakan adat 
kalo. Acara adat peminangan ini dikendalikan oleh pabitara (juru bicara pihak perempuan) dan tolea 
(juru bicara pihak laki-laki). Sebelumnya, tolea memulai menyampaikan maksud kedatangannya 
dalam bahasa pantun adat. Selain keluarga kedua belah pihak, juga ikut hadir puutobu (hakim 
adat), dan pihak pemerintah. Kehadiran pihak pemerintah adalah sebagai penasehat yang sewaktu-
waktu pendapatnya diperlukan jika terjadi perdebatan alot antara kedua belah pihak dalam 
pembicaraan biaya pesta dan sebagainya. Pihak pemerintah juga merupakan pihak yang pertama kali 
dimintai izin untuk memulai tahap adat perkawinan (mowindahako). Pelaksanaan acara adat lamaran 
dan perkawinan merupakan wewenang lembaga adat dalam hal ini adalah pabitara dan tolea. 
Setelah acara adat selesai dilaksanakan, barulah diadakan perkawinan dengan akad nikah bagi yang 
beragama Islam dan pembaktian di gereja bagi yang beragama Kristen. 
 
C. Adaptasi dan Negosiasi Adat dan Agama 
Memetakan perkawinan suatu daerah dari dua sudut pandang yang berbeda bukan merupakan 
persoalan yang gampang. Adat diperhadapkan dengan agama merupakan suatu hal yang menyentuh 
sensibilitas manusia yang terlibat di dalamnya. Kedua hal, adat dan agama tidak bisa dianggap 
sebagai suatu hal yang lebih tinggi dibanding lainnya. Pemilahan adat dan agama dalam dua sisi 
yang tidak equal sesungguhnya berasal dari ketakutan teologis tentang referensi yang sakral dan 
yang profan. Agama diyakini sebagai sesuatu yang berasal dari Tuhan, karena itu lebih suci dan mulia 
dari budaya yang dianggap berasal dari karya dan produk pemikiran manusia. Ketakutan tersebut lalu 
menjadikan hubungan agama dan budaya menjadi demikian jauh dan kaku. Padahal bila ditelusuri 
lebih jauh, maka ketakutan demikian tidak perlu ada, sebab sebagaimana agama, a d a t  juga sarat 
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akan nilai filosofis, sosial, moral, dan spritualitas. Agama juga memiliki aspek hermeneutik yang 
kehadirannya dipahami, ditafsirkan, dan dijelaskan dalam konteks lokal. 
Oleh sebab itu, memahami dan menganalisis realitas masyarakat Tolaki lewat perkawinan 
dengan meletakkannya sebagai objek kajian, dilihat dari dua bingkai berbeda (adat di satu sisi dan 
agama di sisi lainnya) harus terlebih dahulu diposisikan dalam peta dan level yang sama. Maka, posisi 
adat dan agama (baca: Islam) dalam perkawinan tidak dipandang lebih tinggi dan sakral dibanding 
lainnya. Adat dan agama adalah sistem kepercayaan masyarakat yang di dalamnya memuat sistem 
nilai, norma, dan aturan yang diyakini dan ditaati oleh masyarakat. 
Sejarah telah cukup banyak menyajikan fakta bahwa tradisi tarik-menarik antara budaya lokal 
dan agama formal telah lama berlangsung dalam kehidupan manusia. Setiap agama dan tradisi hampir 
pasti dimungkinkan menghadapi problem perbenturan di antara keduanya. Agama-agama formal, 
menurut istilah R. Redfild disebut dengan great tradition seringkali diperhadapkan vis a vis 
dengan budaya lokal (little tradition). Agama-agama besar seringkali melakukan hegemoni terhadap 
budaya lokal.
12
 Akibat yang sering dialami adalah peminggiran bahkan penghapusan tradisi-tradisi 
lokal yang sudah terlanjur mengakar dalam kehidupan masyarakat.  
Selama ini kebanyakan pandangan masyarakat terjebak pada pemilahan agama dan budaya 
dalam hubungan yang hirarkhis, yaitu agama disebut sebagai tradisi besar (great tradition) dan 
budaya disebut dengan tradisi kecil (little tradition). Adat menurut Gibb dan Kiemens
13
 adalah 
referensi terhadap custom, practice, dan use. Adat juga sering digunakan untuk merujuk kepada habit. 
Jika adat merujuk pada custom, maka ini menunjukkan suatu keadaan bahwa masyarakat mengambil 
nilai-nilai kebenaran (justifikasi) dari praktek kehidupan dan tradisi. Maka, dalam adat ada proses 
justifikasi berdasarkan tradisi masyarakat itu sendiri dan praktek-praktek atas tradisi tersebut, sehingga 
adat diyakini secara sakral sebagai sebuah kebenaran. Agama yang dalam bahasa Inggris disebut 
'religion' adalah definisi debatable. Debatable dan ambiguitas yang dimiliki oleh definisi agama 
menjadi alasan Smith
14
 menganggapnya sebagai suatu hal yang menyesatkan, sebab boleh jadi 
definisi membuat seseorang akan meyakininya sebagai sebuah kebenaran.  
Agama (Islam) yang dikategorikan sebagai tradisi besar nyatanya mampu berjalan seiring 
dengan tradisi kecil (adat) secara damai, harmonis, dan serasi. Kestabilan, integritas, dan 
kompromitas dalam masyarakat sangat mungkin diciptakan jika aspirasi, kebutuhan, dan kepentingan 
semua elemen masyarakat mendapatkan ruang pemenuhan yang sama secara proporsional. Adat bisa 





 tentang dialog antara hukum Islam dan adat sudah membuktikan 
itu. 
                                                 
12 Zakiyuddin Baidhawy dan Mutohharur Jinan, Agama dan Pluralitas Budaya Lokal. (Surakarta: PSB-PS 
UMS, 2002), hlm.63. 
13 H.A.R Gibb dan J.H. Kramens (Eds.), Shorter Encyclopedia of Islam, ( Leiden: E.J. Brill, 1961), hlm.14. 
14 Wilfred Cantwell Smith, Memburu Makna Agama. (Jakarta: Mizan, 2004), hlm.32. 
15 Lihat John L Esposito, The Oxford Encyclopedia of The Modern Islamic World,. (Oxford University Press, 
1995), hlm.20. 
16 Ratna Lukito, Pergumulan antara Hukum Islam dan Adat di Indonesia, (Jakarta: INIS, 2001).  
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Negosiasi adalah upaya yang sering kali dilakukan masyarakat dalam memaknai sesuatu yang 
diaggapnya penting dan berharga. Negosiasi merupakan proses pendekatan antara satu hal yang telah 
lebih dahulu diyakini dengan sesuatu yang baru ditemui. Pendekatan yang dimaksud adalah proses 
pendekatan argumen antara dua hal yang pada awalnya bertentangan. Pendekatan argumen dilakukan 
untuk mendapatkan kesepakatan yang dapat memenuhi kepentingan semua pihak yang terlibat.
17
 
Negosiasi secara kultural dapat dibedakan dalam dua bentuk, yaitu negosiasi personal dan negosiasi 
interpersonal.
18
 Negosiasi personal adalah proses penyesuaian antara keyakinan yang dianut 
seseorang/masyarakat dengan hal yang baru/asing, sementara negosiasi interpersonal adalah proses 
dan penyesuaian keyakinan yang dianutnya yang berhadapan dengan proses penolakan dari orang-
orang/kelompok yang tidak setuju. Negosiasi interpersonal lebih berat resikonya dari negosiasi 
personal oleh sebab diperhadapkan dengan penolakan atau perlawanan dari orang-orang yang tak 
sepaham.  
Kondisi masyarakat Tolaki menunjukan ciri khas yang sangat unik, karena di dalamnya ada 
ketegangan antara doktrin dan teologi keagamaan dengan realitas sosio kultural. Perilaku masyarakat 
yang tercermin dalam perkawinan menunjukkan adanya pertentangan antara pemahaman ajaran 
agama (misalnya kesepakatan bahwa semua manusia sama derajatnya) dengan aktualisasi ajaran dan 
pemahaman tersebut dalam realitas sosial. Jadi, negosiasi pada dasarnya adalah strategi pendekatan 
dan penyesuaian terhadap perbedaan-perbedaan yang terjadi dalam masyarakat.
19
 Proses negosiasi 
dilakukan ketika terjadi perbedaan antara dua budaya yang berlainan yang mempengaruhi orientasi 
berpikir, berkeyakinan, bahkan tata nilai.  
Dalam konteks masyarakat Tolaki, adat direpresentasikan oleh masyarakat dari kelas sosial 
atas dan lembaga adat, sementara agama diwakili oleh masyarakat dari kelas sosial bawah, tokoh 
agama, dan mereka yang memiliki pendidikan cukup baik. Peta situasi tersebut bukan bermaksud 
untuk mengklaim bahwa masyarakat dari kelas sosial bawah lebih beragama dari kelompok kelas 
sosial atas. Penggambaran tersebut adalah lukisan faktual tentang kecenderungan perilaku yang 
ditunjukkan oleh masing-masing kelompok sosial. 
Perkawinan masyarakat Tolaki memotret satu bentuk adaptasi dan negosiasi antara adat di satu 
sisi dan agama di sisi lainnya. Bentuk adaptasi dan negoisasi tersebut dapat ditemukan dalam 
beberapa hal, yaitu; a) persetujuan dan kesepakatan, dan b) kebersamaan dalam mengatasi masalah. 
Berikut akan diuraikan satu persatu: 
1. Persetujuan dan kesepakatan 
Dalam kondisi-kondisi tertentu, adat dan agama bisa berjalan seiring dalam mewujudkan 
diri dalam bentuk adaptasi dan harmonisasi perkawinan. Jika aspirasi, kepentingan, dan kebutuhan 
semua pihak yang terlibat dalam perkawinan terpenuhi, maka kompromi akan mudah dapat dicapai. 
Sistem masyarakat yang selalu berubah memungkinkannya untuk melakukan sebuah 
dinamika. Dinamika tersebut muncul dalam perbincangan syarat, materi, dan prosedur perkawinan. 
                                                 
17 Lihat Haviland, Cultural Anthropology, (New York: Harcourt Brace College Publisher), 1999), hlm.367.  
18 Irwan Abdullah, Agama dan Kearifan Lokal dalam Tantangan Global, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008).  
19 West, T dan Olson, GA. ”Rethinking Negotiation in Composition Studies”. JAC. 19 (2): hlm.241-251, 1999. 
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Syarat perkawinan yang dianggap memberatkan oleh satu pihak (biasanya pihak laki-laki dari kelas 
sosial bawah) bisa dinegosiasikan dengan keluarga perempuan, jika disetujui. Pernyataan MS berikut 
menunjukkan adanya peluang negosiasi tersebut; 
Bila ternyata keluarga pihak laki-laki tidak sanggup memenuhi permintaan keluarga 
perempuan dalam semua bentuk persyaratan adat yang telah ditentukan, tertama pada saat 
sebelum pelaksanaan akad nikah, maka asalkan juru bicara adat laki-laki sebelum itu secara 
terus terang menghadap ke muka kedua orang tua si perempuan, maka semua bentuk 
kekurangan yang tidak disanggupi oleh keluarga laki-laki secara diam-diam tanpa harus 
diketahui orang langsung turun tangan “meminjamkan” kepada si laki-laki, supaya pada saat 
perkawinan akan dilaksanakan semua orang yang hadir dalam upacara menyaksikan bahwa 
apa-apa yang diminta oleh orang tua perempuan semuanya dapat ditunaikan oleh keluarga 




Peluang negosiasi terhadap syarat dan materi adat perkawinan sangat dimungkinkan terjadi 
bagi masyarakat yang sudah memiliki pendidikan tinggi dan pemahaman agama yang baik. Negosiasi 
adat dan agama juga terjadi dalam peresmian perkawinan. Pesta peresmian perkawinan (walimah) 
dalam masyarakat Tolaki mencerminkan bahwa adat dan agama mampu berjalan seiring. Proses 
negosisi juga ditemukan dalam tata urutan prosesi peresmian perkawinan. Pesta walimah didahului 
oleh tatacara adat, kemudian secara resmi tatacara agama dilakukan melalui prosesi akad nikah. 
2. Kebersamaan dalam mengatasi masalah 
Negosiasi adat dan agama dalam perkawinan dapat pula dijumpai dalam integritas dan 
kebersamaannya dalam mengatasi masalah yang timbul dalam perkawinan, seperti dalam kasus kawin 
lari. Dalam kasus kawin lari, pasangan pengantin meskipun pertama kalinya mendatangi rumah tokoh 
adat (puutobu), tetapi yang berhak menikahkan bukanlah tokoh adat tersebut, tetapi imam. Peran 
tokoh adat dalam kasus ini diperlukan dalam penyelesaian materi adat mesokey (adat menebus malu). 
Adat dan agama bisa menemukan bentuk negosiasi dalam masyarakat, jika norma, aturan, dan 
kepentingan keduanya tidak saling berbenturan dan bertentangan. Bentuk-bentuk negosiasi tersebut 
disebabkan oleh beberapa hal, antara lain adanya kepentingan yang sama antara semua pihak yang 
terlibat dalam perkawinan dan tidak ada diskriminasi perlakuan. 
1. Memiliki kepentingan yang sama 
Kebersamaan dan kesepakatan adat dan agama dalam tatacara perkawinan dan penyelesaian 
masalah perkawinan disebabkan oleh masing-masing pihak, dari sisi adat dan  agama memiliki 
kepentingan yang tidak saling bertentangan. Negosiasi adat dan agama lebih memungkinkan terjadi 
pada masyarakat yang memiliki pendidikan relatif lebih tinggi dan ditopang pemahaman agama 
yang cukup baik. 
Kepentingan adat yang dalam pelaksanaannya dipraktekkan sebagai upaya pelestarian tradisi 
dapat direduksi dalam bentuk negosiasi demi kepentingan semua elemen masyarakat, termasuk dari 
kelas sosial bawah. Negosiasi dihasilkan dalam bentuk peringanan biaya pesta pertunangan maupun 
perkawinan. Seorang tokoh agama masyarakat Tolaki, AY mengatakan bahwa; 
Perkawinan secara normal dapat terjadi dengan cara menyederhanakan syarat adat yang 
sifatnya material serta perbedaan status sosial dihilangkan…bagi saya pribadi dan 
                                                 
20 Wawancara dengan Ketua Lembaga Adat Sarano Tolaki, MS. 
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lingkungan keluarga saya masalah adat adalah faktor kedua sesudah syarat agama meskipun 




Adat dan agama memiliki kepentingan yang sama terhadap perkawinan, hanya saja ketakutan akan 
tidak diakunya lagi kekuasaan (power) yang telah mapan menimbulkan benturan kepentingan yang 
menjadi pemicu konflik. 
2. Tidak adanya diskriminasi perlakuan. 
Kesepakatan yang terjadi antara adat dan agama dalam perkawinan disebabkan pula oleh 
karena tidak adanya diskriminasi perlakuan. Semua elemen masyarakat, baik dari kelas sosial tinggi 
maupun bawah memiliki peluang, kesempatan, dan perlakuan yang sama dalam perkawinan. Tidak 
adanya diskriminasi perlakuan antara semua golongan masyarakat dapat dijumpai dalam bentuk 
keseragaman materi adat untuk semua level masyarakat, syarat pesta yang tidak memberatkan, dan 
persetujuan perkawinan oleh keluarga.  
Struktur masyarakat mungkin saja memiliki fungsi positif bagi pihak tertentu, tetapi bisa juga 
disfungsional bagi kelompok lainnya. Maka, struktur sosial yang disfungsional tersebut masih saja 
terus bertahan, karena struktur tersebut fungsional bagi sebagian sistem dalam masyarakat. Merton
22
 
menyarankan bahwa sistem sosial dapat bergerak ke arah perubahan yang bermakna jika struktur yang 
disfungsional dilenyapkan. Dalam kondisi demikian, sistem sosial dapat tetap survive, stabil, dan 
integratif secara lebih baik dan bermakna. Dalam masyarakat Tolaki, struktur yang disfungsional bisa 
diwakili oleh struktur masyarakat yang berorientasi pada diskriminasi perlakukan. 
Perbedaangolongan masyarakat berakibat pada pembedaan perlakuan merupakan struktur yang 
disfungsional terhadap sistem sosial masyarakat. Diskriminasi perlakuan dapat saja dihilangkan untuk 
menciptakan perubahan yang membangan dan bermakna bagi semua elemen masyarakat.  
Dasar pemikiran bahwa manusia sama di mata Tuhan menjadi alasan mulai longgarnya strata 
sosial dalam masyarakat dan ketentuan popolo yang sama untuk semua kelas sosial masyarakat, yaitu 
88 real. Alasan paling utama penyamaan ketentuan adat untuk semua golongan masyarakat adalah 
semua manusia adalah sama-sama mahluk Tuhan, keturunan Nabi Adam, a.s.
23
 Pada awalnya, 
ketentuan popolo dibedakan menurut strata sosial perempuan yang akan dinikahi. 
Tiga indikator penyebab kesepakatan di atas terjadi karena terbukanya peluang negosiasi 
antara keluarga perempuan, keluarga laki-laki, lembaga adat, dan pemerintah yang hadir dalam 
peminangan dan pesta perkawinan serta dasar penentuan kelas sosial yang semakin longgar. Negosiasi 
yang dilakukan diam-diam antara juru bicara laki-laki dengan juru bicara perempuan, menunjukkan 
terbukanya peluang bagi kelas sosial tertentu untuk bisa menikahi perempuan dari semua level sosial. 
Negosiasi terhadap syarat perkawinan tidak harus diketahui umum, bahkan masyarakat dan keluarga 
besar lainnya cukup hanya tahu jumlah nominal yang diucapkan dalam acara peminangan dan 
perkawinan. Pesta, dan biaya yang relatif tinggi menunjukan derajat dan kehormatan keluarga dalam 
                                                 
21 Wawancara dengan tokoh agama masyarakat Tolaki, AY. 
22 Lihat Robert K Merton dalam George Ritzer dan Douglas J.  Goodman, Teori Sosiologi Modern, Jakarta: 
Pernada Media, 2003), hlm.140. 
23 Wawancara dengan tokoh agama masyarakat Tolaki, AY. 
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pandangan masyarakat Tolaki. Semakin tinggi biaya pesta yang diminta dan mampu dipenuhi 
menunjukan kehormatan, harga diri, dan persetise keluarga tersebut di mata masyarakat. Itulah 
sebabnya, negosasi harus dilakukan secara diam-diam dan tertutup. 
Negosiasi yang terjadi antara adat dan agama dalam perkawinan masyarakat Tolaki membawa 
dampak positif baik dalam level individu, keluarga, masyarakat secara mikro maupun makro. 
Negosiasi yang tercipta lewat perkawinan memunculkan dua implikasi, yaitu adanya legitimasi 
terhadap hak dan kesempatan yang sama serta terciptanya stabilitas sosial yang semakin mapan. 
1. Legitimasi atas hak dan kesempatan yang sama 
Legitimasi atau pengakuan atas hak dan kesempatan yang sama bagi semua kelas sosial 
masyarakat ditandai dengan didapatnya kesepakatan dan kebersamaan dalam penyelesaian masalah 
perkawinan. Adanya peluang menikahi perempuan dari kelas sosial atas merupakan salah satu 
wujud adanya legitimasi atas hak dan kesempatan yang sama bagi semua kelas sosial masyarakat. 
Materi adat yang sama untuk semua kelas sosial masyarakat (88 boka) juga menjadi indikator adanya 
legitimasi atas hak dan peluang yang sama. 
2. Stabilitas sosial semakin mapan 
Stabilitas yang terjadi dalam masyarakat dapat diperoleh karena adanya norma, aturan, dan nilai-
nilai bersama yang disepakati. Kemapanan kondisi masyarakat didapatkan lewat proses masuknya 
aturan baru (agama Islam) dan modifikasi aturan lama (misalnya,  pembedaan perlakuan atas kelas 
sosial berbeda). Perkawinan masyarakat Tolaki dewasa ini tidak hanya menjadi dominasi adat, tetapi 
juga melibatkan tata aturan agama Islam, seperti akad nikah secara Islam, keringanan syarat dan 
materi adat perkawinan, dan sebagainya. Stabilitas masyarakat juga akan mudah tercapai sebab semua 
elemen masyarakat, baik adat maupun agama memiliki konsensus yang sama dalam menyelesaikan 
persoalan-persoalan perkawinan, seperti kawin lari, syarat perkawinan, dan sebagainya. 
Konsensus ataupun konflik sebagaimana tesis Dahrendrof
24
 hadir bersamaan dalam masyarakat 
sebagai hubungan sebab akibat. Masyarakat tidak akan punya konflik tanpa ada konsensus atau 
kesepakatan sebelumnya. Hanya saja, perbedaan pandangan dalam masyarakat tergantung atas pada 
tataran bagaimana perbedaan tersebut berlangsung.  Dampak perubahan tidak akan terjadi secara 
radikal dan panjang, jika perbedaan pandangan dan sikap hanya berlangsung pada tataran 
instrumental, bukan pada level idiologi. Negosiasi dilakukan dengan mencoba melakukan posisis 
tawar atas kepentingan masing-masing adat dan agama tanpa harus kehilangan sikap. Dengan 
negosiasi adat dan agama dimediasikan dan budaya ikut dikontestasikan dan ditantang.
25
 Pertentangan 
antara adat di satu sisi dan agama di sisi lain dalam kasus perkawinan Tolaki hanyalah persoalan 
instumental, seperti persepsi terhadap perbedaan kepentingan antara berbagai pihak dan diskriminasi 
perlakuan antara kelas sosial yang berbeda. Maka, perubahan yang terjadi dalam masyarakat Tolaki 
dalam persoalan perkawinan tidaklah terlalu besar dan radikal, sebab tidak menyentuh level 
idiologi adat dan agama. 
                                                 
24 Lihat George Ritzer… Op Cit, hlm.154. 
25 MI Aguilar, “Religion as Culture or Culture as Religion? The Status Questions of Ritual ad Performance”. 
Journal of Culture and Religion; An Interdisciplinary. 1 (2): 2008. hlm.233-245. 
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Kebudayaan dan adat istiadat suatu masyarakat memiliki keunikan dan karakteristik tersendiri 
dan tidak mudah digeneralisasi secara pasti, sebagaimana yang dikemukakan oleh Geertz
26
 bahwa 
“ekspresi-ekspresi kebudayaan tidak bisa diikat dalam satu gabungan, paling tidak dalam rangka 
eksperimen ilmiah yang selalu menciptakan obyek kajian di bawah satu hukum”. Maka, seluruh ilmu 
pengetahuan adalah ilmu pengetahuan lokal. Kategorisasi dan generalisasi masyarakat dalam suatu 
kebudayaan dengan demikian tidak akan bisa memberi penjelasan yang cukup tentang kebudayaan itu 
sendiri. Kebudayaan suatu komunitas tertentu, baik pertautannya dengan budaya maupun agama akan 
memiliki kekhasan dan ciri khas tersendiri yang tidak bisa dengan mudah digeneralisasi. 
 
D. Penutup 
Perkawinan masyarakat Tolaki menunjukkan relasi antara adat dan agama masih terus 
berlangsung dalam posisi tawar menawar. Perkawinan secara general menunjukan integritas dengan 
dominasi sistem lokal, sementara agama masih berproses menemukan akar yang cukup kuat dan 
kokoh untuk ditanamkan dalam tanaman budaya Tolaki. Akar yang cukup kokoh tersebut berwujud 
persepsi, asas, tujuan, dan dasar filosofis yang sama tentang perkawinan. Hal-hal tersebut bisa 
memunculkan tanaman hasil sinergi adat dan agama dalam perkawinan.  
Posisi agama dalam perkawinan Tolaki menunjukkan upaya negosiatif tidak serta merta 
tampak dalam bentuk yang sinkretis atau menampilkan wajah yang sama sekali baru, tetapi bersinergi 
dalam even dan momen yang sama, namun tetap memainkan peran secara terpisah. Adat dan agama 
dalam perkawinan hadir bersamaan dengan peran-peran dalam perkawinan dan kesepakatan yang 
dibangun dalam proses perkawinan itu sendiri. Adat direpresentasikan oleh tokoh elit lembaga adat 
Sarano Tolaki dan kelompok masyarakat atas, sementara agama direpresentasikan oleh tokoh agama, 
kelompok masyarakat bawah, juga masyarakat yang memiliki pendidikan dan pengamalan agama 
cukup baik. 
Negosiasi adat dan agama dalam perkawinan dapat ditemui dalam hal persetujuan dan 
kesepakatan dalam persoalan perkawinan, seperti kesepakatan dalam persyaratan, materi, adat, dan 
proses perkawinan itu sendiri. Bentuk negosiati juga dapat ditemui dalam kebersamaan adat dan 
agama dalam menyelesaikan masalah-masalah perkawinan, antara lain dalam kasus kawin lari. 
Negosiasi tersebut disebabkan oleh karena pihak-pihak yang terlibat dalam perkawinan, baik 
langsung maupun tidak langsung memiliki kepentingan yang sama terhadap perkawinan; dan 
tidak ada diskriminasi perlakukan anatara kelas sosial yang berbeda.  
Negosiasi antara adat dan agama dalam perkawinan secara makro dapat ditemukan dalam 
legitimasi atas hak dan kesempatan yang sama di antara semua kelas sosial masyarakat dan 
terciptanya stabilitas sosial yang semakin mapan, dengan longgarnya dasar penetapan kelas sosial 
dalam masyarakat Tolaki. Interkoneksitas dan dialektika adat dan agama dalam perkawinan 
masyarakat Tolaki menegaskan bahwa perbedaan dan pertentangan pandangan serta sikap serta 
negosiasi keduanya merupakan hal yang tak bisa dihindari. Adaptasi dan negosiasi merupakan dua 
                                                 
26 Daniel L Pals, Dekostruksi Kebenaran; Kritik Tujuh Teori Agama, (Yogyakarta: IRCiSoD, 1996), hlm.363. 
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hal yang dibutuhkan oleh masyarakat sebagai sebuah realitas sosial dalam perjalanannya 
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Abstrak 
Kesimpulan penting dari penelitian ini adalah bahwa tradisi ziarah kubur pada makam keramat/ 
kuno Jakarta sudah berlangsung sejak munculnya fenomena kewalian dan kekeramatan, yakni 
sekitar abad XVIII. Bentuk dan corak tradisi ziarah kubur merupakan percampuran tradisi 
ziarah kubur pra Islam dan Islam. Sehingga dapat dikatakan bahwa tradisi ziarah ini merupakan 
proses budaya yang disebut akulturasi. Teori-teori akulturasi menyebutkan bahwa proses 
budaya menunjukkan adanya proses transformasi dan adaptasi suatu kelompok masyarakat atau 
individu yang memiliki budaya dengan budaya masyarakat atau individu lain yang memiliki 
budayanya sendiri. Proses-proses ini disebut sebagai akulturasi yang terkadang berjalan dengan 
damai tapi bisa juga dengan paksaan. Untuk kasus akulturasi budaya masyarakat Jakarta yang 
tercermin dalam tradisi ziarah kubur, proses akultrasinya lebih bersifat jalan damai. Penelitian 
semacam sudah dilakukan oleh para sarjana dari berbagai perguruan tinggi di Indonesia. Akan 
tetapi penelitian mengenai tradisi ziarah kubur makam-makam keramat/kuno di Jakarta belum 
ada yang melakukannya padahal penelitian ini sangat penting untuk merekonstruksi sejarah 
masa lalu Islam di Jakarta. Penelitian ini menggunakan pendekatan sejarah yang langkah-
langkahnya adalah sebagai berikut. Pengumpulan data; baik data lapangan dengan survei ke 
berbagai tempat yang disana terdapat makam-makam keramat/kuno; Jakarta dan Jawa Tengah, 
serta pengumpulan data perpustakaan. Setelah data-data lapangan terkumpul langkah berikutnya 
adalah pengolahan data. Kemudian langkah berikutnya adalah mendeskripsikan data-data yang 
kemudian menganalisis data-data dimaksud dengan analisis historis. Langkah- langkah 
berikutnya adalah menafsirkan dan menganalisis dengan metode sintesis, analogi-historis, 
analogi etnografi, analogi eksperimental yeng bermuara pada rekonstruksi sejarah kebudayaan 
sebagaimana tersimpul pada paragraf pertama. 
 
Kata Kunci : Akulturasi, Makam, Karamah, Ritual Ziarah, Barakah 
 
A. Pendahuluan 
Masyarakat Muslim Nusantara memiliki tradisi keagamaan yang sebagian berusia sejak 
kedatangan Islam pada abad ke- 7 Masehi, di antaranya perayaan Maulid Nabi Muhammad SAW., 
perayaan Isra Mi‟raj, perayaan Hari Asyura, Ziarah Kubur, Perayaan Pernikahan, Haul, Tabligh 
Akbar, Tarikatan, Istighosah, Perayaan Sunatan Anak, Tahlilan, dan Ngaji Kubur. Disebut tradisi 
keagamaan oleh karena pada tiap-tiap kegiatan mengandung unsur-unsur ajaran agama dan budaya, 
bahkan sampai mungkin salah satu unsur lebih dominan dari yang lain. Kemungkinan lainnya adalah 
terjadinya perbedaan pada subjek dan objek pelaksanaan tradisi keagamaan ini disebabkan perbedaan 
suku, demogarfi, geografi serta tingkat pemahaman keagamaan dan budaya. Walaupun demikian ia 
tetap dalam bingkai kebudayaan dan keislaman. 
Tradisi atau budaya adalah sebuah proses yang selalu mengalami perubahan dan 
kesinambungan dengan sifatnya yang terbuka untuk mengalami proses akulturasi. Ia dapat saja 
mengalami stagnasi tapi untuk sementara waktu, namun keberadaannya dalam suatu ruang dan waktu 
maka ia harus siap terdesak atau beradaptasi dengan unsur-unsur budaya yang datang. Sejarah adalah 
perkembangan, salah satu aspek kajian sejarah adalah mengkaji dan meneliti proses perubahan dan 
kesinambungan budaya yang di dalamnya terjadi proses pasang surut atau dengan kata lain 
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perkembangan seperti gelombang air laut. Jika demikian, meneliti sebuah tradisi bermakna mengkaji 
proses-proses yang terjadi dalam budaya itu melalui pendekatan-pendekatan sosial-ekonomi, sosial 
budaya, sosial politik atau sosial-historis. Masing-masing pendekatan memiliki urgensinya sendiri 
tergantung untuk apa kajian itu dilakukan, namun tetap dalam bingkai perspektif dan prospektif 
kekinian.  
Tarekat telah lama berkembang di nusantara dibarengi berbagai tradisi di dalamnya. Tarekat 
Qadariyah wa Naqshabandi memiliki tradisi tawajuhan atau khataman yang ternyata meningkatkan 
perekonomian masyarakat di Pati. Tradisi-tradisi tarekat ini telah dikaji oleh banyak peneliti dari 
perspektif gerakan politik di nusantara di antaranya oleh Ajid Thohir.
1
 Tradisi Maulid Nabi 
Muhammad Saw.
2
 merupakan sebuah fenomena Islam nusantara yang ternyata dijadikan sarana 
dakwah. Bahkan tradisi Maulid Nabi Muhammad Saw lebih fenomenal jika dikaitkan dengan daerah-
daerah tertentu seperti di Keraton Yogyakarta. Masyarakat di Keraton Yogyakarta menggunakan 
istilah Grebeg Maulud atau Grebeg Sekaten untuk tradisi maulid nabi dengan ciri khasnya sendiri. 





 dan Mohammad Takdir Ilahi.
5
 
Perayaan Pernikahan memiliki tradisinya sendiri di nusantara yang di Jakarta sebagian 
masyarakatnya menggunakan istilah Palang Pintu untuk salah satu kegiatan dalam acara pernikahan. 
Masih banyak bagian-bagian lain dalam sebuah pernikahan yang sudah mentradisi. Dalam tradisi ini 
sangat kental percampuran berbagai unsurnya yang sebagian berasal dari luar Islam dan budaya local 
nusantara dan budaya-budaya yang berasal dari kawasan Asia Timur dan Tengah. Istilah Palang Pintu 
hanya dimiliki masyarakat muslim Jakarta.
6
 Salah seorang pengkaji tentang masyarakat Betawi dan 
tradisi-tradsinya adalah Ridwan Saidi.
7
 Tradisi Tahlilan juga sudah dikaji dan diteliti oleh banyak 
sarjana. Tradisi yang didalamnya dilakukan pembacaan surat Yasin, zikir, doa, dan bacaan-bacaan 
lainnya dikaitkan dengan berbagai peristiwa khususnya hari kematian. Para sarjana yang mengkaji 






 Abdullah al-Kaff Thohir,
11
 
                                                 
1 Ajid Thohir. 2002. Gerakan Politik Kaum tarekat. Bndung. Pustaka Hidayah. 
2 Beberapa daerah di Indonesia menggunakan istilah Muludan untuk menyebut istilah Maulid Nabi Muhammad 
SAW.  
3 Irwan Abdullah. 2002. Simbol, Makna, dan Pandangan Hidup: Analisis Gunungan pada Upacara Garebeg. 
Yogyakarta. Balai Kajian Sejarah dan Nilai Tradisional.  
4 Taryati. “Nilai-nilai Yang Terkandung Dalam Perayaan Sekaten Di Yogyakarta.” Jantra, Vol. IV, No. 7, Juni 
2010. hlm.506.   
5 Mohammad Takdir Ilahi. “Sekaten Dalam Spirit Maulid Nabi.” Republika.co.id 12 Januari 2014   
6 Palang Pintu berasal dari dua kosa kata Palang dan Pintu dalam Kamus Bahasa Indonesia (2008) kata “palang” 
yang berarti kayu atau balok yang sebenarnya, balok dipasang melintang pada pintu atau jalan. Sedangkan kata “pintu” 
memiliki arti lubang atau papan dimaknai untuk berjalan masuk dan keluar.   
7 Ridwan Saidi. Orang Betawi dan Modernisasi Jakarta. Jakarta: Lembaga Studi Pembangunan dan Ridwan Saidi. 
2002. Babad Tanah Betawi. Jakarta: PT; Griya Prima. Lihat Hasil wawancara dengan pendiri Palang Pintu, Zainuddin,  
Senin, 20 Oktober 2014 dan dengan pendiri-pendiri Palang Pintu lainnya dari Pendiri LKB (Lembaga Kesenian Betawi). 
Lihat juga Abdul Chaer.2012. Folklor Betawi; Kebudayaan dan Kehidupan Orang Betawi. Jakarta: Masup Jakarta. 
8 Rudini dkk. 1992. Profil Provinsi Republik Indonesia Daerah Istimewa Yogyakarta. Jakarta: Penerbit  Yayasan 
Bhakti Wawasan Nusantara.   
9 Isnawati. 2000. “Budaya dan Kepercayaan Jawa Pra-Islam” dalam Daron Amin (Ed.). 2000. Islam dan 
Kebudayaan Jawa. Yogyakarta: Gama Media. 
10 Yudian M.2003. Santri NU Menggugat Tahlil. Bandung: Mujahid Press.   
11 Abdullah al-Kaff Thohir.1997. Status Tahlilan dalam Al-Qur’an dan Hadits. Surabaya: Perguruan Tinggi Islam 




 dan Sufyan Raji Abdullah.
13
 Tradisi Perayaan Hari Asyuro
14
 pada tiap-tiap 
tanggal 10 Muharram hingga saat ini masih berkembang di Indonesia misalnya di Pariaman Sumatera 
Barat, di Bengkulu, di Makasar dan lain-lain. Tradisi Asyuro tidak luput dari kajian para peneliti, 
misalnya Harapandi Dahri
15
 dan Djihan Nisa Arini Hidayah.
16
 
Tradisi Keagamaan Islam yang sangat berdampak pada perkembangan sosial keagamaan, sosial 
ekonomi, sosial politik, dan sosial budaya adalah tradisi ziarah kubur. Para sarjana yang telah 









 dan lain-lain. 
Beberapa masalah pokok yang mereka kaji di antaranya pengertian, sejarah, tujuan, hikmah, praktik-
praktik, dampak sosial, dan tradisi ziarah kubur. Henri Chambert-Loir berpendapat bahwa berbagai 
aktifitas dalam ziarah kubur merupakan pencerminan yang sempurna suatu tradisi atau kebudayaan 
masyarakat setempat. Ia menginventarisir tulisan-tulisan berkenaan dengan penghormatan tempat-
tempat suci, termasuk kuburan, di Indonesia dari berbagai suku; Dayak Nagaju, Lobaya Sumba Barrat, 
Bali, Toraja, Batak, Sumatera Selatan, dan Jawa yang menggambarkan bagaimana suku-suku ini 
memberi penghormatan kepada nenek moyang melalui kuburan serta bagaimana ekspresi kepercayaan 
dan agama yang tumbuh di masyarakat Indonesia.
21
 Sekalipun ia mengatakan fenomena asal-usul 
ziarah kubur di dunia Islam belum terungkap, namun fenomen itu banyak meminjam dari tradisi 
agama sebelum Islam. 
Jakarta merupakan kota megapolitan yang diisi gedung-gedung pencakar langit, pasar-pasar 
modern, gedung-gedung pemerintahan pusat, dan berbagai fasilitas pendukung kota megapolitan 
lainnya. Sekalipun demikian, Jakarta tidak bisa melepaskan dirinya dari keberadaan tradisi keagamaan 
dan kepercayaan pada masa lalunya yang dimulai dari zaman sejarah, zaman Kerajaan Hindu 
Tarumaegara, zaman Kerajaan Pajajaran, Sunda Kelapa, zaman Kesultanan Jayakarta, Zaman Kolonial 
Belanda dan Jepang, dan Zaman Kemerdekaan Republik Indonesia.
22
  
                                                 
12 Komaruddin Hidayat. 2012. Psikologi Kematian. Jakarta: Noura Books. Cet. II. Hlm.162-165.  
13 Sufyan Raji Abdullah.2006. Bid’ahkah Tahlilan dan Selamatan Kamatian? Jakarta: Putra Grafika.  
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pengembangan agama tauhid, seperti: bebasnya Nabi Nuh as. dan ummatnya dari banjir besar, Nabi Ibrahim as. selamat dari 
apinya Namrudz, kesembuhan Nabi Ya‟kub as. dari kebutaan dan ia dibawa bertemu kembali dengan Nabi Yusuf as.  
15 Harapandi Dahri. 2009. Tabot: Jejak Cinta Keluarga Nabi di Bengkulu. Jakarta: Penerbit Citra.  
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17 Henri Chambert-Loir dan Claude Guilot.2007.Ziarah Dan Wali di Dunia Islam. Jakarta: PT Serambi Ilmu 
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18 Al-Barkawi Muhyiddin.  Ziarah Kubur Yang Ternoda. Jakarta. DARUL HAQ   
19 Basyaruddin bin Nurdin Shalih Syuhaimin.2007. Membongkar Kesesatan: Tahlilan, Yasinan, Ruwahan, 
Tawassul, Istighotsah, Ziarah dan Maulid Nabi Saw”. CV Mujahid Press.  
20 Uka Tjandrasasmita. (Ed.). 2006. Ziarah Masjid dan Makam. Jakarta: Departemen Kebudayaan dan Pariwisata 
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21 Henri Chambert-Loir dan Claude Guilot.2007. Ziarah Dan Wali di Dunia ….. hlm.14  
22 David Levinson (Ed.).2002. Encyclopaedia of Modern Asia. USA: Berkshire Publishing Group. hlm. xxvii. Max 
L. Gross. 2007. A Muslim Archipelago: Islam and Politics in Southeast Asia. Washington DC: National Defense Intelligence 
College. hlm.5-7. Tuan Muhammad Salam bin Tuan Sembuk dan Nurmuha Bt Zulfakar. 2009. “Realism + Imagination 
Sunda Kelapa.” Bachelor of Architecture 01. Urban Design Research Laboratory, University of Technology Mara. Andre 
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Warisan budaya masa lalu Jakarta tampak di berbagai situs sejarah ketika orang berziarah ke 
makam-makam yang dianggap keramat dan kuno. Bermacam-macam cara dilakukan di depan makam-
makam itu baik berdasar tradisi yang turun temurun atau berdasar ajaran Islam murni, bahkan 
campuran keduanya yang membentuk suatu tradisi ziarah. Sedikitnya dua makam keramat dan kuno di 
Jakarta yang saat ini ramai dikunjungi penziarah yakni makam keramat Luar Batang
23
 dan makam 
keramat Mbah Priuk. Makam-makam kuno lainnya yang juga sering diziarahi penziarah adalah 
Makam Kuno Pangeran Jayakarta, Makam Kuno Tubagus Angke dan makam Keramat Alhabib 
Pangeran Syarif Hamid, makam kuno Kiai Moestodjib Tambora, dan makam kuno al-Mansur.
24
  
Masjid Luar Batang sangat dikenal masyarakat muslim Asia Tenggara karena di dalamnya 
terdapat makam keramat Habib Husen bin Abu Bakar Alaydrus. Setiap malam Jum‟at ribuan 
penziarah pria dan wanita dari Pulau Jawa, Pulau Sumatera, Malaysia, Singapura, dan Brunei 
Darussalam mengaji dan berdoa sepanjang malam, mengaji al-Qur‟an di depan makam Habib Husen.25 
Demikian pula di makam keramat Mbah Priuk, di makam keramat Syarif Hamid yang jika ditanya 
tujuan berziarah di antaranya menjawab untuk mencari barakah dan karamah. Masih banyak aktifitas 
lainnya yang berhubungan dengan ziarah kubur yang telah menjadi sebuah tradisi yang tentunya perlu 
dikaji dari perspektif sejarah. 
Dalam kaitan dengan aktifitas ziarah kubur di makam-makam keramat/ kuno Jakarta perlu 
menjawab pertanyaan-pertanyaan sejarah; mengapa, dimana, kapan, bagaimana, siapa, dan apa dalam 
bentuk table data base. Pertanyaan-pertanyaan ini diarahkan kepada berbagai hal yang berkenaan 
dengan ziarah kubur, yakni dimulai dari pemilihan lokasi ziarah, waktu berziarah, tata cara berizarah, 
benda-benda yang diikutkan dalam ritual ziarah, bacaan-bacaan saat berziarah, asal-usul peziarah, nilai 
kekeramatan makam, barang-barang yang melekat pada makam yang memiliki barakah, tujuan 
berziarah, aktifitas pra-ziarah, perilaku di sisi makam, waktu keberadaan di makam, nilai ziarah, hari-
hari khusus yang lebih bermakna dalam berziarah, sebab-sebab berziarah, bahasa dalam berdoa saat 
berziarah, jenis-jenis profesi peziarah, asumsi peziarah terhadap kewaliaan seseorang, asumsi tingkat 
kewallian, dan asumsi tentang bentuk kekeramatan yang dimiliki seorang wali. 
Struktur data base aktifitas ziarah kubur di atas jika didekati melalui pintu ilmu sejarah maka 
kacamata yang digunakan adalah kacamata yang berdimensi empat C (4C), yaitu continuity, change, 
connection, dan communion. Oleh karena ziarah kubur merupakan tradisi keagamaan maka yang urgen 
untuk dilihat adalah proses kesinambungan di dalamnya, yakni kesianambungan budaya pra Islam 
sampai masa kedatangan Islam di nusantara. Perlu juga kajian ini difokuskan pada perubahan-
perubahan yang terjadi di dalam tradisi ziarah itu, perubahan pada aspek material dan non-
materialnya. Yang juga perlu di telaah dalam trdisi ziarah ini adalah sejauhmana hubungannya dengan 
                                                                                                                                                        
University of Technology Mara: Malaysia, Syah Alam Edisi I, http//:www.scribd.com. Parlindungan Siregar dan Saidun 
Derani. 2012. Kesultanan Jayakat: Islam di Bandar Sunda Kelapa (1527-1619).Jakarta: Adabia Press. ISBN: 978-602-
19751-1-4. hlm.1-31                                          
23 Parlindungan Siregar. 2015. “Seni Arsitektur Makam pada Masjid-masjid Kuno Jakarta: Pendekatan Arkeologi” 
Laporan Hasil Penelitian Puslitpen LP2M UIN Jakarta.  hlm.70–76.  
24 Parlindungan Siregar. 2015. “Seni Arsitektur Makam Pada Masjid-masjid Kuno Jakarta: Pendekatan Arkeologi.” 
…. hlm.55–67.  
25 Alwi Shahab.2004. Saudagar Bagdad dari Betawi. Jakarta: Republika. ISBN. 979.3210-30-3. hlm.20   
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tradisi-tradisi lainnya yang memang sudah berkembang bersamaan dengan tradisi ziarah kubur ini. 
Kemudian yang juga harus dikaji adalah bagaimana tradisi ini bisa hidup berdampingan dengan 
tradisi-tradisi lainnya dan juga menciptakan sebuah kerukunan bagi pelaku-pelaku tradisi ini.  
Bertolak dari pemikiran-pemikiran di atas betapa tradisi ziarah kubur memiliki aspek-aspek 
keduniaan dan keakhiratan, maka sangat perlu mengkajinya. Namun belum banyak dilakukan para 
sarjana terutama tentang tradisi ziarah pada makam-makam keramat/kuno di Jakarta. Jika demikian 
penelitian ini memiliki urgensinya sendiri dan diharapkan dapat mengungkap fenomena-fenomena 
yang ada di dalamnya yang bermuara pada rekonstruksi sejarah tradisi kubur itu sendiri. 
Fenomena-fenomena dimaksud dalam kajian tradisi ziarah kubur ini adalah bahwa seiring dengan 
pengembangan Islam (sosialisasi dakwah Islam) di Jakarta, lahir pula ulama-ulama penyebar Islam 
yang sangat dihormati oleh masyarakat muslim nusantara bahkan di tingkat Asia Tenggara baik ketika 
mereka masih hidup hingga wafat. Hingga saat ini makam mereka masih menjadi tujuan ziarah kubur 
oleh para peziarah yang berasal dari berbagai penjuru nusantara dan Asia Tenggara. Makam mereka 
dikeramatkan dan diziarahi oleh sebagaian masyarakat muslim hingga saat ini yang cara dan metode 
ziarah tersebut telah menjadi sebuah tradisi yang diwariskan secara turun temurun dari satu generasi 
ke generasi berikutnya. 
 
B. Metodologi Penelitian 
Penelitian tentang tradisi ziarah kubur dilakukan di makam-makam keramat/ kuno Jakarta; 
makam keramat/kuno Kampung Luar Batang, Jakarta utara; makam kramat/ kuno Masjid Tubagus 
Angke, Jakarta Barat; makam keramat/ kuno Masjid Tambora, dan makam keramat/ kuno Masjid As-
Salafiyah Jatinegara Kaum Jakarta Timur, makam-makam keramat/ kuno di Banten, Jawa Barat, Jawa 
Tengah dan Jawa Timur sebagai pembanding. 
Penelitian ini bersifat penelitian kualitatif yang dilakukan secara holistik dan bersifat deskriptik-
analitik dengan data-data tekstual (textual aided), piktorial, dan data lisan.
26
 Objek penelitian ini hanya 
difokuskan pada makam-makam keramat/ kuno di Jakarta dan makam-makam keramat/ kuno di 
tempat lain untuk mendapatkan perbandingan. Langkah-langkah yang ditempuh mencakup 
pengumpulan data perpustakaan dan data lapangan melalui observasi.
27
 
Metode penelitian sejarah adalah metode untuk mencari gambaran menyeluruh tentang 
kejadian masa lalu, yang terbagi dalam beberapa proses. Menurut Kuntowijoyo, penelitian sejarah 
mempunyai lima tahapan, yaitu: pemilihan topik, pengumpulan sumber, verifikasi, interpetasi dan 
penulisan.
28
 Tahapan pertama adalah pemilihan topik, dan dalam hal ini adalah ziarah kubur di 
makam-makam kuno/ keramat. Tahapan selanjutnya adalah pengumpulan data atau sumber (heuristik) 
yang terkait dengan objek. Kadang-kala ditemukan sumber kuantitatif berupa angka-angka, yang 
                                                 
26 Yang termasuk dalam data-data ini uang, segel, materai,stempel, gambar artist, seni dekoratif, seni rupa, lambing, 
babad, tambo atau silsilah, termasuk dokumen-dokumen, ucapan-ucapan masyarakat seperti legenda, fable, mitos dan 
sebagainya. Hasan Muarif Ambary. “Arkeo-Efigrafi Islam Sebuah Pendekatan”. Dalam Henri Chambert-Loir dan  Hasan 
Muarif Ambary (Ed.). 1999. Panggung Sejarah: Persembahan Kepada Prof. Dr. Denys Lombart. Yayasan Obor Indonesia. 
Cet. I. Hlm. 205; Louis Gottschalk. Mengerti Sejarah. 2015. Jakarta: UI-Press. Cetakan 2015. hlm.95-137. 
27 Kuntowijoyo. 2005. Pengantar Ilmu Sejarah. Yogyakarta: Yayasan Bentang Pustaka. hlm.90 
28 Kuntowijoyo, Ibid, hlm.90. 
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Data-data kepustakaan diperoleh dari perpustakaan-perpustakaan yang ada, baik di Arsip 
Nasional Republik Indonesia (ANRI), perpustakaan umum UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 
Perpustakaan Nasional Republik Indonesia (PNRI) dan perpustakaan yang terdapat di badan-badan 
milik pemerintah seperti Pusat Arkeologi Nasional Republik Indonesia (ARKENAS), BPSNT (Balai 
Pelestarian Sejarah dan Nilai-nilai Tradisional), dan Perpustakaan Nasional Republik Indonesia 
(PNRI), maupun dari berbagai tulisan dan pernyataan dalam bentuk diskusi dan artikel, di dalam 
media audio-visual dan cetak seperti: televisi, kaset (soft copy), surat kabar, majalah maupun internet. 
Data-data yang dikumpulkan adalah data-data primer dan sekunder; baik di lapangan maupun 
di perpustakaan (heuristik). Teknik pengumpulan data lapangan melalui survey dan wawancara. 
Langkah berikutnya adalah kritik (interen dan eksteren) terhadap sumber dan berikutnya interpretasi. 
Proses selanjutnya dalam penelitian sejarah adalah kritik sumber (verifikasi), yaitu dengan 
menguji tulisan yang menjadi bahan untuk kajian. Proses ini dilakukan dengan cara kritik intern dan 
ekstern. Kritik intern dan ekstern berguna bagi peneliti untuk menguji valid-tidaknya data. Hal 
tersebut diuji, apakah bahan dan data yang disajikan sesuai. Pengujian tersebut dilakukan dengan cara 
membandingkan antara bahan-bahan yang telah dikumpulkan dan dengan kritik terhadap kredibilitas 
pengarang. Pengujian (kritik) ini juga berlaku bagi sumber lisan dari wawancara, karena banyak 
narasumber yang masih hidup di saat peristiwa itu terjadi, sekarang karena keadaan fisik 
dimungkinkan harus diverifikasi ulang pernyataannya. 
Proses interpretasi adalah pengolahan data dengan melakukan analisis dan sintesis terhadap 
masalah yang didapat dari data. Historiografi adalah proses terakhir dalam proses penelitian ini, yang 
ditulis sesuai dengan metode penulisan yang berlaku saat ini. 
Data-data yang terkumpul setelah diinterpretasi kemudian dianalisis dengan menggunakan 
analisis wacana terutama kategori objektif dan subjektif data-data, sebab sebuah data sangat mungkin 
bersifat objektif atau subjektif. Langkah selanjutnya adalah historiografi (penulisan sejarah). 
 
C. Kerangka Teori 
Menurut pendapat Burchardt sejarah kebudayaan telah mendahului bermacam jenis penulisan 
sejarah sesudahnya dalam dua hal; pertama pendekatannya sinkronistis, sistematis, tetapi tanpa 
kesalahan kronologis. Kedua, usahanya memperluas bahan-bahan kajian sejarah kebudayaan dengan 
member gambaran tentang keseluruhan. Demikian juga pendapat Huizinga yang menekankan 
pentingnya general theme.  
Penulisan sejarah menurut Burchardt dan Huizinga bukan hanya mungkin untuk kehidupan 
masa lalu. Bahkan kebudayaan kontemporerpun dapat dituliskan sejarahnya. Walhasil sejarawan akan 
menjadi orang yang sangat berhasil mengungkapkan berbagai peristiwa dalam berbagai perspektif 
                                                 
29 Kuntowijoyo, Ibid, hlm.99-100.  
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waktu yang melintasi masa lalu, masa kini dan masa depan.
30
 Jika hal di atas dapat diwujudkan 
sejarawan dalam tugas kesejarahannya “The Task of Cultural History”, maka sejarawan mempunyai 
andil yang besar terhadap kemajuan suatu peradaban masyarakat.  
Sekalipun demikian, tugas sejarawan bukan saja menulis peristiwa-peristiwa, ia dituntut untuk 
memahami objek yang ditelitinya atau dibacanya, untuk melahirkan suatu tradisi historiografi 
kebudayaan. Ia dituntut mampu mengungkapkan sebuah benang merah di tengah labirin sejarah. 
Bertolak dari sini akan ditemukan berbagai ukuran untuk menyebut masyarakat, bangsa atau rakyat 
beradab. Yang tak kalah pentingnya adalah mencari Akal dan Kehendak Tertinggi yang menyatakan 
diri dalam sejarah. Mencari struktur dan tata dalam sejarah kebudayaan adalah suatu keharusan bagi 




Jika demikian, maka yang terpenting dalam suatu analisis sejarah kebudayaan adalah 
merekonstruksi peristiwa-peristiwa masa lalu dengan metode eksplanasi, interpretasi dan historiografi.  
Disamping metodologi, pedoman lain yang penting adalah landasan teori dan kerangka 
monseptual. Jika yang diinginkan suatu penelitian adalah rekonstruksi peristiwa masa lalu, maka 
menurut Hasan Muarif Ambary model pendekatannya adalah Ilmu Sejarah.
32
 Sekalipun demikian, 
menurut Ambary untuk merekonstruksi peristiwa masa lalu perlu dibantu oleh ilmu-ilmu lain seperti 
antropologi, arkeologi, dan sosiologi. Ia menambahkan bahwa penggunaan model sejarah ini bertujuan 
mendekatkan jawaban atau untuk menjawab pertanyaan “apa (what), dimana (where), kapan (when), 
siapa (who), mengapa (why), dan bagaimana (how).
33
 
Berangkat dari berbagai bentuk pertanyaan di atas (5 W + 1 H), penelitian sejarah perlu 
menjelaskan apakah tradisi ziarah kubur tersebut. Siapa saja peziarah yang melakukan tradisi ziarah 
kubur di makam-makam keramat/ kuno Jakarta. Apakah tradisi ini merupakan sebuah bentuk kegiatan 
yang sudah berjalan secara turun-temurun dari satu generasi ke generasi berikutnya, atau sangat 
mungkin sejak proto sejarah atau paling tidak sejak zaman kerajaan Tarumanegara dan kerajaan 
Pajajaran yang Hindu berkuasa atas Sunda Kelapa. Berikutnya, mengapa para peiarah ini menjadikan 
lokasi ini sebagai tempat ziarahnya padahal masih banyak tempat-tempat ziarah lainnya yang juga 
banyak diziarahi oleh peziarah lainnya. Bagaimana perilaku atau aktifatas-aktifitas ritual ziarah yang 
mereka lakukan selama mereka berada di sisi makam yang mereka ziarahi. Pertanyaan-pertanyaan ini 
merupakan bagian dari teori kajian sejarah atau pendekatan sejarah. 
Berangkat dari teori tindakan sosial Max Weber,
34
 kegiatan-kegiatan ziarah kubur memiliki 
banyak dimensi pertanyaan yang perlu dijawab. Jika demikian, apakah ia merupakan warisan budaya 
                                                 
30 Kuntowijoyo. 1994. Metodologi Sejarah. Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya. hlm.118-119   
31 Kuntowijoyo. 1994. Ibid. hlm.114-116    
32 Hasan Muarif Ambary. “Arkeo-Efigrafi Islam Sebuah Pendekatan.” Dalam Henri Chambert-Loir dan  Hasan 
Muarif Ambary (Ed.). 1999. Panggung Sejarah: Persembahan Kepada Prof. Dr. Denys Lombart. Jakarta: Yayasan Obor 
Indonesia. hlm.202 
33 Hasan Muarif Ambary. Ibid. 
34 Terdapat beberapa tipe tindakan dalam teori Weeber; 1) tindakan rasionalitas sarana-tujuan/ instrumental 
(berorientasi tujuan/penggunaan), 2) tindakan rasional nilai (berorientasi nilai), 3) tindakan afektif, 4) tindakan tradisional, 
tindakan sosial yang didorong dan berorientasi kepada tradisi masa lampau. Tradisi dalam pengertian ini adalah suatu 
kebiasaan bertindak yang berkembang di masa lampauMekanisme tindakan semacam ini selalu berlandaskan hokum-hukum 
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(cultural Heritage) masyarakat muslim masa lalu yang di dalamnya terjadi proses perubahan (change), 
proses-proses tindakan (activity), dan kesinambungan (continuity). Perubahan sangat mungkin terjadi 
dalam proses budaya oleh karena ia tidak dapat menghindar dari proses akulturasi budaya. 
Pengamatan secara kritis dimensi-dimensi perubahan tradisi ziarah sebagai dampak masuknya unsur-
unsur budaya luar bersifat esensial, ekspresional, dan fungsional. Sedang kesinambungan itu, salah 
satunya, dapat dilihat dari makam yang diziarahi yakni tokoh primus interpares. Sejak zaaman pra-
sejarah sampai zaman Hindu-Budha penghormatan terhadap tokoh berlangsung sejak masih hidup 
sampai meninggal dunia dengan membuat tanda-tanda di makamnya atau pembuatan arca dalam masa 
Hindu-Budha. Beberapa aspek lain dapat juga ditelaah dari ziarah kubur ini, misalnya hirarki-hirarki 
sosial,
35
 apakah hirarki ini ditemukan dalam komplek makam Luar Batang? Makam Mbah Priuk? 
Masih banyak pertanyaan yang perlu dijawab dalam masalah ini.  
Pertanyaan yang juga penting dijawab adalah dimana saja tradisi ziarah kubur dilakukan. 
Apakah tradisi ziarah kubur berlaku di semua makam? Mulai dari makam masyarakat biasa sampai 
makam orang terpandang? Untuk menjawab ini maka perlu mendefinisikan tradisi ziarah kubur serta 
unsur-unsur apa saja yang harus dipenuhi sebuah tradisi hingga ia dapat dikategorkan sebuah tradisi 
ziarah. Unsur penting sebuah tradisi ziarah adalah waktu melakukan ziarah, pertanyaan kapan tradisi 
ziarah kubur berlangsung memerlukan sebuah penelaahan dan pengkajian. Demikian juga perlunya 
penelitian untuk menjawab siapa saja pelaku ziarah kubur? Mengapa melakukan itu? dan bagaimana 
tradisi ziarah kubur ini berjalan? Kajian waktu dan tempat merupakan kajian yang menggunakan 
pendekatan sejarah. Oleh karenanya dua pendekatan ini disandingakan untuk melihatbkeutuhan dari 
tradisi ziarah di makam-makam krakat/ kuno Jakarta. 
Teori transformasi budaya mengajukan sebuah tesis adanya dialog antara dua budaya baik lokal 
(teas) maupun luar (antitesa) sampai tahap lahinya sintesa berupa tahap lanjutan dari sebuah proses 
transformasi budaya. Transformasi tradisi ziarah telah berlangsung sejak lama di Indonesia dan Jakarta 
khususnya oleh karena Jakarta sejak dikuasai Islam (Falatehan) pada 1527 sudah merupakan tempat 
tumbuh suburnya berabagai agama dan etnis Asia, Timur Tengah, asia Selatan, asia Timur dan Eropa. 
Menurut Rochon yang diakses oleh Esti Ismawati dari (http://en.wikipedia.org/wiki/Transformation of 
Culture) yang diakses 23 Agustus 2010 menyebukan tiga modus perubahan budaya: 1) nilai konversi, 
yakni pergantian nilai-nilai budaya yang ada dengan nilai-nilai yang baru, 2) penciptaan nilai, yakni 
pengembangan ide-ide baru untuk diterapkan ke situasi baru, dan 3) nilai koneksi, yakni 
pengembangan lingkungan konseptual fenomena yang diduga sebelumnya tidak berhubungan atau 
dihubungkan dengan cara yang berbeda, misalnya menghubungkan ide baru untuk agama atau politik 
                                                                                                                                                        
normative yang ditegaskan oleh masyarakat. Lihat George Ritzer dan Douglas J Goodman. Teori Sosilogi. Yogyakarta: 
Kreasi Wacana, 2005. Hlm. 137 dan Hotman Siahaan. Pengantar ke Arah Sejarah dan Teori Sosiologi. Jakarta: Erlangga, 
1986. hlm.201. 
35 Tentang kasus Komplek makam Sunan Gunung Jati Irmawati M. Johan menyatakan, “Ziarah kubur bagi 
golongan umum hanya diperkenankan hingga di tingat III (pintu Pasujudan), sedangkan raja dan keturunannya boleh 
mencapai tingkat IX. Pembatarasan sepwrti ini, menurut Sharon Shiddique, berkaitan dengan “kedekatan” dengan tokoh suci, 
tempat suci dan benda suci (pusaka) sehingga memperlihatkan  “kedekatan” dengan Tuhan. “Kedekatan” dengan yang serba 
suci ini merupakan simbol yang menguatkan kekuasaan statusnya sebagai penguasa tertinggi”  Irmawati M.. Johan 





 Bertolak dari teori ini, maka perlu dilihat dan ditelaah nilai-nilai manakah dari ziarah kubur di 
makam-makam kramat/kuno Jakarta yang mengalami konversi, berkembang, dan hubungan budaya ini 
ini dengan budaya-budaya lain seperti politik dan sebagainya. Dengan demikian, tiga hal pokok dari 
penelitian tradisi ziarah ini yang ingin dilihat dari perspektif sejarah dan transformasi budaya, yakni 
berkah dan karamah sebagai konsep-konsep dan nilai-nilai serta ritual ziarah sebagai sebuah pratik 
atau pengamalan ziarah kubur.     
Penentuan suatu objek penelitian sangat penting agar tidak terjadi bias atau kurang fokus. 
Penentuan lokasi penelitian di Jakarta bukan semata-mata menghindari persoalan ini, tetapi lebih pada 
perlunya melakukan komparasi tradisi ziarah kubur daerah ini dengan daerah lainnya. Tujuan akhirnya 
adalah untuk membantu melakukan interpretasi dan eksplanasi tentang tingkat pengamalan tradisi 
keagamaan Islam, khususnya ziarah kubur, oleh masyarakat Muslim.  
 
D. Hasil dan Pembahasan 
1. Makam Keramat/ Kuno 
Makam-makam keramat/ kuno di Jakarta yang sering diziarahi oleh masyarakat muslim, 
pertama makam keramat/ kuno Al-Habib Husein Bin Abu Bakar Alaydrus di Luar Batang, Jakarta 
Utara. Berdasarkan buku yang ditulis oleh Sayyid Abdullah bin Abu Bakar Alaydrus, disunting Yus 
Sudarso, Sohibul Qutub Alhabib Husein bin Abu Bakar, ulama keramat Luar Batang, dilahirkan di 
Yaman Selatan, tepatnya di wilayah Hadramaut tiga abad yang silam. Beliau lahir dalam keadaan 
yatim dan dibesarkan ibunya sebagai seorang buruh tenun dari perusahaan tenun tradisional. Ia sampai 
di Batavia pada 1736 M. bersama pedagang Guzarat. Batavia merupakan tempat singgahnya yang 
terakhir dan mensyiarkan agama Islam di sana
 
Hingga ia wafat pada 17 Ramadhan 1169 H. atau 27 
Juni 1756 M dalam usia antara 30-40 tahun tidak pernah ia tinggalkan berdakwah.
37
  
Kedua, makam keramat/kuno yang juga diziarahi oleh banyak peziarah adalah makam Al-Habib 
Pangeran Syarif Hamid bin Sultan Syarif Abd Rahman Al-Kadrie (Wafat 1854 M.) di Masjid Angke, 
Jakarta Barat. Beliau adalah keturunan Pendiri dan Sultan pertama Kerajaan Pontianak yang dilahirkan 
pada tahun 1142 Hijriah/ 1729/1730 M, putra Al Habib Husin, seorang penyebar agama Islam yang 
berasal Arab. 
Ketiga, makam keramat/ kuno Pangeran Jayakarta, di Jakarta Timur. Beliau lahir ketika Jakarta 
saat itu masih bernama Jayakarta di bawah pemerintahan Islam (1527-1619 M.). Beliau adalah putra 
Tubagus Angke hasil perkawinannya dengan putri Sultan Hasanuddin, Ratu Pambayun. Dia disebut 
juga bernama Pangeran Wijayakrama, Jayawikarta, Kawis Adimarta, Pangeran Ahmad Jacetra, 
menikahi putri Sultan Abuma‟ali Ahmad (Sultan Banten 1640-1650).38 
Keempat, Makam keramat/ kuno Kyai Haji Moestodjib dan Ki Daeng. Mereka berdua berasal 
dari Ujung Pandang, lama tinggal di Sumbawa di kaki Gunung Tambora. Menurut Heuken, ia buat 
                                                 
36 Esti Immawati. 2013. “Karakter Perempuan Jawa Dalam Novel Indonesia Berwarna Lokal Jawa: Kajian 
Perspektif Gender dan Transformasi Budaya.” Metasastra. Vol. 6 No. 1. Juni 2013. hlm.15. www.jurnal.unwidha.ac.id.  
Diakses 12 September 2016. Jam 04.16. 
37 Sayyid Abdullah bin Abu Bakar Alaydrus. 1995. Sepintas Riwayat Shahibul Qutub Al-Habib Husein Bin Abu 
Bakar Alaydrus. hlm.1.  
38 Uka Tjandrasasmita.2009.Arkeologi Islam Nusantara. Jakarta: Gramedia. hlm.142 
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dalam catatan kaki bukunya, data tentang K.H. Moestodjib kurang, sebab informasi lisan tentang 
beliau dikumpulkan oleh Dinas Museum dan Sedjarah DKI pada akhir tahun 1970-an. Kyai Haji 
Moestodjib dan Ki Daeng berasal dari Ujungpandang, tetapi mereka telah lama tinggal di Sumbawa di 
kaki Gunung Tambora. Diceritakan bahwa K.H. Moestodjub datang dari kampung halamnnya di 
Sumbawa dan tiba di Batavia tahun 1756 sebagai seorang tawanan VOC. Beliau bersama tawanan-
tawanan lainnya dibuang ke Batavia. Mereka dikirim ke Batavia oleh Kompeni karena menentang dan 
dihukum kerja paksa selama lima tahun. Setelah bebas dari hukuman beliau membangun masjid pada 
tahun 1761 dan meninggal 1836.
39
 Makam-makam keramat/ kuno lainnya yang juga diziarahi adalah 
Makam Mbah Priuk, Jakarta Utara dan makam K.H. Mansyur di Jakarta Barat.  
2. Ziarah Kubur Dalam Berbagai Perspektif 
Secara etimologi kata ziarah (nyekar dalam bahasa Jawa) berarti kunjungan ke tempat yang 
dianggap keramat atau mulia (makam dsb).
40
 Kata ini berasal dari Nabi Muhammad saw., yakni 
ziyàrah yang terdapat dalam berbagai buku hadis. Sedang terminologi ziarah adalah mendatangi 
seseorang yang telah dikubur dengan maksud mendoakannya agar dilapangkan kuburnya oleh Allah 
dan memetik pelajaran (‘itibàr) agar si peziarah (zàir) selalu ingat akan kematian.  
Kata ziarah dalam hadis-hadis Nabi Mihammad Saw selalu berdampingan dengan kata kubur 
bukan makam. Kubur adalah lubang dalam tanah tempat menyimpan mayat; liang lahat.
41
 Kubur 




Menurut Ibnu Qayyim al-Jauziyah, berdasarkan hadis Nabi yang ia kutip, pada hakikatnya 
antara si peziarah ketika ia berziarah dan orang dalam kubur terjadi saling kontak dan komuikasi dan 
orang yang diziarahi akan merasa senang dan bahagia.
43
 Sekalipun demikian, disisi peziarah berziarah 
hanya sekedar mendoakan penghuni kubur, mengingat kematian, mengokohkan ketakwaan, dan 
berbuat baik. Akan tetapi, banyak peziarah yang memaknai dapatnya si peziarah berkomunukasi 
dengan orang di dalam kubur untuk meminta berkah, kelapangan rezeki, keberuntungan, kesembuhan 
dari penyakit, mendapat jodoh, mencari wangsit, dan sebagainya.
44
 Sebaliknya, disisi penghuni kubur 




                                                 
39 A. Heuken SJ. Mesjid-mesjid Tua di…… hlm.81   
40 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan. 2002.  Kamus Besar Bahasa Indonesia. Edisi Ketiga. Jakarta: Balai 
Pustaka. hlm.1280  
41 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan. 2002.  Kamus Besar Bahasa Indonesia. .. hlm.606.  
42 Q.S. Al-Mukminûn (23):100. “Agar aku berbuat amal yang saleh terhadap yang telah aku tinggalkan. Sekali-kali 
tidak. Sesungguhnya itu adalah perkataan yang diucapkannya saja. Dan di hadapan mereka ada dinding (barjakhun) sampai 
hari mereka dibangkitkan” Lihat juga M. Hanif Muslih. Kesahihan Dalil Ziarah Kubur Menurut Al-Qur’an dan Al-Hadits. … 
hlm.10 
43 M. Hanif Muslih. Kesahihan Dalil Ziarah Kubur Menurut Al-Qur’an dan Al-Hadits. … hlm.7-9.  
44 Ibnul Batanji. 2013. Bila Kuburan Didewakan. Al-Marfu‟I (Ed.). Solo: Pustaka Arafah. hlm.20   
45 Tawassul berasal dari kata Arab wassala yang berarti mendekatkan diri melalui sesuatu perantara (wasilah). 
Sebagian ulama berpendapat wasilah adalah menjadikan sesuatu yang menurut Allah mempunyai nilai, derajat, dan 
kedudukan yang tinggi, untuk dijadikan sebagai wasilah (perantara) agar doa dapat dikabulkan. Lihat  M. Hanif Muslih. TT. 
Kesahihan Dalil Tawassul. Semarang: PT Karya Toha Putra. Hlm. 51. Ulama lainnya berpendapat bahwa menjadikan ruh 
orang-orang yang sudah meninggal khususnya ruh orang-orang mulia sebagai wasilah adalah perbuatan takhayul dan syirik 
serta dilarang dalam Islam. Lihat Ibnul Batanji. 2013. Bila Kuburan Didewakan… hlm.84 
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Sebagai sebuah budaya yang bertransformasi, keberadaan peziarah telah merubah fungsi kubur 
menjadi fungsi-fungsi lainnya di antaranya tempat membaca al-Qur‟an, shalat, berdoa, mencari berkat 
(tabarruk), istighatsah, isti’adzah, tawassul, I’tikaf, dan sederet ritual lainnya yang berdampak 
perubahan (inovasi) arsitektur kubur atau makam.  
Perdebatan di sekitar ziarah kubur terus berkembang dan bersifat kontinyu sebagai akibat 
bertransformasinya tradisi ziarah ini mulai dari perdebatan dalam memahami dan menafsirkan ziarah 
yang bertransformasi dengan tradisi hingga ziarah dalam perspektif syariah dan hukum Islam. Oleh 
karenanya perdebatan dan perbedaan pandangan tentang ziarah kubur hampir terletak di semua aspek 
ziarah. . Ujung daripada perdebatan ini adalah klaim kebenaran dan kebatilan. Menurut Chambert-Loir 
perdebatan ini berakar panjang dalam perkembangan sejarah Islam dan bergaung jauh dalam sejarah 
Islam paling tidak dimulai dari Ibnu Jauzi dan Ibnu Taimiyah  abad keduabelas hingga tiga belas, 
sampai pada Muhammad bin Abdul Wahhab, Rasyid Ridha dan Syyid Qutub abad kesembilan belas 
dan kedua puluh,
46
 bahkan sampai ke Indonesia. Sekalipun demikian, berdasar wawancara peneliti, 
para penziarah tidak terpangruh oleh perdebatan-perdebatan ini oleh karena secara turun temurun 
ziarah ke makam-makam tertentu sudah dilakukan untuk berbagai kepentingan duniawi dan ukhrawi, 
di antarnya untuk mendapatkan barakah. Jika pada zaman dulu orang tua mereka menggunakan bendi 
atau andong untuk sampai ke tempat ini, maka saat ini mereka bisa lebih cepat samapai dan mudah 
dalam perjalanan.  
1) Barakah  
Tradisi ziarah kubur di makam keramat erat kaitannya dengan mencari berkat (ngalap berkah 
dalam bahasa Jawa). Ia berasal dari kata Arab, baràkah.
47
 Berkah berarti 1) karunia Tuhan yang 
membawa kebaikan dalam hidup manusia; 2) doa restu dan pengaruh baik (yang mendatangkan 




Di dunia Islam, hingga saat ini, mereka yang berdakwah untuk Islam, menyebarkan Islam dan 
memikul beban berat ajaran Islam serta dianggap wali sangat dimuliakan. Karena kedekatan mereka 
dengan Allah mereka telah diberkahiNya. Berkat yang melekat pada mereka dapat pula mengalir ke 
orang lain yang mendekatinya (orang-orang awam), melalui makam dan barang-barang yang mereka 
miliki.
49
 Ada empat jalan berkat ditransmisikan; 1) melalui kontak fisik, seperti menyentuh, 
merangkul, dan mencium wali. 2) Mengambil ilmu dan belajar dari wali. Ilmu mereka dapat mengalir, 
tapi tidak otomatis bersama berkat mereka, sangat tergantung pada waktu, tempat, dan keadaan. 3) 
Berkat dapat ditransmisikan langsung atau tidak langsung atau melalui barang-banrang mereka atau 
objek yang bertalian dengan mereka seperti pakaian atau bagian-bagian dari tubuh mereka, misalnya 
kasus rambut, sandal, atau mantel Nabi Muhammad Saw. Dan 4) berkat dapat diraih melalui mimpi.
50
  
                                                 
46 Chambert-Loir – Claude Guillot. 2007. Ziarah dan Wali di Dunia Islam… Hlm. 3   
47 Louis Ma‟luf,. 1987. Al Munjid fi al-Lughah wa al-A’lam. Beirut: Dar el-Misyraq. Hlm. 35  
48 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan. 2002.  Kamus Besar Bahasa Indonesia… Hlm. 14  
49 Anna Suvorova.2004. Muslim Saints of South Asia. USA: Routledge Curzon. Hlm.10-11  
50 Josef W. Meri.1999. “Aspect of Baraka (Blessing) and Ritual Devotion Amang Medieval Muslim and Jews…. 
hlm.63  
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Eksistensi berkat tidak hanya berada pada wali-wali yang masih hidup, tetapi hingga mereka 
meninggal dan di pemakaman masih memiliki berkat. Seseorang peziarah memohon bantuan para wali 
di pemakaman keramat agar keinginan mereka tercapai dengan berkat yang melekat pada diri para 
wali. Allah sumber utama berkat dicari melalui campur tangan Nabi dan wali, wali yang hidup dan 
meninggal tetap memiliki berkat.
51
 Mereka yang memiliki berkat adalah mereka yang memiliki 
pengajaran, pengetahuan, dan kesalihan yang menjadi tauladan. Para penguasa, sahabat, dan pendoa 
mencari orang-orang ini untuk mendapatkan berkat. Salah satu cara untuk memiliki berkat adalah 
seseorang harus memiliki kharisma di tengah-tengah umatnya. 
Hirarki para wali sangat tergantung pada kedekatan mereka pada Allah dan kharismanya yang 
terpancarkan di tengah-tengah masyarakatnya. Barakah ini tentunya juga tergantung pada hirarki 
kedudukan seorang wali. 
Secara hirarkial wali yang paling tinggi kedudukannya adalah wali Qutub (poros). Hirarki 
dibawahnya berikut nama-namaya adalah sebagai berikut; wali ghauts (penolong), wali autàd 
(tumpuan), wali akhyàr (pilihan), wali abdàl (pengganti), wali abràr (yang patuh), wali nuqabà’ 
(pemimpin), wali nujabà’ (yang unggul), wali shuththàr (kurir), dan wali afràd (tentara). Di antara 
para wali terdapat sekitar empat ribu yang tersembunyi yang satu sama lainnya tidak saling 
mengetahui dan tidak sadar akan eksisstensi mereka sebagai wali, semua yang berkaitan dengan 
mereka tersembunyi dari diri mereka dan manusia secara keseluruhan. Hanya sekitar tiga ratusan lebih 
yang memiliki kekuatan dan sebagai wakil-wakil Tuhan yakni 300 wali Akhyàr, 40 wali Abdàl, 7 wali 
Abràr, 4 wali Autàd, 3 wali Nuqabà‟, dan 1 wali Quthub atau Ghauts. 52 
Asumsi dan pandangan para peziarah terhadap tokoh-tokoh wali dan ulama pengembang agama 
Islam tersebut di atas tergantung pada kewalian, ketokohan, kekeramatan, dan keulamaan mereka. 
Disamping itu yang paling utama adalah keberkahan yang mereka miliki yang berasal dari Allah Swt. 
untuk ditransfer kepada para peziarah. Sebab salah satu tujuan dari para peziarah menziarahi makam-





Ziarah kubur tidak bisa dipisahkan dari makna karamah. Karamah merupakan sebuah indikator 
keulamaan dan kewaliaan, kebenaran sikap dan tingkah laku seseorang dalam pandangan muslim 
nusantara. Dengan karamah yang dimilikinya seseorang diberi gelar khusus Kyai, ajengan, tuan guru, 
ajengan, tengku, hadhratusSyaikh, figur yang dijadikan teladan setelah wafat makamnya dijadikan 
tempat mencari berkah (ngalap berkah).
54
 Keyakinan akan kekeramatan seseorang, bahkan, dituliskan 
di bagian-bagian tertentu lokasi makam keramat/kuno di Jakarta seperti yang ditemukan papan nama 
yang bertuliskan Makam Keramat.  
                                                 
51 Josef W. Meri.1999. “Aspect of Baraka (Blessing) and Ritual Devotion Amang Medieval Muslim and Jews…. 
hlm.65  
52 Anna Suvorova.2004. Muslim Saints of South Asia. USA: Routledge Curzon… Hlm. 9. Dia kutip dari al-Hujwırı, 
„Alı b. „Uthman al-Jullabı (1992 reprint) The Kashf al-mah˝jub, trans. R. A. Nicholson, Lahore: Islamic Book Service. hlm. 
213-214 
53 Wawancara dengan pengunjung/peziarah makam Luar Batang, 22-09-2016  
54 Agus Sunyoto. 2011. Wali Songo Rekonstruksi Sejarahyang Disingkirkan. Tangerang.: Transpustaka. hlm.231  
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3. Ritual Ziarah Kubur 
Jika diinventarisir, ritual-ritual yang terkait dengan ziarah kubur meliputi perlengkapan dan 
peralatan ziarah dan bacaan: tahlilan, yasinan, ngalap berkah
55
 (tabarrukan), istighatsahan, 
isti’adzahan, tawassulan, i’tikàfan, membaca al-Qur‟an, Shalawatan, membaca dzikir dan wirid, 
berdoa, adab dan tatacara ziarah
56
 pedupaan dan lainnya yang merupakan perkembangan tradisi ziarah 
paling mutakhir. 
Banyak cerita dan legenda dalam masyarakat yang menceritakan tentang kekeramatan para wali 
di Jawa dan di luar Jawa. Habib Husein di Luar Batang Jakarta adalah ulama yang sering diziarahi 
karena dianggap dan diyakini memiliki karamah. Banyak keeramatan yang dimiliki oleh Habib Husein 
yang diyakini kebenarannya oleh penziarah; di antaranya Menurut cerita yang sudah lama berkembang 
di tengah-tengah masyarakat, ketika akan dimakamkan di pemakaman khusus di Tanah Abang Al-
Habib Husein dimasukkan ke dalam Kurung Batang (Keranda). Sesampainya di lokasi pemakaman 
jenazah Habib Husein tidak ada dalam keranda kembali berada di tempat tinggalnya semula. Para 
pengantar jenazah kembali mengusung jenazah ke pemakaman, lagi-lagi jenazahnya tidak ada dalam 
Kurung Batang. 
Jika dikaitkan dengan peziarah, asumsi yang mereka miliki tentang dimensi duniawi dan 
ukhrawi, satu dengan lainnya memiliki persamaan dan perbedaan. Perbedaan-perbedaan ini dapat 
ditelusuri dari tingkat kekeramatan dan kewalian seseorang dalam asumsi atau anggapan para 
peziarah. Sebagai contoh dapat dikemukakan di sini bagaimana para penziarah memandang Al-Habib 
Husein Bin Abu Bakar Alaydrus, Al-Habib Pangeran Syarif Hamid Al-Kadrie, Pangeran Jayakarta, 
dan Kyai Haji Moestodjib dan Ki Daeng dari segi kewalian dan kharisma.  
Asumsi dan pandangan para peziarah terhadap tokoh-tokoh wali dan ulama pengembang agama 
Islam tersebut di atas tergantung pada kewalian, ketokohan, kekeramatan, dan keulamaan mereka. Di 
samping itu yang paling utama adalah keberkahan yang mereka miliki yang berasal dari Allah Swt. 
untuk ditransfer kepada para peziarah. Sebab salah satu tujuan dari para peziarah menziarahi makam-
makam di atas adalah untuk mendapatkan berkah dari mereka melalaui berbagai jalan yang mereka 
miliki. Keyakinan dan kepercayaan para penziarah ini bisa juga berasal dari cerita-cerita yang 
berkembang tentang tokoh wali karamah itu.  
Dalam ritual ziarah kubur, masyarakat muslim membaca berbagai salawat, wirid/ ratib, dan 
dzikir, misalnya ratib Al-Haddad yang sering dibacakan ketika ziaarah kubur.
57
 Last but not least, 
yang paling akhir dari rangkaian ritual ziarah adalah doa. Bacaan-bacaan doa sangat beragam antara 
satu orang/ satu kelompok dengan peziarah lainnya, sangat tergantung pada pembimbingnya. Di 
anatara doa-doa itu misalnya yang diajarkan dan dibacakan oleh al-Haddad. 
                                                 
55 Sutiyono. 2010. Benturan Budaya Islam: Puritan dan Sinkretis. Jakarta: PT Kompas  Media Nusantara. hlm.5  
56 Lihat Mahrus Ali. 2013. Mantan Kiai NU Menggugat Tahlilan, Istighosahan dan Ziarah Para Wali… Lihat Ibnul 
Batanji. 2013. Bila Kuburan Didewakan… Lihat   M. Hanif Muslih. Kesahihan Dalil Ziarah Kubur Menurut Al-Qur’an dan 
Al-Hadits. …  
57 http://www.iqra.net/zikr/ratibalhaddad.html. diakses pada 2 Okteber 2016 jam 09.44   
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Ritual yang juga dianggap penting adalah adab dan tatacara ziarah.
58
 Pada dasarnya, ketika 
berziarah kubur yang sangat perlu diperhatian adalah waktu ziarah, dan adab serta tata cara berziarah. 
Adab dan tata cara berziarah harus seuai denga sunnah Nabi Muhammad Saw.; yakni memberikan 
salam di pinttu gerbang makam, melepas alas kaki, tidak duduk di atas kubur. Selain itu Imam 
Nawawi ad-Dimasyqi menambahakan; 1) menghadap ke kubur saat membaca salam dan bacaan-
bacaan lainnya, 2) menghadap kiblat saad berdoa, 3) boleh ziarah dengan cara berdiri, duduk atau 
sekedar liwat, 4) mendekat kepada orang yang diziarahi, karena ziarah kubur hakikatnya adalah 
mendatangi orang yang diziarahi, sebagaimana lazimnya di dunia ziarah diseyogiakan mendekat 
kepada orang yang diziarahi, dan 5) membaca salam saat akan pulang.
59
 
Sebagai sebuah tradisi keagamaan yang merupakan kesinambungan dari tradisi-tradisi ziarah 
sebelum kedatangan Islam di nusantara, perlengkapan ziarah kubur dikutsertakan sebagai kelengkapan 
ziarah kubur. Yang paling umum dibawa pada saat ziarah kubur adalah kembang, air, dan minyak 
wangi. Ada pula yang membawa perlengkapan untuk kepentingan pribadi ketika berziarah. Di sekitar 
makam Luar Batang terdapat pedupaan sebagai perlengkapan ziarah. Walhasil, Tradisi keagamaan 
dalam bentuk ziarah ini sangat kental proses akulturasinya. 
Pada makam-makam keramat/kuno Jakarta tidak ditemukan dokumen atau tulisan yang 
mengatur tata cara ziarah kubur di makam-makam dimaksud. Artinya ziarah kubur tidak harus 
berjalan sebagai yang disunnahkan oleh Rasulullah Saw. Oleh karenanya para peziarah diberikan 
keluasaan untuk berziarah sesuai dengan tradisi dan ajaran yang diyakininya. Kecuali di Makam 
keramat/kuno Pangeran Syarif Hamid Alkadrie di Masjid Tubagus Angke. Di depan makam ini 
terdapat tulisan yang melarang perbuatan-perbuatan berbau syirik, tetapi tidak dijelaskan apa saja 
perbuatan syirik itu. Berdasar wawancara terhadap peziarah mereka lebih mengutamakan pembacaan-




Pada umumnya kedatangan peziarah ke makam keramat/kuno per mingguan atau seminggu 
sekali tepatnya di malam Jum‟at. Namun ada juga yang datang perbulan atau sebulan sekali. 
Keberadaan peziarah di makam sangat tergantung pada ritual ziarah kubur apa yang dilakukan. Jika 
ritual ziarah kubur hanya membaca tahlil, dzikir, dan do‟a cukup beberapa jam saja. Akan tetapi, jika 
ritual I‟tikaf yang dikerjakan maka memerlukan waktu berhari-hari disisi makam keramat/kuno. 
Mereka berziarah pada hari kamis malam jum‟at, khususnya pada malam Jum‟at Kliwon. Mereka 
meyakini bahwa Ziarah kubur memiliki target-target sejumlah bacaan dan hari, misalnya 41 x malam 





                                                 
58 Pengurus makam al-Mansyur dan Makam Al-Habib Pangeran Syarif Hamid bin Sultan Syarif Abd Rahman Al-
Kadrie menulis pengumuman di depan makam hal-hal yang dilarang dilakukan ketika ziarah khusus kaitan dengan perbuatan 
yang dianggap syirik. 
59 M. Hanif Muslih. TT. Kesahihan Dalil Ziarah Kubur Menurut Al-Qur’an dan Al-Hadits. Hlm. 31-32  
60 Wawancara dengan Trikarno, Abdullah, dan Muksin. Kamis, 22 September 2016, pukul 20.20 WIB   
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E. Penutup 
Ziarah kubur sebagai sebuah tradisi keagamaan Islam dapat ditinjau dari berbagai perspektif. 
Dari perspektif makna jelas ia berasal dari Islam karena disunnahk oleh Rasulullah Saw dalam rangka 
mengingat kematian, introspeksi diri, dan mendoakan orang-orang yang ada di dalam kubur. Akan 
tetapi, tradisi ziarah kubur mengalami perkembangan pemaknaan yang di dalamnya melekat perspektif 
lainnya, yakni barakah dan karamah.  
Barakah berasal dari kata Arab, baràkah. Berkah berarti 1) karunia Tuhan yang membawa 
kebaikan dalam hidup manusia; 2) doa restu dan pengaruh baik (yang mendatangkan selamat dan 
bahagia) dari orang yang dihormati atau dianggap suci (keramat), seperti orang tua, guru, dan pemuka 
agama. Tiap-tiap muslim selalu mencari berkah dan mengucapkan kata ini dalam setiap doa, misalnya 
ketika berpapasan atau bertemu sesama muslim lainnya yang terucap adalah assalàmu ‘alaikum wa 
rahmatullàhi wa barakàtuhu. Dalam realitasnya salah satu motivasi ziarah kubur di makam keramat/ 
kuno adalah mencari barakah baik melalui wali karamah atau berang-barang yang semasa hidup tidak 
bisa dipisahkan dari mereka, seperti aisr suci yang berasal dari sumur yang mereka gali. 
Karamah dapat juga diartikan suci dan mengadakan sesuatu di luar kemampuan manusia biasa 
(khariqatul ‘adat) sebab ketakwaan seseorang kepada Allah Swt. Karamah merupakan sebuah 
indikator keulamaan dan kewaliaan, kebenaran sikap dan tingkah laku seseorang dalam pandangan 
muslim nusantara. Dengan karamah yang dimilikinya seseorang diberi gelar khusus Kyai, ajengan, 
tuan guru, ajengan, tengku, hadhratusSyaikh, figur yang dijadikan teladan setelah wafat makamnya 
dijadikan tempat mencari berkah (ngalap berkah). Bahkan tentunya mereka yang memiliki karamah 
ini disebut sebagai wali oleh para peziarah. 
Ziarah kubur juga dibarengi berbagai aktifitas ritual yang sebagai berasal dari sunnah Rasul, 
tetapi tidak sedikit yang berasal dari tradisi lokal (local geneune, local wisdom). Penggabungan dua 
unsur ini sebagai konsekuensi bersentuhannya dua buah nilai baik yang sakral maupun yang profan 
yang buah dari sebuah akulturasi maupun inkulturasi.  
Proses-proses budaya ini telah terstruktur yang jika struktur data base aktifitas ziarah kubur ini 
didekati melalui pintu ilmu sejarah maka kacamata yang digunakan adalah kacamata yang berdimensi 
empat C (4C), yaitu continuity, change, connection, dan communion. Oleh karena ziarah kubur 
merupakan tradisi keagamaan maka dapat dilihat bahwa di dalamnya terjadi proses kesinambungan, 
yakni kesianambungan budaya pra Islam sampai masa kedatangan Islam di nusantara. Telah terjadi 
juga perubahan-perubahan di dalam tradisi ziarah ini, perubahan pada aspek material dan non-
materialnya. Hubungannya dengan tradisi-tradisi lainnya yang memang sudah berkembang bersamaan 
dengan tradisi ziarah kubur ini berjalan dengan baik. Sehingga tradisi ini bisa hidup berdampingan 
dengan tradisi-tradisi lainnya dan juga menciptakan sebuah kerukunan bagi pelaku-pelaku tradisi ini.  
Motivasi-motivasi ziarah kubur yang sangat beragam berdampak pada beragamnya aktifitas 
pada ziarah kubur sebagai tampak pada struktur data base ziarah kubur (terlampir). Yang diantaranya 
adalah sebagai sebuah bentuk perhormatan kepada yang memiliki kharisma dalam hidupnya atau 
dengan kata lain primus interpares. Penghormatan terhadapnya dalam tradisi pra Islam, tradisi Hindu-
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Budha sudah berkembang kemudian berlanjut ke masa Islam yang bermuara pada aktifitas-aktifitas 
penhormatan yang membentuk sebuah proses budaya. Namun yang sangat perlu diperhatikan adalah 
bahwa proses-proses tradisi ziarah kubur ini memiliki dimensi keduniaan dan keakhiratan.  
Tradisi ziarah kubur merupakan tradisi keagamaan Islam, sekalipun demikian ia telah 
menagalami proses akulturasi budaya yang berdampak beragamnya bentuk dan pola kegiatan yang 
mengiringinya. Keberagaman ini ternyata sangat menarik untuk ditelaah dan hasilnya diserahkan 
kepada pemerinttah sebagai sebuah saran: 
1. Dalam kaitan pelestarian tradisi-tradisi keagamaan di Indonesia, agaknya pemerintah perlu 
menjadikannya sebagai sumber perekonomian rakyat dengan terus menggalakkan wisata ziarah. 
2. Oleh karena di dalamnya terdapat unsur-unsur ajaran pra Islam maka sebaiknya dianjurkan kepada 
para pengurus makam sedapat mungkin mencampakkan unsur-unsur non-Islam itu agar 
masyarakat terhindar dari perilaku kemusyrikan. 
3. Pemerintah perlu memperbaiki sarana prasana makam-makam keramat/ kuno di Jakarta untuk 
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Abstract 
This study discussess the Buginese Lontara exegesis which includes 30 juz, namely al-Munir 
exegesis written by AG.H. Daud Ismail and Akorang Mabbasa Ogi exegesis written by AG.H. 
Abd Muin Yusuf. This study tries explore two main points, namaely how the methodology or 
style interpretation of these two interpretations and how its influence in religious life in 
Sulawesi. The Researcher analyzes the style and form interpretation in these two books of 
interpretation in which it used various interpretive techniques, such as linguistic interpretation 
tecnique, socio historic, textual and contextual, with Tahlili method which is classified with 
Muqaran method by using interpretation bi al-Ma’tsur with the fiqh exegesis style. Urgency of 
this discussion is to determine the role of this Buginese interpretation in the preservation of 
local culture and its influence on the religious life of Sulawesi people, especially the Buginese. 
Theresult of this research indicates that this Buginese exegesis becomes a handbook and 
referenceby most Muballigh in delivering sermon and religious lectures in mosques. This book 
exegesis gives a very significant influence among the people in understanding the content of the 
Qur’an by planting the values of the Qur’an in their religious life both vertically and horizontaly 
in the tradition of the lives of Buginese society. The understanding of this exegesis is supported 
by use of interpretive technique which contain social and spiritual values. The interesting thing 
that this exegesis is a vehicle for bringing Buginese community closer to the Qur’anic values 
with language relevant to their own culture, as well as showing the preservation of local wisdom 
and culture values of Buginese.  
 
Key Word : Budaya lokal, Tafsir, Lontara bugis. 
 
A. Pendahuluan 
Tafsir al-Qur’an merupakan kebutuhan utama bagi umat Islam, baik yang berbahasa Arab 
maupun bahasa lain dalam rangka memperoleh informasi dan penjelasan tentang maksud yang 
terkandung dalam al-Qur’an. Informasi dan penjelasan itu diperlukan dalam kaitannya dengan 
pelaksanaan kewajiban-kewajiban sebagai hamba Allah SWT.  
Penafsiran terhadap ayat-ayat al-Qur’an telah muncul sejak wafatnya Nabi Muhammad saw. 
hingga saat ini masih terus berlanjut dengan metodologi yang beraneka ragam. Mulai dari metode 
(ijmāli, muqāran, tahlili dan mauḍū‘ī), laun al-tafsir (falsafi, fikhi, budaya, sastra bahasa, ilmiah dan 
teologis), hingga syaklun (bentuk) tafsir seperti al-ma’ṡūr, al-ra’yu dan al-isyārī.  
Demikian halnya dengan peranan setiap buku tafsir terhadap perkembangan kehidupan 
masyarakat, baik dalam kehidupan sosial kemasyarakatan terlebih dalam kehidupan keberagamaan 
mereka. Menilik kembali karya tafsir ulama masa lalu, merupakan hal yang urgen terutama dalam 
rangka menelisik aspek fungsionalnya, seperti halnya tafsir berbahasa bugis yang ditulis oleh kedua 
ulama kharismatik yaitu AG.H. Daud Ismail dan AG.H. Abd Muin Yusuf dan beberapa buku tafsir 
lain yang berbahasa bugis. Penulisan tafsir berbahasa bugis memberikan warna dalam perkembangan 
Islam dan memiliki andil yang cukup signifikan dalam pelestarian budaya lokal di Sulawesi, terutama 
di Sulawesi Selatan, khususnya masyarakat yang mendiami daerah-daerah bugis seperti Wajo, 
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Soppeng, Bone, Sinjai, Bulukumba, Barru, Pare-Pare, Sidrap, Pinrang. Suku Enrekang dan Luwu yang 
sebenarnya juga masih tergolong suku bugis, serta sebagian penduduk pangkajenne kepulauan 
(pangkep) dan Maros yang juga terdiri dari suku Bugis. 
Sebagaimana halnya suku lain, suku Bugis yang berdiam di Sulawesi Selatan, Sulawesi Barat, 
Sulawesi Tenggara, dan Sulawesi Tengah, demikian pula di berbagai daerah di Nusantara, juga 
memiliki kebutuhan mendasar terhadap tafsir al-Qur’an. Suku Bugis dikenal sebagai salah satu suku di 
Indonesia yang sangat kental menganut dan melaksanakan ajaran-ajaran agama Islam. Untuk 
keperluan itu, mereka sangat bergantung pada apa yang mereka peroleh dari al-Qur’an, dengan 
demikian tafsir al-Qur’an memegang peranan penting dalam kehidupan keagamaannya. 
Kebutuhan tersebut merupakan salah satu motivasi Anre Gurutta
1
 H. Daud Ismail untuk 
melahirkan sebuah karya tafsir berbahasa Bugis yang diberi nama Tafsir al-Munir Mabbicara Ugi. 
Demikian pula tafsir berbahasa bugis yang disusun secara kolektif oleh suatu panitia yang telah 
dibentuk secara khusus, yang melibatkan sejumlah ulama yang berkompeten menafsirkan al-Qur’an, 
ketika Anregurutta H. Abd Muin Yusuf memimpin MUI Sulawesi Selatan dari tahun 1985 hingga 
1996, tafsir tersebut berjudul Tafesere Akorang Mabbasa Ugi Napessue Majelis Ulama Indonesia 
Paropensi Maniangnge. Penulisan tafsir ini pada mulanya berjalan lancar, namun di tengah jalan 
mengalami kemacetan akibat sejumlah ulama yang bertugas mengalami kendala sehingga tidak dapat 
terselesaikan. Sebagai ketua, Anregurutta Abd Muin Yusuf Mengambil alih tanggung jawab tersebut 
sehingga lebih dari separuh (kurang lebih 80%) isi tafsir tersebut adalah hasil renungan dan karyanya. 
Akhirnya tafsir berbahasa bugis tersebut rampung secara lengkap 30 juz pada tahun 1996.
2
 
Kedua tafsir tersebut adalah tafsir berbahasa Bugis di Sulawesi Selatan yang lengkap 30 juz. 
Selain itu terdapat beberapa terjemah al-Qur’an berbahasa Bugis yang lengkap 30 juz, yaitu Tarjumah 
al-Qur’an al-Karim, Tarjumah Akorang Malebbi’e Mabbicara Ugi karya Anregurutta H. Hamzah 
Manguluang dan Bettuang Ugi Akorang Malebbi’e karya Anregurutta H. Muhammad Djunaid 
Sulaiman. Dan masih ada beberapa karya terjemah al-Qur’an berbahasa Bugis yang tidak lengkap 30 
juz. Beberapa tafsir berbahasa bugis memuat juz dan surah tertentu, antara lain tafsir surah ‘Amma bi 
al-Lughah al-Bugisiyyah, Bicara Ugina surah Amma oleh Anregurutta H. Muhammad As’ad 
(w.1952), Tafsir al-Qur’an al-Karim bi al-Lughah al-Bugisiyyah, Tafesere Akorang Bettuang Bicara 
Ogi oleh AG.H. Yunus Martan (w.1986), Tafsir Surah Al-Naba’ karya AG.H. Ambo Dalle, Tafsir al-
                                                 
1
 Pemberian Gelar Anre Gurutta bukanlah pemberian gelar akademik, melainkan pengakuan yang timbul 
dari masyarakat atas ketinggian ilmu, pengabdian dan jasanya dalam dakwah Islam. Tidak semua yang mengajar 
agama dipanggil sebagai Anregurutta, tergantung dari tingkat keilmuannya. Selain itu, masyarakat Bugis juga 
meyakini adanya kelebihan Anregurutta berupa karamah, yang dalam bahasa bugis disebut makarame. Para 
muballigh misalnya, ada juga yang tetap dipanggil ustadz, yaitu orang yang membawakan khutbah dan ceramah 
dit tengah-tengah masyarakat. Namun belum bias dijadikan sebagai suatu rujukan bertanya berbagai hal 
keagamaan. Sementara posisi pada tingkat Anregurutta ini dijadikan sebagai tempat bertanya berbagai persoalan 
dan kehidupan secara umum. Ustadz dikenal hanya dalam kelompok kecil, misalnya kelompok pengajian dan 
ceramah-ceramah umum. Lihat Aerchive.com. Mencintai Islam (Daud Ismail Ulama Pelestari Kearifan Lontara 
Bugis ), (15 Okt 2014). 
2
 Anregurutta H.Abd Muin Yusuf dkk, Tafsir al-Qur’an Mabbasa Ugi, JiliD ii (t.t: Majelis Ulama Indonesia 
Provinsi Sulawesi Selatan, 1988), hlm.853. 
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Qur’an al-Karim bi al-Lughah al-Bugisiyyah dan Tafsir Surah al-Waqi’ah, keduanya merupakan 
karya AG.H. Muh. Abduh Pabbaja.
3
 
Tafsir al-Qur’an dan tarjamah al-Qur’an yang ditulis oleh para ulama bugis yang menggunakan 
bahasa Bugis tersebut tidak lain dimaksudkan untuk menjelaskan kandungan al-Qur’an dan 
mendekatkan masyarakat bugis kepada nilai-nilai al-Qur’an sekaligus menunjukkan nilai-nilai 
kearifan lokal dan budaya masyarakat Bugis.        
Dalam tulisan ini, penulis menfokuskan pembahasan pada Tafsir al-Qur’an yang lengkap 30 juz 
yaitu Tafsir al-Munir karya AG. H. Daud Ismail dan Tafsir Mabbicara Ogi karya AG. H. Abd Muin 
Yusuf. Dengan pemaparan berkisar pada sekilas tentang penulis tafsir tersebut, bagaimana metodologi 
penulisan tafsirnya serta bagaimana peranan tafsir berbahasa Bugis tersebut di kalangan masyarakat 
bugis dalam memahami makna kandungan al-Qur’an dengan penanaman nilai-nilai yang terkadung di 
dalamnya, serta bagaimana pengaruhnya terhadap kehidupan sosial dan keberagamaan mereka, 
sekaligus menunjukkan bagaimana keunggulannya terhadap pelestarian nilai-nilai kearifan lokal dan 
budaya lokal masyarakat Bugis di Sulawesi. 
  
B. Pembahasan 
1. Profil Penulis Tafsir al-Munir dan Tafsir Akorang Mabbasa Ogi 
     Tafsir al-Munir adalah buah karya AG.H. Daud Ismail (w. 2006 M) dalam usia 98 tahun. Sejak 
kecil belajar sendiri mengenal aksara lontara dan latin dan menimba ilmu dari beberapa guru di 
beberapa daerah di Sulawesi Selatan. Antara lain pernah berguru pada AG.H. M As’ad4 di Sengkang 
antara tahun 1930-1942.
5
 Ia hampir mewarisi seluruh ilmu yang dimiliki oleh AG.H.M. As’ad.6 Pada 
tahun 1942 AG.H. Daud Ismail diangkat sebagai imam besar di Kab. Soppeng dan mengajar di sebuah 
madrasah. Karena diakui sebagai ulama yang berilmu luas dan mendalam, beliau diangkat sebagai 
hakim (qadhi) pada tahun 1947 di Soppeng. Sepeninggal AG.H. M. As’ad (1952 M), AG. H. M. 
As’ad, Daud Ismail diminta untuk melanjutkan pembinaan Madrasah bersama dengan AG.H. M. 
Yunus Martan. Pada tahun 1961 Daud kembali ke Soppeng mendirikan Yayasan Perguruan Yastrib. 
Pada tahun 1993-2005 ia diangkat sebagai Ketua Majelis Ulama Indonesia Kab. Soppeng. Daud 
pemimpin pondok pesantren sejak tahun 1982 dan sebagai qadhi (hakim) untuk kedua kalinya di 
Soppeng hingga akhir hayatnya. 
      Selanjutnya penulis Tafsir Akorang Mabbasa Ogi yang ditulis oleh AG. Abd Muin Yusuf, Ia lahir 
pada tanggal 21 Mei 1920 di tanah bugis Rappang Kabupaten Sidrap Sulawesi Selatan. Ia dikenal oleh 
                                                 
3
 Tim MUI Sulsel, Tafsere Akorang Mabbasa Ogi (Tafsir Al-Qur’an al-Karim), Jilid I (Ujungpandang: MUI 
Sulsel, 1988), hlm. ii-v dan 59. Muh. Yusuf, Perkembangan Tafsir al-Qur’an di Sulawesi Selatan (Studi Kritis 
terhadap Tafsir MUI Sul-Sel), Disertasi (Makassar: PPS UIN Alauddin, 2011), hlm.63. 
4
 AG.H. As’ad adalah seorang ulama besar yang telah mendirikan pesantren Bugis di Sengkang pada 
tahun 1927 yang bernama al-Madrasah al-Arabiyyah al-Islamiyah. Di pesantren ini beliau banyak mencetak 
ulama besar dan ternama di Sulawesi. 
5
 Huzaemah Rauf, Riwayat Hidup al-Mukarram K.H. Daud Ismail (Dokumen Yayasan Pondok Pesantren 
Yastrib, 2007, hlm.23. Lihat juga Nasruddin Anshori, AG. Ambo Dalle Maha Guru dari Bumi Bugis (Cet. I; 
Yogyakarta: Tiara Wacana, 2009), hlm.17.  
6
 Semangat baru 1996, Kyai Haji Daud Ismail Ulama Kharismatik, Majalah edisi juli, Ujungpandang: 
Yayasan Penerbit Perpustakaan, 1996, hlm.8  
  391  
masyarakat dengan nama Puang Tommeng,
7
 dan mengawali pendidikannya pada Madrasah Ibtidaiyah 
Ainur Rafieq di Rappang tahun 1930 hingga tamat pada 1933.
8
 Ia kemudian melanjutkan 
pendidikannya di Pesantren As’adiyah di Sengkang dan tamat tahun 1937. Di Madrasah inilah Ia 
bertemu dengan dua ulama kharismatik yakni AG.H. Abd Rahman Ambo Dalle dan AG.H. Abd 
Pabbaja. Setelah itu Ia menuju ke Majene untuk belajar, di mana gurunya terdiri dari orang-orang 
Muhammadiyah dari Sumatra, antara lain, Syekh Ahmad Khalib, Idris Saleh, Darwis Amini dan 
Kasim Bahar, dan menyelesaikan pendidikannya pada tahun 1939. Selanjutnya ke Pinrang 
melanjutkan pendidikannya pada Madrasah Muallimin Ulyā dan berhasil tamat pada tahun 1942, dan 
kembali ke Rappang untuk membina Madrasah Ibtidaiyah (MI) Nasrul Haqq pada tahun 1942-1945. 
Pada usia 22 tahun Ia diangkat menjadi Qādhi di Sidrap. Setelah menjadi Qādhi, Ia berangkat ke tanah 
suci Mekah dan belajar di Perguruan Tinggi al-Falah hingga tamat pada tahun 1949 dalam bidang 
perbandingan mazhab. Sekembali dari pengembaraannya mencari ilmu, Ia mendirikan pondok 
pesantren al-Urwah al-Wusqa di tanah kelahirannya. Meskipun Ia alumni dari pesantren As’adiyah 
Sengkang, DDI, dan Muhammadiyah, namun pondok pesantren yang didirikannya melambangkan 
persatuan dan kesatuan dari semua kalangan. 
       AG.H. Abd Muin Yusuf adalah seorang ulama yang kharismatik dan disegani oleh masyarakat 
Sulawesi Selatan. Pegalamannya mulai dari pejabat sebagai Qādhi di Sidrap, juga terlibat dalam 
politik praktis sebagai pendiri dan pengurus PNI dan pendiri Partai Masyumi di Wilayah Kabupaten 
Sidrap, melakoni hidup sebagai pemberontak bergabung dengan Kahar Muzakkar memperjuangkan 
Negara Islam Indonesia di tengah hutan melawan Belanda, menjadi anggota DPRD selama dua 
periode di Sidrap, Ketua MUI Sulawesi Selatan selama dua periode.
9
  
      Demikian bografi singkat kedua penulis tafsir berbahasa Bugis yang lengkap 30 juz. Keduanya 
menjadi teladan bagi masyarakat muslim, dicintai oleh segenap lapisan masyarakat dari berbagai 
kalangan.     
2. Metodologi Penulisan 
 Penulisan kedua tafsir tersebut menggunakan lontara bugis
10
 yang merupakan salah satu 
tulisan khas suku bugis. Pada bagian ini penulis akan menguraikan metodologi kedua tafsir tersebut. 
Untuk tafsir Al-Munir karya AG.H. Daud Ismail menggunakan langkah penulisan sebagai berikut : 1) 
Ayat-ayat al-Qur’an ditulis secara berdampingan dengan terjemahnya. Dalam hal ini satu halaman 
dibagi ke dalam dua kolom. Ayat-ayat al-Qur’an ditulis di kolom sebelah kanan, sementara 
terjemahnya (aksara lontaranya) ditulis di kolom sebelah kiri. Setelah menulis kelompok ayat yang 
                                                 
7
 Lihat Badan Arsip dan Perpustakaan Daerah Propensi Sulawesi Selatan, Tokoh-Tokoh Pemuka Islam 
Sulawesi Selatan, 2003, hlm.46.  
8
 Kadir Ahmad, Transformasi Keleturan di Pesantren al-Urwah al-Wusqā, dalam Abd Azia, Transformasi 
Kelekturan di Pesantren Sulawesi Selatan (Ujungpandang: Balai Penelitian Lektur Keagamaan Ujungpandang, 
1993), hlm.97. 
9
 Lihat Badan Arsip dan Perpustakaan Daerah Propensi Sulawesi Selatan, Tokoh-Tokoh Pemuka Islam 
Sulawesi Selatan, 2003, hlm.47.  
10
 Lontara adalah huruf atau tulisan khas suku bugis yang menggunakan huruf bugis,  atau disebut 
sebagai  aksara asli masyarakat Bugis Makassar. Mattulada seorang budayawan menyatakan bahwa bentuk 
aksara lontara berasal dari “sulapa eppa lawa suji” berasal dari kata “lawa: pemisah, pagar dan penjaga. Suji : Putri. 
Wala suji adalah sejenis pagar bamboo yang berbentuk belah ketupat. Untuk lebih jelasnya lihat  
http://edukasi.com, mengenal aksara lontara bugis. (22 Okt 2014).  
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berdampingan dengan terjemahnya, maka beliau menafsirkan ayat-ayat tersebut dengan menampilkan 
nomor ayat tanpa menyebut teks lagi. 2) Di antara teknik interpretasi yang digunakan dalam 





 Salah satu contoh interpretasi linguistic yang digunakan adalah ketika 
menjelaskan tentang makna musyrik, munafiq, kafir dan fasik. Sementara teknik interpretasi sosio 
historis dapat dilihat ketika menafsirkan QS. Yusuf/12: 53-64. Dan teknik interpretasi tekstual dapat 
dilihat ketika menafsirkan QS.Al-Baqarah/2: 54. 3) Tafsir yang dijadikan sebagai sumber rujukan 
dalam tafsir ini adalah tafsir al-Maraghi, tafsir jalalain dan tafsir terbitan Departemen Agama RI.
15
  
Dengan mencermati metode dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an, dapat dipastikan bahwa 
metode yang digunakan adalah metode tahlili,
16
 yaitu menerjemahkan dan menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an mulai dari QS. Al-fatihah sampai akhir QS. Al-Nas secara berurutan, meskipun dalam 
penjelasan makna kosa kata Ia hanya menguraikan kosa kata yang dianggap butuh penjelasan. Dalam 
menguraikan ayat, ia terkadang mengutip pendapat mufassir ternama, yang menunjukkan bahwa Ia 
juga menggunakan metode muqāran. Pendekatan sejarah yang digunakan (yang tidak lepas dari asbāb 
al-nuzul ayat) yang biasanya bersumber dari sunnah, atsar ataupun dari tabi’in. Dengan demikian 
penulisan tafsir ini termasuk dalam bentuk tafsir bi al-ma’ṡūr. Dan ketika penulisnya menjelaskan 
tentang ayat hukum terutama masalah fikih, maka Ia mengupasnya secara panjang lebar dengan 
pendekatan fikih. Ini menunjukkan bahwa corak tafsir ini termasuk dalam kategori bercorak fikih.   
      Selanjutnya metode Tafsir Akorang Mabbasa Ugi (Tafsir al-Qur’an berbahasa Bugis) yang ditulis 
oleh AG.H. Abd Muin Yusuf dkk. Penulisan tafsir ini sama dengan tafsir al-Munir yang menggunakan 
metode tahlili. Hal ini dapat dipahami ketika menelusuri kitab tafsir tersebut dari jilid 1 sampai jilid 11 
yang di dalamnya terkandung syarat-syarat tahlili, dimana taknik penulisannya sesuai dengan 
sistimatika atau urutan dalam Mushaf Ustmani.  
 Teknik penyajian tafsir ini mengikuti pola sebagai berikut: Pertama mengelompokkan 
beberapa ayat yang kemudian diterjemahkan lalu ditafsirkan. Pengelompokan ayat tersebut sesuai 
dengan keterkaitan ayat atau ayat-ayat tersebut memang mempunyai hubungan yang erat, seperti 
QS.Al-Mu’minun/90: 1-11. Kelompok ayat ini berbicara tentang orang-orang mu’min yang 
                                                 
11
 Interpretasi linguistik adalah ayat al-Qur’an ditafsirkan dengan menggunakan kaedah-kaedah 
kebahasaan Lihat Hassan Hanafi, Min al-Nās ilā al-Wāqi, Juz II  (Cet.I; al-Qāhirah Mishr al-Jadīdah: Markaz al-Kitl-
Nasyr, 1425 H/ 2005 M), hlm.252-253. 
12 
Kata sosio-historis berasal dari dua kata yaitu sosio artinya sosial, mengenai masyarakat dan historis 
bermakna sejarah. Lihat Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam (Cet IX; Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2004), 
h. 38. Interpretasi sosio-historis adalah penjelasan atau penafsiran ayat-ayat al-Qur’an dengan menggunakan 
pengetahuan tentang sejarah sebab-sebab turunnya ayat atau unsur-unsur kehidupan sosial lainnya 
13
 Interpretasi tekstual yaitu obyek yang diteliti ditafsirkan dengan menggunakan teks-teks al-Qur’an 
(disebut juga dengan teknik interpretasi Qur’ani) Lihat Abd Muin Salim, dkk., Metodologi Penelitian Tafsir Mauḍū’iy 
(Makassar: Alauddin Press, 2009),  hlm.104. Ataupun dengan hadis Nabi saw
.
 Lihat Hassan Hanafi, Min al-Nās ilā 
al-Wāqi, Juz II (Cet.I; al-Qāhirah Mishr al-Jadīdah: Markaz al-Kitl-Nasyr, 1425 H/ 2005 M), hlm.100.  
14
 Dalam hal ini al-Qur’an berusaha untuk didialogkan dengan realitas  kekinian, yang selanjutnya dapat 
disebut sebagai studi tentang peradaban. 
15
 Lihat M. Rafii Yunus, Membidik Universalitas, Mengusung Lokalitas; Tafsir al-Qur’an Bahasa Bugis AG.H. 
Daud Ismail, (Makalah), hlm.3 
16 Metode Tahlili mengandung pengertian penafsiran al-Qur’an secara rinci dan berbagai aspek tinjauan 
atau penafsiran al-Qur’an berdasarkan urutan ayat-ayatnya secara runtut. Lihat Abd Muin Salim, Metodologi Tafsir  
Sebuah Rekonstruksi Epistemologi; Memantapkan Keberadaan Ilmu afsir Sebagai Disiplin Ilmu (UjungPandang: IAIN 
Alauddin Makassar (Orasi Pengukuhan Guru Besar), 28 April 1999,  hlm.30.  
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beruntung.
17
 Kitab tafsir yang menjadi rujukan utama dalam tafsir ini adalah tafsir al-Qāsimī, Tafsir 
Ibnu Katsīr, Tafsir al-Qur’an al-karīm, dan tafsir al-Maraghi. Sementara yang menjadi rujukan 
penunjang adalah Tafsir Ibnu Jarir al-Tabarī (jāmi’al-Bayān fī Tafsir al-Qur’an , tafsir al-Qurtubī 
(al-Jāmi’ li Ahkām al-Qur’an, Tafsir al-Wādih, Safwah al-Tafāsir, al-Dār al-Mansūr fī al-Tafsir al-
Ma’tsūr dan al-Muntahab fī Tafsīr al-Qur’an al-Karīm. 
Kedua, Setiap kelompok ayat yang dibahas diberikan judul tersendiri. Misalnya QS.Al-
Tahrim/66: 10-12 diberi judul dengan ungkapan Makkunrai mancajie akkacoereng madeceng 
engrengnge baine mancajie akkacoereng majā (perempuan yang dapat menjadi teladan yang baik dan 
istri yang menjadi teladan yang buruk). Selanjutnya menjelaskan sebab-sebab pemberian nama surah, 
sebagai contoh penamaan surah al-An’am karena di dalamnya banyak berbicara tentang binatang.18 
Sebelum membahas lebih lanjut kelompok ayat yang akan dibahas, terlebih dahulu menjelaskan inti 
pembahasan dan kandungan surah yang akan dibahas secara global, sehingga memudahkan pembaca 
mengetahui ini kandungan surah sebelum membaca lebih lanjut. 
Ketiga, Dalam menguraikan kandungan ayat, dikemukakan sebab-sebab turunnya ayat, 
sebagai contoh adalah dalam QS.Al-Dhuhah/93. Surah ini berkaitan dengan pengejekan orang kafir 
Quraish bahwa Nabi dibenci dan ditinggalkan oleh Tuhan-Nya, yang kemudian dibantah oleh ayat 
ketiga surah ini. Demikian pula dijelaskan pada permulaan surah yang dibahas tentang makkiyah dan 
madaniyah, bahkan mengemukakan jumlah ayatnya pada setiap surah. Penjelasan ini berfungsi untuk 
memberikan informasi mengenai ayat-ayat yang diturunkan di Mekah dan di Madinah. 
Keempat,  Mengemukakan hadis yang dapat mendukung ayat yang dijelaskan. Penjelasan 
hadis tersebut disebut sebagai penafsiran al-Qur’an dengan hadis. Meskipun hadis tersebut tidak 
dijelaskan secara terperinci mengenai kritikan sanadnya, namun dapat dipastikan bahwa hadis yang 
dikemukakan tidak diragukan karena diriwayatkan oleh orang-orang yang diakui kredibilitasnya. 
Kelima, Menguraikan hubungan (munasabah) antara surah yang dibahas dengan surah 
sebelumnya, seperti QS.Al-Ashr/103 dengan QS.Al-Humazah/ 104, dalam QS.Al-Ashr/ 03 
dikemukakan tentang sifat-sifat yang bisa menyelamatkan manusia dari kerugian sementara dalam 
QS.al-Humazah dikemukakan tentang sifat-sifat yang mengantar manusia kepada kerugian.
19
  
Meskipun kelihatannya metode yang digunakan kedua tafsir tersebut adalah metode tahlili, 
namun untuk kesempurnaan metode tersebut dalam operasionalnya, sebagian dari cara kerja metode 
muqāran terdapat di dalamnya.  
 
 
                                                 
17
 Anregurutta Abd Muin Yusuf dkk, Tafsir Al-Qur’an Mabbasa Ogi, Jilid 7 (t.tp: Majelis Ulama Indonesia 
Provinsi Sulawesi Selatan, 1988), hlm.83.  
18
 Sebelum menjelaskan lebih lanjut surah ini, terlebih dahulu dijelaskan secara global tentang latar 
belakang penamaan surah al-an’am. Dikemukakan bahwa surah ini diturunkan sekaligus satu surah, yang 
diturunkan bersama 70.000 malaikat. Hal ini disebabkan karena surah ini di dalamnya terkandung keesaan Allah, 
kejujuran, kenabian, hari akhirat, balasan terhadap orang yang tidak percaya kepada Allah, tentang halal dan 
haram. Demikian pula dijelaskan adanya hubungan dengan surah al-maidah. Lihat  Anregurutta Abd Muin Yusuf 
dkk, Tafsir Al-Qur’an Mabbasa Ogi, Jilid 3 (t.tp: Majelis Ulama Indonesia Propensi Sulawesi Selatan, 1988), h. 91-93.   
19
 Anregurutta Abd Muin Yusuf dkk, Tafsir Al-Qur’an Mabbasa Ogi, Jilid 2 (t.tp: Majelis Ulama Indonesia 
Propensi Sulawesi Selatan, 1988), hlm.799-800. 
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3. Pengaruh dan Keunggulan Tafsir Lokal Berbahasa Bugis 
Dalam mukaddimah tafsir al-Munir Juz I, disebutkan bahwa kebutuhan terhadap kitab tafsir 
berbahasa Bugis yang lengkap 30 juz di tanah Bugis Sulawesi Selatan yang dapat dibaca oleh umat 
Islam di daerah tersebut, merupakan alasan utama bagi penulisnya untuk menerbitkan karya tafsir 
berbahasa Bugis.
20
 Demikian halnya dengan tafsir Akorang Mabbasa Ogi yang diterbitkan oleh MUI 
bertujuan untuk mendekatkan masyarakat bugis kepada al-Qur’an dengan bahasa dan budayanya 
sendiri.
21
 Orang-orang Bugis, baik yang berdiam di Sulawesi, maupun di berbagai daerah di 
Nusantara, memiliki kebutuhan mendasar terhadap tafsir al-Qur’an. A.G.H. Daud Ismail menyebutkan 
pada bagian pendahuluan bahwa: 
“Naekiya maumani pekkogi sussana engrengnge detto nawedding rilesseri nasaba 
naparengtangngiha puang Allah Taala rinabitta kuwammengngi napannessai engngrengnge 
napallembbangngi akkattana akorangnge, padatoha marisangengnge rikkeng rimajeppuna 
akorangnge mabbasa ara nade nakkulle sellempogie naulle pahangngi narekko dee 
naritapassere’i nasaba basa ugi.22 
Artinya:  
           Bagaimanapun susah dan sulitnya (membaca dan memahami) buku tafsir, kita tidak boleh 
menghindarinya karena itu merupakan perintah Allah SWT kepada Nabi untuk menjelaskan 
dan menyebarkan kandungan al-Qur’an yang berbahasa Arab itu, sementara masyarakat 
Muslim Bugis tidak dapat memahaminya jika tidak ditafsirkan ke dalam bahasa bugis. 
  
Untuk itu mereka sangat membutuhkan tafsir sesuai dengan latar belakang suku mereka, agar 
dapat lebih mudah memahami kandungan al-Qur’an secara mendalam yang selanjutnya dijadikan 
pedoman baik dalam kehidupan keagamaan mereka maupun dalam tradisi kehidupan bermasyarakat, 
karena sebagian di antara mereka tidak mampu memahami secara langsung tafsir ayat-ayat al-Qur’an 
dari bahasa aslinya yaitu bahasa Arab, atau dari tafsirnya yang berbahasa Indonesia.  
Tafsir lokal berbahasa bugis, pembaca (khususnya suku bugis) dapat memahami dengan 
mudah dan optimal terhadap pengertian  kosa kata ayat, terutama jika terdapat kata yang dianggap 
ambigu dan mereka dapat mengetahui posisi atau kedudukan kalimat. Inilah salah satu keunikan 
bahasa lontara, di mana dalam satu kata saja kadangkala memiliki arti yang sangat jauh berbeda 
dengan arti lainnya, demikian juga bacaannya, karena di dalam penulisannya tidak memiliki tanda-
tanda khusus, misalnya tasydid (huruf doble) dan madd (panjang). Contoh kata bk (baka), dapat dibaca 
dengan berbagai bunyi yang masing-masing memiliki arti tersendiri. Kata tersebut dapat dibaca bāka 
yang berarti keranjang, juga dapat dibaca bākā yang berarti buah sukun, selain itu dapat dibaca bakka 
yang berarti buah yang mengkal.
23 
Contoh lain adalah ebeb
 
(bembe : kambing), dapat pula dibaca 
bebe: bisu), dapat pula dibaca bebbe: meleleh, biasanya digunakan untuk air liur yang meleleh atau 
ingus yang meleleh.   
                                                 
20
 Lihat AG.H. Daud Ismail, Tarjumah wa tafsir al-Juz al-Awwal (Ujung Pandang: Bintang Selatan, t.th), h.4-
7 
21
 Tim MUI Sulsel, Tafsere Akorang Mabbasa Ogi (Tafsir Al-Qur’an al-Karim), Jilid I (Ujungpandang: MUI 
Sulsel, 1988), hlm.ii-v. 
22
 Tim MUI Sulsel, Tafsere Akorang Mabbasa Ogi (Tafsir Al-Qur’an al-Karim), Jilid I (Ujungpandang: MUI 
Sulsel, 1988, hlm.2. 
23
 Relevansi Pemikiran ulama bugis dan nilai budaya bugis, Analisis, Volume 1, Juni 2013. h. 7 
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 Kitab tafsir berbahasa bugis dapat pula memberi informasi kepada suku-suku bangsa lain di 
Indonesia bahwa bahasa bugis memiliki kemampuan berintraksi dengan bahasa lain yang digunakan di 
seluruh dunia, termasuk dengan bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur’an.24 Hal itu disebabkan bahasa 




  Kehadiran kitab tafsir berbahasa bugis di kalangan masyarakat bugis, memiliki arti yang 
cukup signifikan dalam menambah wawasan pengetahuan agama, karena dengan bacaan dan 
pemahaman yang baik dari setiap tarjamah dan tafsir sebuah ayat akan menyebabkan mengkristalnya 
pemahaman ayat-ayat al-Qur’an di dalam diri mereka, karena mereka membacanya dalam bahasa ibu 
mereka sendiri. Tafsir ini juga dapat menjadi pedoman dan petunjuk bagi generasi yang akan datang. 
Pada dasarnya, kemampuan masyarakat muslim bugis untuk membaca huruf lontara masih 
terbatas pada orang- orang tertentu yang telah belajar di pesantren tradisional dan sekolah-sekolah 
tradisional pada zaman dahulu,
26
 ini disebabkan karena huruf lontara sangat sulit, namun bagi generasi 
yang lahir belakangan sudah berupaya untuk memahaminya, meskipun sebagian dari kalangan suku 
bugis sendiri jarang menggunakan bahasa asli mereka di perkotaan yang masyarakatnya tergolong 
heterogen, namun ketika kembali ke tanah kelahiran, mereka tetap akrab dan konsisten dengan bahasa 
ibu mereka.  
Kehadiran Tafsir berbahasa Bugis ini juga ternyata dapat mengisi kekosongan terhadap 
literatur yang dapat dibaca oleh masyarakat bugis yang kurang paham dengan literatur yang berbahasa 
arab maupun bahasa Indonesia.  
Hasil penelitian ini menunjukkan pula bahwa para Muballigh dan Da’i di Sulawesi terutama 
di Sulawesi Selatan masih banyak yang menggunakan bahasa bugis ketika memberikan khutbah dan 
caramah agama di masjid-masjid dengan berpedoman kepada kedua kitab tafsir tersebut, yaitu kitab 
tafsir al-Munir dan kitab tafsir Akorang Mabbasa Ugi berbahasa lontara bugis dan bahkan menjadikan 
kitab tafsir tersebut sebagai kitab pegangan mereka. Seperti halnya Muhammad Amin sebagai Imam 
Masjid Quba di kota Pare-Pare yang menjadikan kitab tersebut sebagai pegangan dan rujukan, serta 
berkhutbah dan menyampaikan ceramah dengan menggunakan bahasa bugis, karena masyarakat 
sekitar sangat kental dengan bahasa bugis. 
Makna dan kandungan hakiki dari ayat-ayat al-Qur’an yang mempunyai sifat redaksi yang 
beragam, ada yang sharih ada yang mujmal, yang muhkam dan yang mutasyabih. Kesemuanya 
membutuhkan penafsiran secara urgen. Terutama bagi yang kurang paham dengan bahasa indonesia 
terlebih bahasa arab.  
Dengan demikian keberadaan tafsir berbahasa Bugis (menggunakan aksara bugis lontara), 
menempati posisi yang dapat dipastikan bahwa tingkat pemahaman terhadap agama di kalangan 
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 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara ABAD  XVII dan XVIII 
(Cet.II; Jakarta: Prenada Media, 2005), h.261-262. 
25
 Mattulada, La Toa: Satu Lukisan Analitis Terhadap Antropologi Politik Orang Bugis (Yogyakarta: Gajah 
Mada University Press, 1985, h. 26. 
26
 Christian Pelras, The Bugis diterjemahkan oleh Abdul Rahman Abu at.al. dengan judul Manusia Bugis 
(Cet I; Jakarta: Nalar kerjasama Forum Jakarta-Paris, EFEO, 2005), h. 17.  
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masyarakat yang berbahasa Bugis tidak akan punah dan hilang ditelan zaman. Hal ini menunjukkan 
bahwa budaya lokal bugis akan tetap dapat terpelihara dan lestari di tengah-tengah umat Islam (baik di 
lingkungan yang berbahasa bugis maupun dilingkungan lain yang heterogen) hingga penghujung akhir 
zaman.  
   
C. Penutup 
Kitab Tafsir al-Munir karya AG.H. Daud Ismail dan Tafsir Akorang Mabbasa Ogi (Tafsir al-
Qur’an berbahasa Bugis) karya tafsir AG.H. Abd Muin Yusuf bersama ulama lain (tim work) MUI, 
merupakan karya tafsir ulama bugis yang dapat membantu masyarakat, khususnya suku Bugis yang 
kesulitan memahami tafsir bahasa Indonesia terlebih tafsir berbahasa Arab. Keberadaan tafsir 
berbahasa bugis memberikan pemahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an yang dapat dijadikan sebagai 
petunjuk dalam kehidupan sehari-hari. 
      Kedua tafsir (Tafsir al-Munir dan tafsir Akorang Mabbasa Ogi) menggunakan metode tahlili yang 
sesuai dengan sistimatika urutan dalam Mushaf Ustmani, dengan bentuk Tafsir bi al-Ma’tsūr untuk 
Tafsir al-Munīr dan Tafsir bi al-Ra’yi untuk tafsir Akorang Mabbasa Ogi. Dengan mencermati 
metodologi penulisan kedua tafsir tersebut, nampaknya masing-masing memiliki keunggulan 
tersendiri. Dari segi coraknya, tafsir al-Munir cenderung kepada corak tafsir fikih, sementara Tafsir 
Akorang Mabbasa Ogi tidak didominasi oleh kecendrungan tertentu.  
      Terlepas dari metodologi penulisan yang digunakan oleh keduanya, satu hal yang perlu mendapat 
perhatian adalah pengaruh dan fungsi kedua tafsir tersebut (secara khusus) dan kitab terjemah dan 
tafsir berbahasa Bugis lainnya (secara umum), berfungsi memberi kemudahan kepada masyarakat 
bugis dalam memahami makna kandungan ayat-ayat al-Qur’an untuk diaplikasikan dalam kehidupan 
mereka, baik dalam menjalin hubungan dalam kehidupan sosial masyarakat, maupun dalam kehidupan 
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Siti Syuhada dan Siti Ramayani 
Ilmu Sejarah Universitas Jambi 
(Email : ramayani95@yahoo.com) 
 
Abstrak 
Penelitian ini membahas tentang tokoh ulama atau kyai yang memiliki peran penting dalam 
mempertahankan kemerdekaan di Indonesia. Sosok kyai ini banyak mempengaruhi 
perkembangan kondisi sosial pada masa pasca kemerdekaan. Kyai yang dimaksud dalam 
penelitian ini adalah KH. Muhammad Daud Arif, yang memiliki peran penting di Kuala 
Tungkal dalam melawan penjajah. Kuala Tungkal adalah daerah yang dapat menghubungkan 
Jambi dengan dunia luar. KH. Muhammad Daud Arif mendirikan madrasah pertama di Kuala 
Tungkal, yang bernama Madrasah Hidayatul Islamiyah (MHI). Permasalahan yang dikaji 
dalam penelitian ini adalah: (1) Bagaimana latar belakang sosial kultural dan geografis dari 
keberadaan KH. Muhammad Daud Arif, (2) Bagaimana perjuangan KH. Muhammad Daud 
Arif dalam mempertahankan kemerdekaan di Kuala Tungkal tahun 1945-1949. Penelitian ini 
membahas lebih mendalam tentang bagaimana perjuangan KH. Muhammad Daud Arif dalam 
mempertahankan kemerdekaan di Kuala Tungkal. Penulis menggunakan penelitian sejarah 
yang terdiri dari empat tahap yaitu pengumpulan data, kritik sumber, penafsiran dan penulisan 
sejarah. Kemudian, penulis menggunakan pendekatan studi tokoh yaitu pendekatan masalah 
khusus, yang bertujuan untuk mempelajari secara intensif suatu masalah khusus atau kejadian 
luar biasa yang menyangkut sang tokoh. Hasil penelitian ini mengarah pada kejadian-kejadian 
yang menyangkut KH. Muhammad Daud Arif dalam perang kemerdekaan melawan penjajah 
pada masa pasca kemerdekaan. KH. Muhammad Daud Arif mempertahankan kemerdekaan di 
Kuala Tungkal dengan mendirikan barisan Hisbullah dan ia sebagai pemimpin dalam barisan 
tersebut. Anggota dari barisan Hisbullah adalah para murid Madrasah Hidayatul Islamiyah 
(MHI). Tetapi, KH. Muhammad Daud Arif tidak ikut berperang secara langsung melawan 
penjajah. Ia hanya sebagai penggerak atau pendorong rakyat untuk semangat dalam mengusir 
penjajah dengan cara melalui ceramah atau fatwa yang berdasarkan dalil Al-Qur‟an. 
 
Kata Kunci : KH. Muhammad Daud Arif, Kuala Tungkal, Perang Kemerdekaan 
 
A. Pendahuluan 
Kemerdekaan yang telah diperoleh bangsa Indonesia bukan pemberian dari penjajah, tetapi 
sebagai hasil dari perjuangan panjang dan berat yang telah dilalui oleh rakyat Indonesia dalam kurun 
waktu yang cukup lama. Sebelum proklamasi kemerdekaan Indonesia dibacakan, Indonesia berada 
dalam penjajahan Jepang. Semua aktivitas rakyat Indonesia berada di bawah pengawasan Jepang. 
Pada tanggal 15 Agustus 1945 Jepang menyerah tanpa syarat dan dengan demikian 
menghadapkan para pemimpin Indonesia pada suatu masalah yang berat karena terjadi kekosongan 
kekuasaan.
1
 Sehingga Soekarno segera membacakan proklamasi pada tanggal 17 Agustus 1945 yaitu 
suatu pernyataan kemerdekaan Indonesia. Proklamasi kemerdekaan Indonesia bukanlah hasil akhir 
dari perjuangan, akan tetapi awal perjuangan baru dalam membangun tatanan berbangsa dan 
bernegara. Untuk mempertahankan kemerdekaan dilakukan perjuangan fisik (pertempuran/ gencatan 
senjata) dan non fisik (diplomasi). 
                                                 
1 M.C.Ricklefs. Sejarah Indonesia Modern cet-10. Yogyakarta : Gadjah Mada University Press. 1991. Hlm 315 
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Pertempuran atau perjuangan fisik rakyat Indonesia terjadi lagi dalam melawan penjajah yang 
ingin merebut kembali kekuasaan di Indonesia. Di mana, pasukan sekutu datang ke Indonesia 
disambut dengan sikap netral oleh pihak Indonesia. Tetapi, setelah diketahui bahwa pasukan sekutu 
memboncengi NICA (Nederlands Indisch Civiele Administratie) yang bertujuan ingin menegakkan 




Rakyat Indonesia saling bahu-membahu membentuk kelompok-kelompok bersenjata kecil 
maupun besar yang mempunyai tujuan yang sama yaitu mempertahankan kemerdekaan Indonesia. 
Presiden Soekarno juga menyatakan terbentuknya BKR (Badan Keamanan Rakyat), yang tugasnya 
memelihara keamanan bersama rakyat dan jawatan (adalah bagian dari departemen) negeri yang 
bersangkutan.
3
 Dibentuklah BKR di pusat dan di daerah-daerah. 
Daerah Jambi tidak tinggal diam, dengan dipelopori oleh dr. R. Supardi, Abunjani, dan Abdullah 
Kartawirana, para pemuda Indonesia daerah Jambi membentuk API (Angkatan Pemuda Indonesia) untuk 
memperkokoh Pemerintahan Republik Indonesia.
4
 Selanjutnya, dalam buku Sejarah Perjuangan 
Kemerdekaan RI (1945-1949) di Propinsi Jambi mengatakan : 
“Pada tanggal 22 Agustus 1945, rapat di rumah Abdullah Kartawirana memutuskan 
membentuk organisasi pemuda yang dinamakan API (Angkatan Pemuda Indonesia) yang 
dipimpin oleh Abunjani. Pemuda-pemuda yang ikut dalam API ini setiap hari mengikuti baris 
berbaris dan pengetahuan kemiliteran di lapangan Rawasari”.5 
 
Selain itu, segenap lapisan masyarakat Jambi seperti Muara Tembesi, Muaro Tebo, Muaro 
Bungo, Bangko, Sarolangun, Kerinci dan Kuala Tungkal berpartisipasi dalam berbagai kegiatan partai, 
badan-badan dan barisan-barisan perjuangan.
6
 
Daerah Kuala Tungkal terlebih dahulu dikenal dengan sebutan Tungkal. Penamaan Kuala 
Tungkal diperkenalkan pertama kali pada abad ke 17 (Desember 1636) dengan nama Gualla Tomqual 
(Kuala Tungkal). Dalam literatur kuno Belanda terkadang disebut juga dengan Koela Toengkal, Kwala 
Toengkal, Koela Toengkal
7
, Moewara Tongkal, atau Moeara Tongkal, Moeara Toengkal juga 
Moearotoengkal yang banyak digunakan dalam koran-koran Belanda.
8
 Daerah Kuala Tungkal terdapat 
barisan pejuang seperti API, laskar Hulu Balang dan barisan Hisbullah. API dipimpin oleh H. 
Syarkawi, laskar Hulu Balang dipimpin oleh A. Manan dan barisan Hisbullah dipimpin oleh KH. 
Muhammad Daud Arif.
9
 KH. Muhammad Daud Arif lahir dalam perjalanan kapal dari Amuntai, 
Kalimantan Selatan menuju Johor (Malaysia) pada tahun 1908. Orang tuanya bernama H. Arif dan Hj. 
                                                 
2 Nur Laela. Perjuangan Rakyat Parakan-Temanggung dalam Mempertahankan Kemerdekaan Republik Indonesia    
(1945-1946). Skripsi. Diambil dari digilib.uin-suka.ac.id, pada tanggal 14 Februari 2017, jam 17.34 Wib. Hlm.3 
3 Slamet Muljana. Kesadaran Nasional dari Kolonialisme sampai kemerdekaan. Jakarta : PT. Tema Baru. 1986. 
Hlm.39 
4 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan. Sejarah Revolusi Kemerdekaan Daerah Jambi. Jambi : Dep. Dikbud. 
1987. Hlm.54 
5 Dewan Harian Daerah Angkatan 45. Sejarah Perjuangan Kemerdekaan RI (1945-1949) di Propinsi Jambi. Jambi 
: DHD. 1990. Hlm.15 
6 Departemen P & K. Op.Cit. Hlm.54 
7 Penulisan kata Koealatoengkal banyak terdapat dalam : J. Tideman (Met Medewerking van) Ph. F. L. Sigar, 
Djambi, Uitgegeven Met Steun van Bet Koninklijk Nederlanden Aardrijkskundig Genootschap en van Het Zuid Sumatra 
Institut, (Amsterdam : Druk De Bussy, 1938). 
8 Syamsul Bahri. Pemadaman Urang Banjar ke Tanjung Jabung (Tinjauan Historis). Hlm.4 
9 DHD Angkatan 45. Op.Cit. Hlm.18 
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Aisyah. Beliau adalah anak bungsu dari enam bersaudara yaitu H. Manshur, H. Ahmad, Hj. Zaleha,   
H. Ujang dan Shabran. Ketika masih kecil beliau ditinggal oleh ayahnya menjadi seorang yatim. Pada 
usia 17 tahun, beliau ikut kakaknya merantau ke Mekkah untuk belajar agama. Selama 5 tahun di 
Mekah, Daud pulang ke Johor dan kemudian ikut ibunya yang merantau ke Kuala Tungkal.
10
 
KH. Muhammad Daud Arif memiliki peran penting di Kuala Tungkal. Pertama, beliau 
sebagai seorang ulama dengan mendirikan Madrasah Hidayatul Islamiyah pada tahun 1936, yang 
dibantu oleh para ulama dan masyarakat Kuala Tungkal.
11
 Madrasah Hidayatul Islamiyah merupakan 
lembaga pendidikan agama pertama di Tungkal, di mana pada saat itu hanya ada Volkschool (Sekolah 
Rakyat) dan Vervolgschool (Sekolah Rakyat Lanjutan).
12
 Tahun 1936 di Indonesia masih dijajah oleh 
Belanda, sehingga untuk mendirikan madrasah harus meminta izin kepada pihak Belanda dan pihak 
Belanda mengizinkan berdirinya madrasah.
13
 Berdirinya Madrasah selain berfungsi sebagai lembaga 
pendidikan, ternyata sebagai kesadaran berbangsa dan bernegara untuk menumbuhkan rasa perjuangan 
rakyat dalam melawan penjajah Belanda, yang ditandai dengan munculnya cinta beragama dan tanah 
air. 
Pada zaman Agresi Militer Belanda para pengurus, guru dan pelajar Madrasah Hidayatul 
Islamiyah terjun pula ke kancah perjuangan membela nusa dan bangsa di sekitar Kuala Tungkal serta 
turut membentuk dan bergabung dalam barisan perjuangan/ laskar pejuang untuk merebut 
kemerdekaan. Disadari atau tidak, secara langsung MHI berperan aktif dalam melawan penjajah 
apalagi di saat-saat perang kemerdekaan.
14
 
Pada tahun 1947, keluarlah fatwa dari KH. Muhammad Daud Arif yaitu “Bahwa mati dalam 
perang membela agama, tanah air dan bangsa adalah mati syahid”. Fatwa-fatwa KH. Muhammad 
Daud Arif sangat besar pengaruhnya terhadap segala tindak usaha setiap anggota masyarakat. Fatwa 
inilah yang membangkitkan murid-murid MHI dan di luar MHI untuk berjuang mengadakan 
perlawanan dan berkorban demi membela nusa dan bangsa. Fatwa jihad dan madrasahnya adalah bukti 
nyata, bahwa KH. Muhammad Daud Arif tidak mau tinggal diam dalam keterlibatannya membangun 
masyarakat, negeri dan bangsa.
15
 
Kedua, KH. Muhammad Daud Arif sebagai seorang pejuang dengan mendirikan barisan 
Hisbullah dan beliau sebagai pemimpin dalam barisan tersebut.
16
 Barisan Hisbullah berfungsi sebagai 
barisan pejuang untuk mempertahankan kemerdekaan Indonesia khususnya Kuala Tungkal. Barisan 





                                                 
10 Syamsul Bahri. Perguruan Hidayatul Islamiyah (PHI) : Modernisasi Pendidikan Islam di Tanah Tungkal. Kuala 
Tungkal. 2012. Hlm.46 
11 Syamsul Bahri. Ibid. Hlm.63 
12 Syamsul Bahri. Ibid. Hlm.56 
13 Syamsul Bahri. Ibid. Hlm.61 
14 Syamsul Bahri. Ibid. Hlm.114 
15 Syamsul Bahri. Ibid. Hlm.124-125 
16 Effendi Hasan. Sejarah Perjuangan Kemerdekaan RI di Tanjung Jabung (1945-1949). Kuala Tungkal. 2004. 
Hlm.3 
17 Effendi Hasan. Ibid. Hlm.3 
401 
B. Kondisi Sosial Kultural 
Sebelum KH. Muhammad Daud Arif datang ke Kuala Tungkal, keadaan masyarakat begitu 
kacau, banyak kemiskinan yang muncul seperti perjudian, minuman keras, sabung ayam, dan lain-lain. 
Keadaan yang tidak kalah parah sebelumnya adalah pendidikan agama Islam yang belum bersinar, 
sehingga banyak kalangan masyarakat Tungkal yang buta huruf terlebih belum mengenal bagaimana 
mengenai agama/ajaran Islam. Selain itu, ada pengelompokan ras yaitu dua kelompok suku antara 
Melayu Palembang dan Banjar Kalimantan Selatan.
18
 
Setelah KH. Muhammad Daud Arif datang ke Kuala Tungkal pada tahun 1930. Melihat 
kondisi masyarakat yang begitu kacau dan belum bersinarnya agama Islam di Kuala Tungkal, maka 
beliau berencana untuk menyebarkan agama Islam. Motif awal KH. Muhammad Daud Arif untuk 
menyebarkan ilmu pengetahuan agama yang telah diperolehnya selama belajar di Makkah al-
Mukarramah. Beliau mendirikan majelis taklim di Kuala Tungkal, yaitu dengan cara membentuk 




Kemudian, KH. Muhammad Daud Arif melihat bahwa Kuala Tungkal tidak ada lembaga 
pendidikan Islam (madrasah) untuk mengajarkan anak-anak dan masyarakat, hanya ada lembaga 
pendidikan umum yang didirikan Belanda, akhirnya beliau memberikan saran untuk mendirikan 
madrasah kepada masyarakat. Masyarakat antusias dan memberikan dukungan terhadap saran dari 
KH. Muhammad Daud Arif karena masyarakat kurang akan pendidikan agama islam.
20
 Pada tahun 
1934, dibangunlah lembaga pendidikan Islam yang bernama Madrasah Hidayatul Islamiyah (MHI) 
yang diketuai oleh KH. Muhammad Daud Arif. Dibangunnya MHI selain sebagai lembaga pendidikan 
Islam, juga sebagai tempat perjuangan untuk menumbuhkan rasa perjuangan rakyat dalam melawan 
penjajah Belanda, karena pada masa itu bangsa Indonesia dijajah oleh Belanda. 
Semenjak KH. Muhammad Daud Arif menetap di Kuala Tungkal, beliau rela mengajarkan 
masyarakat tentang ilmu agama dan bahasa Arab. Berbagai aktifitas yang beliau lakukan, mulai dari 
memberikan pengajian di majlis taklim sehingga menjadikannya da’i (penganjur Islam), pendidikan 
madrasah dan mengelolah pendidikan agama kemudian menjadi ustad (guru agama) yang 
menjadikannya mujahid (orang yang berjuang dijalan Allah), selanjutnya mengantarkannya juga 
menjadi seorang politikus handal dalam partai politik yang cukup hebat pada zamannya. 
 
C. Perjuangan KH. Muhammad Daud Arif 
1. Komite Nasional Indonesia Daerah (KNID) Cabang Jambi (1945)  
Pembentukan KNI (Komite Nasional Indonesia) untuk kelancaran pemerintahan, maka di 
seluruh Indonesia dibentuklah KNI dengan pusat di Jakarta. Selanjutnya untuk merealisasikan hal itu, 
maka pada tanggal 2 September 1945 dibentuklah Komite Nasional Indonesia Daerah (KNID) 
(Kewedanaan) Tungkal bersamaan dengan dibentuknya KNI cabang Jambi. Kemudian diadakanlah 
                                                 
18 Syamsul Bahri. Op.Cit. Hlm.31-332 
19 Syamsul Bahri. Op.Cit. Hlm.51 
20 Syamsul Bahri. Op.Cit. Hlm.54 
402 
pertemuan para tokoh penting yang berasal dari berbagai golongan. Adapun mereka yang hadir adalah 
Guru H. M. Daud Arif (Ulama), Dr. J. Yakop (Dokter Jerman), Supomo (kepala Kantor Pos), M. 
Kurchi (Kepala Kantor Kawat), Mahyuddin Diah Syahbandar (Kepala Pabean), Zainal Lubis 
(Sekretaris Marga), Hasbullah Naud (Cendikiawan), Indar Zaini (Pengusaha), M. Syarif (Pemuda), 
Ikhsan Kiju (Pemuda), Masruni A. Rahim (Pemuda), Banven (Pegawai Pabean), M. Syarkawi (Tokoh 
Masyarakat), H. M. Kasim (Tuo Tengganai), H. Sulaiman Tanjung (Tuo-tuo), H. A. Rahman Shiddik 
(Polisi), A. Azis St. Basah, Karmein Ayat, Masdar Ajang, Abdullah Nurvarin, H. Masdar, Nasir Lubis, 
Hamzah Tukang dan Hasan AR.
21
 
2. Unjuk Rasa (Demo) Perjudian di Kuala Tungkal (1947) 
Untuk menyambut HUT Republik Indonesia tahun 1947, dibentuklah panitia peringatan HUT 
kemerdekaan RI. Ketuanya M. Byk, sekretaris panitia yaitu A. Mukti Nashruddin, dan ketua-ketua 
seksi diambil dari Kepala instansi dan ketua-ketua organisasi lainnya. Bupati yang berfungsi sebagai 
pelindung, menghendaki adanya main judi untuk menutupi biaya perayaan itu. Letnan II A. Thaib 
Hanafiah selaku penasehat dan Letda A, Mukti Nashruddin mencoba untuk menghalangi perjudian itu, 
namun Bupati tetap bersikeras mempertahankan perjudian tersebut. Hari berikutnya, datanglah unjuk 
rasa para alim ulama, yang terdiri dari orang-orang suku Banjar yang dipimpin oleh Guru H. M. Daud 
Arif, Guru H. A. Aziz Hakim Agama dan beberapa orang bersenjata tajam yang di antaranya Guru 
Abdul Shomad. Unjuk rasa tersebut tidak membuahkan hasil, malahan Bupati tetap mempertahankan 
pendiriannya tersebut. Masalah perjudian ini, ternyata membuat antar suku di Kuala Tungkal 
bergejolak sehingga memakan korban, dan dapat diselesaikan dengan TNI.
22
 
3. KH. Muhammad Daud Arif Ditawan Belanda (1947) 
Pada tahun Mei 1947, terjadi penangkapan yang dilakukan Belanda di perairan Kuala Betara 
(Kuala Tungkal). Belanda menangkap sebuah kapal dagang bernama KM. Bali di perairan antara 
Kuala Tungkal dan Kampung Laut menuju Jambi.
23
 Penangkapan ini dilakukan supaya perwakilan 
dari Kuala Tungkal tidak datang ke Jambi untuk menghadiri Konferensi Jawatan Agama.
24
 
Penangkapan kapal dagang tersebut ada Kapten M. Thaib RH (Komandan Kompi Kuala Tungkal), 
Sersan Mayor Cedet/ Kadir Naning (ajudan) dan beberapa orang pengawal, pembantu inspektur Kls. II 
Asmara Siagian (anggota polisi), Letnan Muda A. Saman, Kepala Pabean Haryono, pegawai-pegawai 
Doane, KH. Muhammad Daud Arif, KH. Abdullah Azis, KH. A. Thaib, KH. Gumri Abdullah dan 
beberapa orang sipil lainnya.
25
 Semua penumpang dibawa ke Tanjung Pinang (Riau) sebagai tawanan 
perang, sedangkan beras di buang ke laut.
26
 Rombongan Letda A. Laman Yatub dan Kapten M. Thalib 
RH dan Letda R. Umar serta anak buahnya ditawan di Tanjung Pinang, sedangkan penumpang sipil 
                                                 
21 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Perjuangan Rakyat Tanjung Jabung 1942-1949. Tanjung Jabung 
Barat : KPDEPKD. Hal 52. Lihat juga, Dewan Harian Daerah Angkatan 45. Sejarah Perjuangan Kemerdekaan RI (1945-
1949) di Propinsi Jambi. Jambi : DHD. 1990. Hlm.57 
22 Mukti Nashruddin. Jambi dalam Sejarah Nusantara. Jambi. 1989. Hlm.380-387 
23 DHD Angkatan 45 Propinsi Jambi. Op.Cit. Hlm.51-52.  
24 Untuk menghadiri musyawarah ulama di Jambi 
25 Arsip Belanda S/Ac.10/CONF.2/C.2/35 - Arsip Belanda ac.No. 15/vt 
26 Nasution. Sejarah Perang Kemerdekaan Indonesia jilid 5. Bandung : Angkasa. Hlm.277. DHD Angkatan 45 
Propinsi Jambi. Perjuangan Kemerdekaan RI (1945-1949). Jambi : DHD. 1990. Hlm.51-52. Departemen Pendidikan dan 
Kebudayaan. Sejarah Revolusi Kemerdekaan Daerah Jambi. Jambi : Dep. Dikbud. 1987. Hlm.71. Syamsul Bahri. Perguruan 




 Setelah tiga hari, baru dilepaskan oleh Belanda karena ada KH. Muhammad 
Daud Arif (semua orang ribut karena beliau tokoh yang sangat penting di Tungkal).
28
 Belanda tidak 
mau mengambil resiko jika terjadi perang karena peralatan perang Kuala Tungkal yang lengkap. 
4. Pembentukan Pemerintahan Militer Tungkal Area (1949) 
Pada tanggal 21 Januari 1949 Belanda berhasil menduduki kota Kuala Tungkal. Melihat hal 
tersebut, masyarakat Kuala Tungkal tidak tinggal diam. Mereka segera melakukan rapat membahas 
pembentukan Pemerintahan Militer Tungkal Area, untuk menyusun tenaga agar tercapai penyerangan 
terhadap Belanda yang menduduki kota Kuala Tungkal. Pimpinan rapat dipimpin oleh Komandan 
Daerah Militer (KDM) yaitu Letda A. Fattah Laside. Rapat tersebut membahas tentang perubahan 
dalam “Penetapan Umum” No. 1003/181248/‟49 tanggal 4 April 1949 yang ditandatangani oleh Letda 
A. Fattah Laside.
29
 Kemudian rapat tersebut dilanjutkan lagi pada tanggal 5 Mei 1949, dengan hasil 
penetapan baru No:003/181248/49 dengan beberapa susunan yaitu kepala pemerntahan daerah militer 
oleh H. Syamsuddin, kepala jabatan penerangan oleh T. Hasan AR, kepala pabean oleh T. Masdar 





D. Barisan Hisbullah 
1. Terbentuknya Barisan Hisbullah 
Setelah Indonesia merdeka, di samping TKR atau BKR yang dibentuk ada juga laskar-laskar 
atau barisan-barisan pejuang rakyat, seperti Barisan Hisbullah dan Barisan Sabilillah yang mana 
eksistensinya dari pasukan ini sangat jelas, yaitu sebagai badan yang bersifat semi militer. Barisan 
Hisbullah (Tentara Allah) dan Barisan Sabilillah (Jalan Allah) didirikan menjelang akhir pemerintah 
Jepang dan mendapat latihan kemiliteran. Barisan Hisbullah dikomandoi oleh KH. Hasyim Asy‟ari 
(kakek Abdurrahman Wahid/ Gusdur)
31
 dan Barisan Hisbullah dibawah Masyumi karena KH. Hasyim 
Asy‟ari ketua Masyumi. Barisan Sabilillah dipimpin oleh KH. Masyukur.32 
Munculnya laskar/ barisan untuk mengusir penjajah sangat erat kaitannya dengan dua 
organisasi besar pada masa itu, yaitu Masyumi (Majelis Syuro Muslimin Indonesia) dan GPII 
(Gerakan Pemuda Islam Indonesia). Sebelum adanya organisasi GPII sudah ada organisasi pemuda 
Islam yang mengkhususkan diri dalam perjuangan kelaskaran yaitu Barisan Hisbullah, maka pada 




                                                 
27 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm. 258-259 
28 Wawancara KH. Abdul Halim kasim, SH 
29 Arisp Surat Penetapan Umum, No. 005/x/‟49, (4 April 1949). 
30 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm.171-177. Lihat juga, DHD Angkatan 45 Propinsi 
Jambi. Perjuangan Kemerdekaan RI (1945-1949). Hlm.207 
31 Laskar Hizbullah berpusat di Jawa yang didirikan oleh KH. Hasyim Asy‟ari yaitu kakek Gusdur. Wawancara 
dengan KH. Abdul Halim Kasim, SH. 
32 Syafiq. Peran Laskar Hizbullah dan Sabilillah dalam Kemerdekaan RI yang Tersisihkan. Diambil dari 
https”//islamedia.id/peran-laskar-hizbullah-dan-sabilillah-dalam-kemerdekaan-ri-yang-tersisihkan/, pada tanggal 24 April 
2017, jam 21.25 WIB 
33 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm.65 
404 
Pada saat GPII sibuk untuk melakukan konsolidasi, di Yogyakarta diadakan Kongres umat 
Islam Indonesia pada tanggal 7-8 November 1945. Kongres tersebut akhirnya menyepakati 
dibentuknya Partai Politik Islam Masyumi yaitu satu-satunya wadah perjuangan politik umat Islam 
Indonesia, dengan kesepakatan nama “Partai Politik Islam Masyumi”. Pada tahun 1946 Guru H.M. 
Daud Arif menjadi Ketua Partai Masyumi anak cabang Kuala Tungkal.
34
 
Pada tahun 1946, Barisan Hisbullah dibentuk di daerah Kuala Tungkal dan cabang dari Jawa. 
Pendiri dan pemimpin laskar tersebut adalah Guru H. M. Daud Arif (hanya penggerak dan tidak ikut 
melawan/ bertempur dengan Belanda) dan komandannya Hanafiah hingga tahun 1949. Barisan 
Hisbullah adalah barisan pemuda yang disiapkan untuk mempertahankan kemerdekaan dan menantang 
bagi yang menghalaginya berdasarkan motif keagamaan. Anggota dari barisan Hisbullah adalah 
murid-murid MHI dan Masyumi.
35
 Barisan Hisbullah dinamakan juga barisan “anak muda” atau 
angkatan muda Kuala Tungkal.
36
 
Susunan kepengurusan barisan Hisbullah adalah Guru H. M. Daud Arif (Ketua), H. 
Abdurrahim (Sekretaris), H. Abdul Kawl Andi Lelle (Bendahara), A. Zaini (Kepala Pasukan) dan A. 
Nafiah (Kepala Penggempur). Nama-nama yang tergabung dalam barisan Hisbullah antara lain adalah 
Guru H. M. Arsyad, H. Ahmad Zaini bin H. M. Thohir, Safri, H. Darmansyah, H. Ghazali, H. Hasan, 
Basrah, Saadun, Mamas, Hasan, Bakri, M. Sahar, Abdullah L, Abdul Mu‟in, H. Ibrahim, H. Mahfuz 
bin H. Thoyib Tamim, H. Qawi, Kurnia Ramli, Nafiah Rasyidi, H. Hamzah bin H. Bustami, Badrun 
Ali Akbar, M. Daud bin Abdul Shomad, Jamaluddin bin H. M. Amin, H. Abdurrahman HN, Sinok bin 
Lamod, M. Kasim bin Ali dan lain-lain.
37
 
2. Markas dan Perlengkapan Barisan Hisbullah 
Pusat atau markas Barisan Hisbullah di sekitar hadapan Masjid Agung.
38
 Para pemuda yang 
tergabung di dalam kebarisan ini mendapat latihan kemiliteran yang dilatih oleh eks anggota Heiho
39
 
(Madhan dan Nurul Alwi), dan barisan Sabilillah juga dilatih oleh eks anggota Heiho. Barisan 
Sabilillah adalah barisan orang tua yang dipimpin oleh KH. Muhammad Kasim Saleh dengan anggota 
dari pengurus-pengurus MHI, guru-guru MHI dan rakyat biasa.
40
 
Barisan Hisbullah bersenjatakan bambu runcing, keris, pedang, dan sejenisnya yang bahu 
membahu bersama rakyat untuk mempertahankan kemerdekaan. Selain itu, adapun persenjataan dan 
perlengkapan militer di diperoleh dengan berbagai usaha seperti senjata hasil rampasan dari tentara 
Jepang ditambah membeli dari Singapura secara sembunyi-sembunyi melalui pedagang beras dan 
                                                 
34 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm.65-66 
35 Wawancara KH. Abdul Halim Kasim, SH. 
36 Syamsul Bahri. Op.Cit. Hlm.116 
37 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm.65. Lihat juga, artikel dari Perlawanan Laskar 
Hizbullah Kuala Tungkal terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Hlm.3  
38 Wawancara KH. Abdul Halim Kasim, SH. Markas gerakan Barisan Hisbullah berlokasi di sekitar hadapan 
Masjid Agung (lokasi hotel Cahaya sekarang). Lihat juga, KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Perjuangan Rakyat 
Tanjung Jabung 1942-1949. Tanjung Jabung Barat : KPDEPKD. Hlm.77 
39 Heiho adalah organisasi kemiliteran yang dibentuk Jepang dengan anggota orang-orang Indonesia. Jepang 
membentuk Heiho untuk membantu Jepang dalam Perang Dunia II. Wawancara KH. Abdul Halim Kasim, SH. 




 Selain itu, barisan ini mengumpulkan pakaian-pakaian untuk dijual yang kemudian hasilnya 
digunakan untuk membeli persenjataan-persenjataan dari salah satu pedagang yang bernama Cik Mat 
dari Singapura, selain dengan cara tersebut dapat meminjam dari BKR.
42
 
Gerakan barisan Hisbullah diajarkan bagaimana baris-berbaris, tiarap, menggunakan senjata 
dan lain-lain. Mengenai pakaian yang digunakan barisan Hisbullah dibeli dari tukang jahit dan banyak 
dijual di Kuala Tungkal ketika itu. Bahkan barisan Hisbullah/Sabilillah terobsesi ingin membeli kapal 
perang untuk mempertahankan kemerdekaan, dengan mengumpulkan baju dan pakaian atau lainnya, 
namun tidak kesampaian.
43
 Barisan Hisbullah dan Sabilillah selalu bekerja sama dengan TNI sewaktu 
tentara Belanda mengadakan agresi ke Kuala Tungkal.
44
 
3. Pertempuran yang Pernah Terjadi 
Pada tanggal 28-29 Desember 1948 tentara Belanda melakukan penyerangan dan 
kependudukan di Kota Jambi, pada hari yang sama serentak dengan pendaratan tentara payung 
Belanda di Pal Merah Jambi, kapal-kapal perang Belanda sebanyak 30 buah melakukan pendaratan di 
pantai Kuala Tungkal (disekitar Tanjung Jabung).
45
 Setelah pendudukan ibukota Jambi, maka TNI 
bersama barisan Hisbullah terus meningkatkan pengawasan di markas siang dan malam dengan 
memasang Sarang Halang.
46
 Kemudian, pada tanggal 4 Januari 1949 ada berita bahwa kapal Landing 




Ketika tentara Belanda melakukan penyerangan ke kota Kuala Tungkal terjadilah pertempuran 
sengit antara pasukan Belanda melawan TNI dan Barisan Hisbullah, yang pada akhirnya tentara 
Belanda dapat mengalahkan pasukan TNI dan Barisan Hisbullah karena tentara Belanda memiliki 
persenjataan yang canggih sehingga tentara Belanda dapat memasuki kota Kuala Tungkal.
48
 
Kemudian, pada hari Jum‟at tanggal 21 Januari 1949 tentara Belanda dapat menguasai dan menduduki 
kota Kuala Tungkal. Pada saat itu, tentara Belanda masuk menuju ke arah pelabuhan dan melakukan 
penembakan-penembakan dan tembakan meriam kapal ke arah Kota Kuala Tungkal.
49
 
Sebelum ditaklukkannya Kota Kuala Tungkal, pada pukul 11.30 siang umat Islam akan 
melakukan sholat Jum‟at di Masjid Raya (Masjid Agung Istiqomah)50, tiba-tiba terdengar suara kapal-
                                                 
41 Syamsul Bahri. Op.Cit. Hlm.117. Lihat juga, KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Perjuangan Rakyat 
Tanjung Jabung 1942-1949. Tanjung Jabung Barat : KPDEPKD. Hlm.77 
42 Artikel dari Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Hlm.4 
43 Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Loc.Cit 
44 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm.78 
45 Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Op.Cit. Hlm.4 
46 Sarang Halang adalah sebuah tiang stelling yang tinggi tempat pengintaian musuh dengan menggunakan 
teropong yang terletak dekat jerambah (Pelabuhan) boom lama. 
47 Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Op.Cit. Hlm.5 
48 Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Op.Cit. Hlm.5 
49 Artikel dari Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Hlm.4. 
Dewan Harian Daerah Angkatan 45. Sejarah Perjuangan Kemerdekaan RI (1945-1949) di Propinsi Jambi. Jambi : DHD. 
1990. Hlm.164 
50 Berdirinya masjid Agung diprakarsai oleh Guru H. M. Daud Arif, dimana masyarakat Kuala Tungkal membentuk 
panitia pengurus pembangunan masjid. Adapun panitia tersebut yaitu Guru H. M. Daud Arif sebagai ketua, H. Kasim Saleh 
sebagai wakil ketua, H. Asmuni sebagai sekretaris, dan Hasbullah Naud sebagai Bendahara. Adapun pengumpulan dana 
dilakukan dengan cara memanggil para hartawan dan dermawan agar dapat menyumbangkan sebagian hartanya untuk 
pembangunan masjid, dan mereka dengan suka rela mendaftarkan diri untuk memeberikan wakaf saat itu juga. Pembangunan 
masjid memakan waktu kurang lebih 1 tahun. Berdirinya masjid Agung sebagai pemersatu umat Islam, karena pada masa 
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kapal Belanda memasuki perairan Kota Kuala Tungkal sambil menembaki bertubi-tubi dan 
meluncurkan meriam, sehingga pucuk Masjid Agung terkena tembakan dan hancur bertebaran 
pecahannya ke sana-sini. Sehingga, sholat jum‟at tidak jadi berlangsung dan Kota Kuala Tungkal 
dapat ditaklukkan oleh Belanda. 
Pada tanggal 28 Januari 1949, TNI mendapat laporan dari dua spionase rakyat bernama Amat 
dan Ibad (keponakan H. Darmawi) yang melaporkan bahwa Belanda akan melakukan patroli ke 
Pembengis. Mendengar hal tersebut, TNI dengan satu regunya yang dipimpin oleh Letda A. Fattah 
Laside (Komandan Sektor 1023 Tungkal Area) berangkat dari Pembengis ke Kuala Tungkal. Sebelum 
masuk ke Kuala Tungkal tepatnya di Parit Gompong, Letda A. Fattah Laside dan pasukannya 
melakukan pemblokadean untuk menyerbu tentara Belanda yang akan melakukan patroli. Tidak 
berapa lama kemudian TNI berhadapan dengan patroli Belanda, dan Letda A. Fattah Laside 
menembak satu orang tentara patroli tersebut dan mengenai sasaran. Akhirnya tentara Belanda yang 
mati ditempat tersebut dibawa kembali ke pos mereka.
51
 
Pada saat Letda A. Fattah Laside didampingi oleh beberapa orang, diantaranya adalah 
Darmawi seorang anggota Barisan Hisbullah. Apabila komandan Letda A. Fattah Laside gugur pada 
saat pertempuran, maka Darmawi mengambil alih posisi beliau.
52
 
Pada tahun 1949 banyak pertempuran yang terjadi di Kuala Tungkal sampai akhirnya ketitik 
penyerahan kedaulatan di Indonesia termasuk Kuala Tungkal. Penyerahan kedaulatan di Kuala 
Tungkal diadakan upacara penaikan bendera merah putih dari tentara Belanda ke pemerintahan 
RI/TNI di lapangan sepak bola yang saat ini menjadi terminal kota, acara tersebut dihadiri seluruh 
lapisan masyarakat. Upacara tersebut diadakan pada tanggal 27 Desember 1949 jam 07.00 pagi.  
Adapun acara yang diadakan adalah :
53
 
1. TNI, Polisi, CPM, BSM, Pamong Praja, Instansi Pemerintah, anak-anak sekolah, rakyat, 
partai-partai, Bangsa India, Bangsa Tionghoa, rakyat, umum, laki-laki dan perempuan, 
harus berkumpul di tanah lapang di muka Kantor Wedana Kuala Tungkal. 
2. Penaikan Bendera Merah Putih, menyanyikan lagu Indonesia Raya, tafakkur. 
3. Rapat umum dipimpin oleh Kepala Jawatan Penerangan Hasan AR. 
4. Pidato-pidato : 
a. Ketua Panitia M. Byk 
b. Wakil Kepala Pemerintahan H. Syamsuddin. 
c. Com. Kompi I Letnan A. Hasyim. 
d. Ketua Muda DPU Masdar. 
e. Ketua BSM H. Saman 
f. Ketua Masyumi Guru H. M. Daud Arif  (KH. Muhammad Daud Arif) 
                                                                                                                                                        
penjajahan ada dua masjid yang saling bertentangan akibat adu domba Belanda, sehingga dibangunlah masjid ini sebagai 
masjid pemersatu. Lihat, KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Perjuangan Rakyat Tanjung Jabung 1942-1949. 
Tanjung Jabung Barat : KPDEPKD. Hlm.43-44 
51 Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Op.Cit. Hlm.7 
52 Perlawanan Laskar Hizbullah Kuala Tungkal Terhadap Pasukan Belanda Tahun 1949. Loc.Cit 
53 KPEPKD Kabupaten Tanjung Jabung Barat. Op.Cit. Hlm.476 
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g. Wakil Bangsa India „Abdullah. 
h. Wakil Bangsa Tionghoa Ong Guan Tjiang 
i. Bekas Comandan Pertempuran Letda A. Fattah Laside 
j. Penutup dengan doa oleh Guru A. Thaib 
k. Menziarahi Makam Pahlawan 
5. Makan bersama 
 
E. Kesimpulan 
KH. Muhammad Daud Arif (1908-1976) adalah seorang kyai, ulama, guru agama, tokoh 
masyarakat dan politisi di Kuala Tungkal. KH. Muhammad Daud Arif lebih dikenal dengan sebutan 
Guru H. Daud. Sebelum KH. Muhammad Daud Arif datang ke Kuala Tungkal, keadaan masyarakat 
begitu kacau dan banyak kemiskinan yang muncul. Keadaan yang tidak kalah parah adalah banyak 
kalangan masyarakat Kuala Tungkal yang buta huruf, terlebih belum mengenal bagaimana mengenai 
agama/ajaran Islam. Setelah KH. Muhammad Daud Arif datang ke Kuala Tungkal pada tahun 1930. 
Melihat kondisi masyarakat yang begitu kacau dan belum bersinarnya agama Islam di Kuala Tungkal, 
maka beliau berencana untuk menyebarkan agama Islam. Motif awal KH. Muhammad Daud Arif 
untuk menyebarkan ilmu pengetahuan agama yang telah diperolehnya selama belajar di Makkah al-
Mukarramah. Beliau mendirikan majelis taklim di Kuala Tungkal, yaitu dengan cara membentuk 
pengajian kecil di tempat tinggalnya. Dari sinilah kiranya beliau mulai dikenal sebagai ulama muda 
yang energik. 
Setelah itu, KH. Muhammad Daud Arif mendirikan sekolah Islam pertama di Tanjung Jabung 
tepatnya di Kuala Tungkal, yang bernama Madrasah Hidayatul Islamiyah (MHI) yang dibangun pada 
tahun 1934 dan baru diresmikan pada tahun 1935. Pemimpin MHI adalah KH. Muhammad Daud Arif 
sendiri dan beliau menjadi salah satu guru di MHI. 
Setelah proklamasi kemerdekaan Indonesia pada tahun 1945, di Kuala Tungkal dibentuklah 
organisasi-organisasi pejuang, seperti barisan Hisbullah, barisan Sabilillah dan lain sebagainya. 
Barisan Hisbullah Kuala Tungkal adalah cabang dari Jawa, yang dibentuk pada akhir tahun 1945 atau 
awal 1946, dengan diketuai oleh KH. Muhammad Daud Arif. Barisan tersebut berkaitan dengan MHI 
karena para pejuangnya adalah murid-murid MHI. Barisan Hisbullah adalah barisan pemuda yang 
disiapkan untuk mempertahankan kemerdekaan dan menantang bagi yang menghalaginya berdasarkan 
motif keagamaan. KH. Muhammad Daud Arif dalam perjuangan kemerdekaan tidak ikut bertempur, 
tetapi beliau sebagai penggerak/pendorong dan memberi motivasi kepada masyarakat untuk semangat 
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A. Sejarah PITI Secara Umum 
Persatuan Islam Tionghoa Indonesia (PITI), merupakan organisasi yang didirikan pada tahun 
1961. PITI merupakan hasil peleburan dari dua organisasi Muslim Tionghoa sebelumnya, yaitu 
Persatuan Islam Tionghoa (PIT) dan Persatuan Tionghoa Muslim (PTM). Persatuan Islam Tionghoa 
didirikan oleh Yap A. Siong dan H. Abdul Karim Oey di Medan, pada tahun 1953.
1
 
Pembentukan PITI didasari karena tidak ada organisasi yang secara khusus menyebarkan 
agama Islam di kalangan Tionghoa. Hal ini disadari oleh Ketua Pengurus pusat Muhammadiyah, H. 
Ibrahim, kemudian berpesan kepada H. Abdul Karim Oey sebagai berikut: 
“Saya minta Oey Tjeng Hien, saya titipkan pada saudara untuk menghadapi keluarga kita 
orang-orang Tionghoa itu. Mengapa orang bisa merangkul, kita tidak, Sedangkan agama kita 
benar dan hak.”2  
 
Pernyataan yang dikeluarkan oleh H. Ibrahim, membekas di benak H. Abdul Karim Oey, 
hingga kemudian ia mengajak Yap A Siong dan Soei Ngo Sek, untuk membentuk Persatuan Islam 
Tionghoa Indonesia (PITI), dan segala biaya untuk organisasi ditanggung oleh H. Abdul Karim 
Oey. Sebagai langkah awal disusun kepengurusan PITI yang terdiri atas: 
Penasehat   : Oey Tjeng Hien 
Ketua  : Hin In Tek (A. Hamid) 
Anggota  : 1. Kho Goan Tjin  
2. Tjan Tjiaw Bin  
3. Yap A Siong  
  4. Soei Ngo Sek  
Jumlah anggota berkisar 15 orang. Pada tahun 1961, terjadi pergantian pengurus Persatuan 
Islam Tionghoa (PIT). Lim Seng Lian diangkat sebagai ketua; sementara jabatan sekretaris 
dipercayakan pada A. Hamid Hin In Tek; dan bendahara diemban oleh Ibrahim.
3
 
 Sedangkan Persatuan Tionghoa Muslim didirikan oleh Kho Goan Tjin, yang kemudian 
mengusulkan kepada Abdul Karim Oey untuk menyatukan kedua organisasi tersebut. Salah satu 
alasan yang dijadikan bahan pertimbangan adalah kedua organisasi tersebut masih bersifat lokal, dan 
tidak dapat mencakup etnis Tionghoa Muslim seluruhnya. Kedua organisasi tersebut akhirnya 
                                                 
1 Organisasi ini bernama Persatuan Islam Tionghoa Indonesia, yang disingkat dengan P.I.T.I didirikan pada 
tanggal 14 April 1961, di Jakarta dan berkedudukan di wilayah Republik Indonesia. Lihat AD/ART PITI tahun 2012. 
2 H. Abdul Karim (Oey Tjeng Hien), Mengabdi Agama, Nusa, dan Bangsa: Sahabat Karib Bung Karno, Jakarta: 
Gunung Agung, 1982, hlm.197. 
3 Nia Paramita, Pembina Iman Tauhid Islam (PITI) dan Etnis Tionghoa di Indonesia., Fakultas. Ilmu Pengetahuan 
Budaya,  Program studi Sejarah.UI, 2010, hlm.52. 
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B. Sejarah dan Perkembangan PITI Kota Padang 
 Pada tahun 1863, dikalangan Tionghoa berdiri organisasi Hook Tek Tong (HTT) di Kota 
Padang, yang merupakan perhimpunan kematian dan pemakaman, sekaligus sebagai sarana 
menghormati leluhur kakek tua Hook Tek Tjeng Sin. Sampai 1890, karena cukup banyak kesulitan 
dalam mengurus kebutuhan etnis Tionghoa, dibentuklah perhimpunan atau kongsi baru. Terbentuk 
organisasi Heng Beng Tong (HBT). Dua organisasi ini mempunyai tata cara dan ciri berbeda dalam 
hubungan antar anggotanya. Setiap anggota HBT, misalnya, apapun agamanya, diwajibkan melakukan 
sembahyang ke Kwan Tee Koen dan arwah leluhur dengan mengangkat hio. Sementara anggota HTT 
wajib memenuhi surat panggilan dan bertanggung jawab dalam pelaksanaan pemakaman. Walaupun di 
beberapa daerah di Indonesia seperti di Jawa, Kalimantan, Sulawesi dan lain‐lain, terdapat Yayasan 
atau organisasi etnis Tionghoa, namun organisasi Tionghoa yang ada di Sumatera Barat bisa dikatakan 
unik, karena hanya lahir dan ada di Sumatera Barat saja dan tidak terdapat di daerah lain.
5
 
 Dalam organisasi ini juga dirangkul keanggotaan dari semua suku dan warga etnis Tionghoa 
yang ada. Kelebihan lainnya adalah mereka berhasil mempertahankan budaya asli Tionghoa secara 
turun temurun seperti upacara pemakaman yang masih dilakukan di masa China kuno hingga saat ini. 
Organisasi pemakaman ini bahkan tercatat sebagai organisasi pemakaman yang pertama hadir di 
Nusantara. Terbentuknya organisasi pemakaman ini tidak terlepas dari pemikiran para tokoh etnis 
Tionghoa yang menyatakan perlunya etnis Tionghoa Padang bergotong royong ketika hendak 
menguburkan jenazah. Mereka harus membawa peti dari gelondong kayu utuh yang dilubangi ke atas 
gunung yang menghadap laut. Proses menggotong peti yang beratnya mencapai ratusan kilogram ini 
harus dilakukan dengan ditandu. Tanpa kerjasama, tentu tidak bisa melakukannya sendiri. Ada yang 
lebih menarik lagi walaupun mereka berhasil mempertahankan identitas budaya mereka, sangat sedikit 
dari penduduk etnis Tionghoa Padang yang bisa berbahasa Mandarin. Antara tahun 1900 sampai 1932, 
ketika banyak organisasi Tionghoa berdiri dengan nuansa politik, dua organisasi ini berdiri di garis 
tengah sebagai organisasi sosial budaya yang tidak beraliansi politik sama sekali.
6
 
 Tahun 1963, etnis Tionghoa yang beragama Katolik mendirikan perkumpulan Chines 
Katholiek Bond di Padang. Perkumpulan ini lalu berubah menjadi lintas etnis yang didasari agama 
Katholik pada tahun 1964, bernama PCKP (Perkumpulan Chines Katholiek Padang). Perkumpulan ini 
juga melayani kebutuhan pemakaman. Berbeda dengan dua organisasi sebelumnya yaitu mereka 
menerima anggota perempuan dalam organisasi tersebut. Di tahun 1993, terbentuk pula organisasi 
Tionghoa bernuansa Islam yaitu Persatuan Islam Tionghoa Indonesia (PITI) yang tidak terlepas dari 
perjuangan H. Beni (Pemilik Rumah Makan Pagi Sore) sekaligus menjabat sebagai ketua PITI untuk 
wilayah Kota Padang pada awal berdirinya PITI di Kota Padang. H. Tiong (H Alif), H Imam Kadir 
                                                 
4 Ibid hlm. 53. 
5 Erniwati, Komunitas Tionghoa di Sumatera Barat, Yogyakarta, Ombak, 2007, h.lm 21. 
6 Ibid, hlm.121-124 
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yang merupakan orang umum atau independen, H. Herwin yang menjabat sebagai ketua PITI Kota 
Padang dari tahun 2013 sampai sekarang, selain itu berdirinya organisasi PITI di Kota Padang tidak 
terlepas dari dukungan orang-orang Tionghoa yang sudah memeluk agama Islam dan menginginkan 
organisasi PITI sebagai tempat pembinaan para muallaf sekaligus untuk mendalami ajaran Islam.
7
 
Organisasi PITI Kota Padang sudah mengalami dua kali pergantian pengurus yaitu dari H. Benny 
(Pemilik Rumah Makan Pagi Sore) sejak berdirinya organisasi PITI Kota Padang dari tahun 1993 
sampai tahun 2012 dan H. Herwin dari tahun 2013 sampai sekarang. 
 Organisasi Persatuan Islam Tionghoa Indonesia (PITI) Kota Padang yang berdiri tahun 1993, 
dipimpin oleh H. Benny, (Pemilik Rumah Makan Pagi Sore di Kota Padang). Dalam menjalankan 
sistem organisasi, keanggotaan dan kepengurusannya, PITI Padang bersifat terbuka dan demokratis. 
Tidak terbatas hanya Muslim Tionghoa saja, tetapi juga masyarakat Muslim lainnya.
8
 Apapun dan 
bagaimana pun kondisinya, organisasi PITI sangat diperlukan oleh etnis Tionghoa, baik yang Muslim 
maupun non-Muslim. Bagi Muslim Tionghoa, PITI adalah wadah silaturrahmi dan upaya saling 
memperkuat semangat dalam menjalankan ajaran Islam di lingkungan keluarganya yang masih non-
Muslim. Sementara bagi etnis Tionghoa non-Muslim, PITI adalah jembatan bagi mereka untuk 
mengenal Islam. Bagi pemerintah, PITI adalah komponen bangsa yang dapat berperan strategis 
sebagai jembatan penghubung antara suku dan etnis serta sebagai perekat untuk lebih mempererat 
persatuan dan kesatuan bangsa dalam bingkai Negara Kesatuan Republik Indonesia.
9
  
 Keberasilan organisasi PITI pada awal berdiri tahun 1993, yang dipimpin oleh H. Benny tidak 
berjalan lama, kegiatan ini berjalan sekitar 7 tahun. Setelah itu organisasi PITI Kota Padang 
mengalami kemunduran baik perkembangan, kepengurusan, maupun dengan kegiatan-kegiatan yang 
pernah dilakukannya. Organisasi PITI Kota Padang kembali aktif pada tahun 2013, yang dipimpin 
oleh H. Herwin setelah pulang dari Jakarta dalam rangka pertemuan Tionghoa Muslim se Indonesia. 
Terjadinya kevakuman organisasi PITI Kota Padang, pada masa H. Benny, disebabkan karena 
kesibukan dalam menjalani kehidupan, kurangnya sosialisasi dengan anggota PITI dan masyarakat 
Kota Padang.
10
 Selain itu, terjadinya kevakuman organisasi PITI Kota Padang disebabkan karena 
kurangnya dukungan dari pemerintah Kota Padang.  
 H. Herwin yang menjabat sebagai sekretaris pada masa kepemimpinan H. Benny 
mengungkapkan, kami sudah tiga kali menemui Gubernur dan juga Walikota Padang untuk meminta 
izin dan bantuan dana untuk mendirikan Masjid Tionghoa, namun permintaan itu tidak mendapat 
tanggapan oleh Gubernur dan Walikota Padang. Selain itu kami juga meminta kepada bapak Gubernur 
dan Walikota Padang untuk memberikan sebagian infak atau zakat yang dikelola oleh Baznas Kota 
Padang untuk pembinan terhadap para muallaf yang bergabung dengan organisasi PITI, namun 
permintaan itu tidak mendapat tanggapan yang baik oleh pemerintah.
11
 
                                                 
7 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang) Wawancara, di Ulak Karang, 25 Desember 2015. 
8 AD/ART PITI tahun 2012-2017. 
9 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang) Wawancara, di Masjid Raya Pasar Gadang, 27 Desember 2015. 
10 H. Muslim Nur (Pembina PITI Padang) Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 30 April  2016. 
11 H. Herwin (Ketua PITI Padang) Wawancara, di Ulak Karang, 30 Desember 2015. 
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 Ketika H. Herwin menjadi ketua PITI Kota Padang 2013, organisasi ini kembali berkembang 
dan aktif, ditandai dengan kembali diadakan pengajian mingguan terhadap para muallaf dan keturunan 
Tionghoa yang sudah lama memeluk agama Islam. H. Herwin dalam memimpin organisasi PITI Kota 
Padang melanjutkan kegiatan-kegiatan yang dilakukan oleh organisasi PITI sebelumnya, seperti 
peringatan hari-hari besar Islam dan silaturrahmi ke rumah-rumah.
12
 Hal ini disebabkan kurangnya 
sosialisasi dengan anggota PITI dan begitu juga dengan masyarakat Tionghoa khususnya yang sudah 
memeluk agama Islam.
13
 Pergantian pemimpin atau ketua PITI Kota Padang kepada H. Herwin, sesuai 
dengan visi dan misi PITI yang sudah ada yaitu mewujudkan Islam sebagai rahmatan lil alamin (Islam 
sebagai rahmat bagi sekalian alam). Sedangkan Misi PITI didirikan adalah untuk mempersatukan 
Muslim Tionghoa dengan Muslim Indonesia, Muslim Tionghoa dengan etnis Tionghoa non Muslim 
dan etnis Tionghoa dengan umat Islam.
14
 Melaksanakan dakwah islamiyyah (amar ma’ruf nahi 
munkar), untuk meningkatkan kualitas pemahaman dan pengamalan ajaran Islam dalam kehidupan 
berbangsa dan bernegara, menyelenggarakan pendidikan, pengajaran, dan pengembangan kebudayaan 
yang sesuai dengan ajaran Islam, guna membina manusia Muslim yang taqwa, berbudi luhur, terampil, 
dan berpengetahuan luas, menjalin kerjasama dengan ormas lain guna meningkatkan kesejahteraan 
sosial dalam rangka mewujudkan ukhuwwah islamiyyah.
15
 Perkembangan PITI Kota Padang kembali 
aktif sejak tahun 2013, kegiatan yang dilakukan yaitu melanjutkan dan memaksimalkan kegiatan yang 
tercantum dalam AD/ART PITI diantaranya yaitu:
16
  
1. Pembinaan warga, khususnya pengajian yang diadakan setiap hari Sabtu setelah sholat isya. 
2. Kerjasama dengan pemerintah khususnya Departemen Agama dan pemerintah Kota Padang, 
maupun organisasi-organisasi Islam dalam pengislaman. 
3. Kerjasama dengan organisasi komunitas Tionghoa yang ada di Kota Padang di antaranya HTT, 
HBT. 
4. Kerjasama dengan berbagai perguruan tinggi, seperti mengadakan seminar tentang perayaan 
Imlek, bedah buku, dsb. 
5. Bakti sosial pada peringatan hari besar Islam. 
6.  Tanggap bencana, antara lain gempa bumi, banjir dan kegiatan sosial lainnya.  
7. Mengadakan kunjungan atau silaturrahmi ke rumah warga baik itu Tionghoa, Muslim Tionghoa, 
dan tidak lupa masyarakat pribumi. 
8. Mengadakan pengajian gabungan dengan masyarakat pribumi. 
9. Wisata religi, baik dalam maupun luar negeri. 
10. Mengadakan pembinaan tentang baca tulis Al-Qur’an, khatib jum’at dan pidato.17 
Struktur dan Personalia Organisasi Persatuan Islam Tionghoa Indonesia (PITI) Dewan 
Perwakilan Daerah (DPD) Kota Padang Tahun 2013-2017.
18
  
                                                 
12 H. Muslim Nur (Pembina PITI Padang) Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 30  April 2016. 
13 H. Muslim Nur (Pembina PITI Padang) Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 23 April 2016. 
14
 AD/ART PITI Pusat, tahun  2012-2017.   
15 H. Muslim Nur (Pembina PITI Padang) Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 14 Mei 2016. 
16 H. Herwin (Ketua PITI Padang) Wawancara, di Ulak Karang, 20 Mei 2016. 
17 H. Muslim Nur (Pembina PITI Padang) Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 14 Mei  2016. 
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1. H.M. Herwin TD,SE (ketua Umum PITI DPD Padang)  
2. Muhammad Amin Cin,SIQ (wakil ketua PITI DPD Padang) 
3. Yuli Ratna, S.Pd (Sekretaris PITI DPD Padang)  
4. Pajri Ananta Yudha (wakil Sekretaris PITI DPD Padang) 
5. H. Hasanto (Bendahara PITI DPD Padang)  
6. Wenny Yuliana Yusuf (Ketua Seksi bidang Sosial)  
7. H. Sonny (Ketua Seksi bidang Humas)  
8. Ellizabet Sien, S.Pd (Ketua Seksi bidang Pemuda dan Pendidikan)19 
Dari uraian di atas dapat penulis simpulkan, bahwa organisasi PITI Kota Padang pada masa 
kepemimpinan H. Herwin mengalami kemajuan dibandingkan pada kepemimpinan sebelumnya. 
Kemajuan yang terjadi pada masa kepemimpinan H. Herwin tidak terlepas dari lanjutan program yang 
sudah diadakan sebelumnya, hanya saja waktu dan strateginya yang berbedah dengan sebelumnya.  
 
C. Faktor-Faktor Pendorong Pembauran Etnis Tionghoa Muslim di Kota Padang 
Proses pembauran, interaksi dan solidaritas sosial etnik Tionghoa muslim dengan warga 
pribumi di Kota Padang dipengaruhi oleh faktor keluarga dan faktor agama sehingga membentuk 
ikatan solidaritas yang kuat di antara mereka.
20
 
a. Peranan keluarga sangat berpengaruh dalam pembentukan pribadi etnik Tionghoa Muslim. 
Mereka mempunyai kepekaan sosial terhadap lingkungan sekitarnya, khususnya terhadap keluarga dan 
para tetangga sehingga membentuk solidaritas sosial yang kuat.  
Khusus Tionghoa Muslim laki-laki, setelah memeluk Islam ada perubahan nama. Namun, 
sebagian masih mencantumkan nama marga atau klain. Hal tersebut disebabkan tanggung jawabnya 
sebagai keturunan laki-laki yang meneruskan tanggung-jawabnya terhadap kelangsungan garis 
keturunan sebagai pewaris, dan mereka masih berhak mendapatkan harta warisan dari orang tuanya, 
tentunya sesuai dengan kebijaksanaan dari orang tua tersebut, demikian pula dengan penggunaan 
nama marga pada anak-anaknya.
21
 
Namun demikian, penggunaan nama marga tersebut tidak berpengaruh pada pembagian harta 
warisan, karena pembagian harta warisan sudah menggunakan ajaran Islam. Hubungan keterikatan 
dengan masyarakat Tionghoa masih sangat dekat, baik itu dengan pihak keluarga maupun dengan 
orang Tionghoa lainnya, karena mereka merasa masih sebagai orang Tionghoa. Di satu sisi orang 
Tionghoa Muslim masih terikat oleh tradisi dan ikatan kekerabatannya, namun di sisi lain pola 
sikapnya disesuaikan dengan ajaran Islam dan mereka membina pergaulan dengan masyarakat 
Muslim. 
b. Agama berperan untuk memperbaiki akhlak manusia, berdasarkan observasi dan wawancara 
selama penelitian di lapangan, peran agama dalam keluarga etnik Tionghoa merupakan unsur utama 
                                                                                                                                                        
18 http://pitisumbar.blogspot.com/2012/08/ struktur-persatuan-islam-tionghoa.  
19 Padang,  Hasil Musyawara PITI  di Masjid Raya Pasar Gadang Tahun 2013. 
20 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang) Diskus Waktu Pembinaan Muslim Tionghoa,di  Masjid Raya Pasar 
Gadang, 26 Desember 2015. 
21 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang). Diskus Waktu Pembinaan Muslim Tionghoa,di  Masjid Raya Pasar 
Gadang, 26 Desember 2015. 
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karena agama menurutnya mengandung nilai-nilai universal yang berisi pendidikan dan pembinaan 
pembentukan moral dalam keluarga. Rumah tangga juga dijadikan oleh etnik Tionghoa sebagai wadah 
aktivitas upacara-upacara religi yang bersifat tradisional, yaitu pemujaan terhadap leluhur bagi 
anggota keluarga maupun bagi keluarga yang lebih besar dalam satu garis keturunan.  
Pola kepercayaan orang-orang Tionghoa pada umumnya dipengaruhi oleh tiga sistem 
kepercayaan, yaitu Budha, Taoisme, dan Konfusianisme.
22
 Motivasi untuk beragama Islam sebagian 
besar bukan karena faktor keluarga, tetapi karena faktor pergaulan di lingkungan tempat tinggal. 
Artinya, keberagamaan dan keyakinan terhadap Islam merupakan bentuk kesadaran kehidupan 
religiusnya yang sudah melalui proses panjang, sehingga bentuk penyadarannya adalah implementasi 
dari sebuah keyakinan akan kebenaran agama.  
Pada umumnya etnis Tionghoa untuk beralih ke agama Islam sangat sulit, karena menyangkut 
perubahan identitas, akidah dan keyakinan. Sebagaimana studi yang dilakukan oleh Clammer tentang 
etnik Tionghoa Baba di Malaka, perpindahan kepada Islam tidak hanya sekedar menyatakan 
perpindahan kepercayaan agama, tetapi mencakup perubahan identitas budaya. Pada tingkat yang 
lebih luas, perpindahan kepada Islam mensyaratkan khitan, meninggalkan makanan yang diharamkan 
(seperti daging babi) dan meninggalkan meminum-minuman keras, bohong, dan berjudi. Semua itu 
dipandang sebagai bagian dari kebiasaan orang-orang Tionghoa. Amalgamasi dan konversi agama ke 
agama Islam bagi etnik Tionghoa di Kota Padang diperkirakan masih akan berlangsung hingga sampai 
sekarang ini. Latar belakang kesadaran mereka untuk memeluk agama Islam karena faktor pergaulan 
dengan etnik lain yang beragama Islam. Kenyataan ini memberikan penguatan bahwa keberadaan 
mereka dapat diterima etnis lain dengan ditunjukkan adanya kesamaan keyakinan (agama).
23
 
Etnik Tionghoa yang telah lama memeluk agama Islam umumnya menyekolahkan anaknya 
pada sekolah-sekolah agama (Islam), atau memberikan pelajaran tambahan tentang agama Islam pada 
anaknya. Alasannya, mereka menginginkan anak-anak mereka memahami ajaran Islam. Dengan 
sendirinya anak-anak mereka lebih banyak bergaul dengan umat Muslim, walaupun tidak menutup 
kemungkinan untuk bergaul dengan keluarga mereka (orang Tionghoa). Ikatan kekerabatan bagi 
Tionghoa Muslim tetap terjalin, dan identitas sebagai orang Tionghoa masih melekat. Cara hidup, 
tempat tinggal, bahasa, adat istiadat menghormati leluhur, kesemuanya masih menampakkan identitas 
ke Tionghoaannya. 
Pilihan terhadap sekolah-sekolah Islam ini dilakukan oleh keluarga H. Erwin. Menurut 
penuturannya, dia memasukkan dua orang anaknya di sekolah Islam seperti SDIT Iqra dan SMPIT 
Iqra’ Padang ini dilakukannya supaya anak-anak mereka bisa berbaur dengan pribumi dan mendapat 




                                                 
22
 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang). Diskus Waktu Pembinaan Muslim Tionghoa,di  Masjid Raya Pasar 
Gadang, 26 Desember 2015. 
23
 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang) Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 26 Desember 2015. 
24 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang). Wawancara, Masjid Raya Pasar Gadang, 26 Desember 2015. 
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D. Langkah-langkah yang Dilakukan PITI dalam Proses Pembauran Etnis Tionghoa Muslim di 
Kota Padang 
1. Kontak dan Kerjasama 
Dalam interaksinya dengan masyarakat pribumi di Padang, Tionghoa Muslim tidak hanya 
berhadapan dengan orang-orang Tionghoa saja, tetapi juga berhadapan dengan kelompok suku bangsa 
lain. Baik dari suku asli pribumi Padang maupun suku-suku lain, yang juga ikut membaur, misalnya 
suku Batak, Suku Lembak, Palembang dan lain-lain. Umumnya mereka memandang suku bangsa lain 
adalah sama dengan bangsa mereka sendiri, apalagi statusnya sama-sama menjadi perantau, sehingga 
hakikatnya sama saudara. 
Adapun hubungan mereka dengan Tionghoa beragama lain, tetap terjalin dengan baik dan 
tetap harmonis. Hal ini terjadi secara natural, bahwa bagi mereka agama adalah pilihan hidup, tetapi 
ikatan kekeluargaan adalah penting untuk terus dibina, bahkan beberapa pengakuan dari mereka 
(Tionghoa Muslim), beranggapan selama hubungan yang terjalin berkaitan dengan urusan dunia dan 
tidak menyentuh pada aspek aqidah, maka hal itu harus terus di bangun. Hal ini akan berbeda dengan 
beberapa suku bangsa lain, ketika mereka melakukan konversi agama, maka akan diasingkan dan 
dikucilkan sebagai keluarga. 
Sedangkan bentuk lain, sebagai perekat yang dapat menyatukan mereka dalam berhubungan 
sesama Tionghoa biasanya terjadi karena adanya sesuatu ivent yang dapat mempererat hubungan 
mereka, dan mempermudah mereka dalam berinteraksi seperti datangnya tahun baru pada kalender 
Tionghoa, yang dikenal dengan Imlek. Biasanya mereka setiap tahun merayakan tahun baru Imlek 
tersebut, dengan cara yang muda berkunjung kepada yang lebih tua, mungkin lebih tepat 




Komunitas Tionghoa Muslim Kota Padang juga terlibat dalam organisasi kemasyarakatan. 
Salah seorang responden, H. Tiong (H. Alif) mengaku pernah menjadi salah seorang pengurus PITI 
Cabang Lubuk Linggau. Dia berkeinginan agar di Kota Padang diaktifkan organisasi yang bisa 
memediasi etnis Tionghoa yang beragama Islam di Kota Padang. Harapan ini disampaikan karena 
dirinya merasa tidak mampu lagi memelopori kegiatan keorganisasian ini karena sudah berusia senja 
(80 Thn).
26
 Demikian juga halnya dengan masyarakat Tionghoa Muslim Kota Padang ada keinginan 
yang kuat untuk mengembangkan organisasi PITI. Hanya saja di Kota Padang belum begitu nyata 
gerakan mereka dalam bentuk bangunan fisik seperti yang ada ditempat-tempat lain, sebagaimana 
dijelaskan di atas. Namun demikian, umumnya Tionghoa Muslim yang ada di Kota Padang, ikut 
berpartisipasi dalam kelompok PITI ini.  
2. Perdagangan  
Etnis Tionghoa Muslim Padang umumnya menekuni dunia bisnis. Bisnis mereka lebih 
berhasil dibandingkan dengan bisnis orang pribumi. Jika sebuah perusahaan berhasil dalam bidang 
                                                 
25 H. Muslim Nur, (Pembina), Pengajian Tentang Pembinaan Muslim Tionghoa Muslim, di Masjid Raya Pasar 
Gadang, 19 Desember 2015. 
26 H. Tiong (H. Alif) Wawancara, di Masjid Raya Pasar Gadang, 26 Desember 2015. 
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nonkeuangan, biasanya mengembangkan bisnisnya di bidang keuangan. Sehingga banyak etnis 
Tionghoa yang menguasai pasar secara nasional maupun internasional, terutama di Asia. Demikian 
halnya sebagian besar etnis Tionghoa di Kota Padang bergerak dalam bidang bisnis.  
Afong (H. Ujang Cik), adalah salah seorang pedagang yang sukses di Kompleks Pertokoan 
Pondok Kota Padang. Nama pengusaha Tionghoa Muslim yang lain adalah H. Muhammad Irawan, 
pemilik toko bangunan Wijaya di Panorama. Afong setiap hari berinteraksi dengan orang-orang 
pribumi sehingga sangat akrab dengan warga pribumi.
27
  
Sebagai seorang Muslim, Ujang Cik tidak membatasi diri bergaul dengan etnis Tionghoa. 
Teman-temannya orang Tionghoa pun sangat menghargainya. Di samping itu beberapa keluarganya 
ada yang menikah dengan orang Tionghoa, perempuan maupun laki-laki. Hubungan yang terjalin 




3. Jalur Keagamaan (Pengajian) 
Pembauran melalui jalur keagamaan ini dilakukan oleh warga etnis Tionghoa Muslim melalui 
pengajian keagamaan, jamaah shalat fardhu, shalat Jum’at, shalat hari raya, halal-bihalal dan lain-lain. 
Di Padang banyak muncul Ustad keturunan Tionghoa diantaranya, Amin Cen, H. Muslim Nur yang 
aktif menjadi penceramah dan khotib di masjid-masjid yang ada di Kota Padang. Dia menjadi khotib 
tetap di beberapa Masjid yang ada di Padang dan Sumbar.
29
  
Sebagian etnis Tionghoa Muslim yang lain aktif mengikuti kegiatan-kegiatan pengajian. 
Seperti yang disampaikan oleh H. Elka, ia aktif mengikuti pengajian yang diadakan rutin tiap minggu 
dan bulanan. H. Muhammad Irawan juga aktif mengikuti pengajian yang diadakan di masjid-masjid di 
Kota Padang, seperti di Masjid Muhammadan, Masjid Raya Pasar Gadang, dan pengajian-pengajian 
yang lain dilingkungan tempat tinggalnya. Melalui pengajian keagamaan ini, mereka bisa berbaur 
dengan umat Islam dari berbagai etnis di Kota Padang.
30
  
4. Pola Pemukiman 
Dari segi sosiologis, warga Tionghoa Muslim relatif lebih berhasil dalam membangun relasi 
sosial dibandingkan dengan Tionghoa non Muslim. Tionghoa Muslim berhasil melakukan pembauran, 
sehingga tempat tinggal mereka tak jarang berada di tengah-tengah warga pribumi yang lain. Ketika 
peneliti menanyakan kepada responden, Ali Darmawan, ada sekitar 50 KK keturunan Tionghoa yang 
beragama Islam di Kota Padang. Mereka tinggal membaur dan bergaul dengan warga selama 
bertahun-tahun dengan harmonis. Bahkan, mereka merasa aman, dihargai dan dilibatkan dalam 
kegiatan masyarakat tanpa merasa dikucilkan. Warga Tionghoa Muslim ini tidak membuat sistem 




                                                 
27
 Afong  (H. Ujang  Acik) Anggota PITI Padang, Wawancara, Pasar  Gadang 12 Desember 2015. 
28
 Afong (H. Ujang Acik) Anggota PITI Padang, Wawancara, Pasar  Gadang 12 Desember 2015. 
29
 H. Muslim Nur, (Pembina), Pengajian Tentang Pembinaan Muslim Tionghoa Muslim, di Masjid Raya Pasar 
Gadang, 19 Desember 2015. 
30 H. Muslim Nur, (Pembina) ), Pengajian Tentang Pembinaan Muslim Tionghoa Muslim, di Masjid Raya Pasar 
Gadang, 19 Desember 2015. 
31 Ali Darmawan (Muallaf), Wawancara, Pasar Gadang, 12 Desember 2015. 
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5. Pernikahan  
Proses pembauran antara etnis Tionghoa Muslim dengan warga pribumi di Padang juga karena 
faktor pernikahan antar etnis Tionghoa Muslim dengan wanita pribumi. Proses perkawinan seperti ini 
bisa dikategorikan sebagai perkawinan antar etnik (pembauran perkawinan atau amalgamasi). Menurut 
penelusuran yang dilakukan oleh ahli Tionghoa Kota Padang Erniwati, kebanyakan isteri-isteri etnis 
Tionghoa Muslim berasal dari warga Padang. Dalam model perkawinan seperti ini, antara pasangan 
suami isteri lebih melihat kesamaan agamanya, bukan melihat segi etnisnya. Berkaitan dengan 
persoalan ini, peneliti berusaha mengkofirmasikan dengan H. Herwin, ia mengatakann, ia menikahi 
seorang Muslimah asli Padang, hal seperti ini mendapat respon positif dari warga Kota Padang.  
Etnis Tionghoa yang datang ke Padang dulu umumnya umat Kong Hu Cu dan Budha, dan 
mereka mengajarkan agama mereka kepada umatnya sendiri. Pembauran melalui agama Islam atau 
agama mayoritas merupakan suatu hal yang sangat mudah diterima oleh masyarakat. Namun demikian 
etnis Tionghoa yang menganut agama Islam di Padang sangat sedikit.
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6. Jalur keorganisasian dan Perpolitikan 
Di Kota Padang, secara struktural memang tidak tampak kegiatan-kegiatan Tionghoa Muslim 
pada ormas Islam, hanya saja secara keseluruhan mereka tetap memiliki pegangan atau keikutsertaan 
dalam memilih pemahaman keagamaan terhadap ormas Islam, terdapat dari mereka yang mengikuti 
cara ibadah NU, Muhammadiyah, dan Tarbiyah Islamiyyah. Menurut Tionghoa Muslim semua 
organisasi Islam pada dasarnya baik, dan memiliki landasan hukum yang jelas, hanya saja tetap 
memiliki peran dan pengalaman serta pilihan masing-masing individu dalam melaksanakan Ibadah. 
Sebagian Tionghoa Muslim di Kota Padang juga melibatkan diri dalam wadah Persatuan Islam 
Tionghoa Indonesia yang sekarang disebut (PITI). PITI merupakan organisasi yang didirikan 
bertujuan untuk mempersatukan Muslim Indonesia dengan Muslim keturunan Tionghoa dan Muslim 




Dalam bidang perpolitikan, kecenderungan para warga etnis Tionghoa Muslim adalah 
bergabung ke partai-partai yang berbasis keagamaan, misalnya PKS, PAN, PPP, PKB dan juga 
bergabung ke beberapa partai lainnya berbasis nasionalis seperti Golkar, PDI P, dan lain-lain. Bahkan 
salah seorang warga keturunan Tionghoa yang beragama Islam, namanya Indra Lukman berhasil 
menjadi anggota DPRD dari PDI P. Melalui wadah parpol-parpol ini, mereka terlibat dalam proses 
penentuan arah dan perjalanan berbangsa dan bernegara, yang secara tidak langsung menjadikan 
mereka berasimilasi atau berbaur dengan etnis-etnis yang lain di Kota Padang.
34
 
7. Berganti Nama atau Tukar Identitas 
Merupakan suatu yang lumrah di kalangan beberapa daerah atau proses pembauran antar 
penduduk, terutama dalam etnis Tionghoa Muslim di Kota Padang, melakukan pertukaran nama dari 
                                                 
32
 H. Muslim Nur, (Pembina), Pengajian Tentang Pembinaan Muslim Tionghoa Muslim, di Masjid Raya Pasar 
Gadang, 19 Desember 2015. 
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 Erniwati (ahli  Tionghoa Kota Padang), wawancara, UNP  25 April 2016 
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 H. Herwin (Ketua PITI Kota Padang) Wawancara, Ulak Karang, 30 Desember 2015. 
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nama “cina” menjadi nama-nama yang lebih familier dengan masyarakat Kota Padang. Berdasarkan 
hasil penelitian yang penulis lakukan, kebanyakan etnis Tionghoa Muslim menggunakan nama-nama 
Islami setelah masuk Islam ini juga didorong oleh PITI untuk lebih mudah berbaur dengan masyarakat 
Kota Padang, sementara nama Cinanya sudah tersamarkan. Contohnya, salah seorang responden 
memiliki nama Cina Afong, kemudian berganti nama Ujang Cik, Antonius kemudian berganti nama 
menjadi Ahmad Salahuddin. Anak-anaknya juga menggunakan nama-nama yang lebih mudah untuk 
dikenali yakni: Kiki Bayu Rahardi, Ahmad Fauzan Adima dan Mutiara Redita Anjani.  
8. Seni Budaya 
Masyarakat Tionghoa Kota Padang, mestinya perlu bersyukur bahwa Imlek dijadikan hari 
besar Nasional. Imlek Tahun Cina yang jatuh pada tanggal 12 Februari 2002 silam. Hal ini tak terlepas 
dari perjuangan sebuah lembaga yang menamakan diri Yayasan Lestari Kebudayaan Tionghoa 
Indonesia (YLKTI). Di Kota Padang sendiri terdapat Yayasan Yasin merupakan kumpulan etnis 
Tionghoa asal Kota Padang. Masyarakat Tionghoa berada di Kota Padang semenjak zaman penjajahan 
Inggris di Kota Padang. Belum ada sumber yang dapat menjelaskan waktu yang pasti kapan 
kedatangan mereka di Kota Padang. Tapi pastinya sangat terkait dengan keberadaan pelabuhan Muaro 
di daerah kampung cina atau Pondok sebagai gerbang masuk pendatang. Walau tergolong pendatang 
tapi budaya Tionghoa telah bercampur dengan budaya Kota Padang, baru-baru ini mereka ikut tampil 
dalam kesenian budaya Padang. Apalagi di hari besar Imlek, tarian barongsai dapat kita lihat di 
beberapa sudut Kota Padang.
35
  
Pembauran dalam seni budaya telah menumbuhkan saling apresiasi budaya yang sangat tinggi 
di antara warga. Hal ini mengakibatkan hidup dan tumbuh berkembangnya budaya-budaya warisan 
dari daerah asal. Menurut warga Kota Padang, kesenian tradisonal khususnya yang bernuansa 
keagamaan bisa berkembang dengan memperoleh ruang secara lebih toleran di kawasan kampung 
Cina. Hal ini ditandai berkembangnya group-group kesenian barongsai dan dipentaskan pada acara-
acara hari-hari besar dan acara-acara penting yang lain.
36
  
9. Penggunaaan Bahasa 
Penggunaan bahasa dalam kehidupan sehari-hari orang Tionghoa Muslim di Kota Padang, 
seperti di berbagai tempat lain, menggunakan Bahasa Indonesia dengan baik dalam berkomunikasi. 
Bahkan, dari mereka telah banyak yang telah membaur dengan masyarakat asli Padang dengan 
menggunakan bahasa Minang dalam berkomunikasi.
37
  
Menurut pengakuan Ali Darmawan, dia berkomunikasi dengan para tetangganya dengan 
menggunakan bahasa Minang. Pembauran melalui bahasa daerah merupakan jembatan dalam berbaur. 
Pembauran melalui bahasa Minang terlihat pada etnis Tionghoa yang tinggal di pinggir perkotaan 
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Bahasa Minang sebagai bahasa ibu bagi masyarakat Padang menurut penuturan Cuk Wan, ia 




10. Jalur Pendidikan 
Pembauran melalui pendidikan sebagai proses sosialisasi yang dilakukan oleh etnis Tionghoa 
Muslim di Padang suatu kesengajaan dari etnis Tionghoa, terutama para remaja. Karena di Kota 
Padang sekolah swasta Islam yang diunggulkan adalah SDIT dan SMPIT Iqra’ maka para orang tua 
dari etnis Tionghoa Muslim yang ingin anak-anaknya memperoleh pendidikan umum dan keagamaan 
yang maksimal cenderung menyekolahkan ke sekolah model Islam terpadu ini.  
Melalui media pendidikan atau sekolah ini, proses pembauran antara mereka dengan warga 
pribumi tercipta dengan sendirinya tanpa suatu pemaksaan. Sebab sekolah sebagai media pertemuan 
beragam etnis sekaligus media berinteraksinya siswa yang berbeda budaya atau subbudaya yang ada di 
Kota Padang. Dengan adanya pembauran melalui pendidikan menciptakan suatu hubungan sesama 
etnis semakin harmonis. Oleh karena itu, pembauran melalui media pendidikan sebagai awal dari 
pembauran yang akan berkembang di kemudian hari, di antaranya melalui agama dan pernikahan. 
Pembauran melalui media sekolah dapat membentuk suatu sikap kebersamaan, profesi, dan 
pembentukan kesatuan bangsa berbasis keindonesian. Karena sekolah, terutama sekolah pemerintah, 
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Abstract 
This study examines of the characteristics or profiles of women who were analyzed based on 
kaba-kaba in Minangkabau. Kaba as a traditional literary work is typical of a story--lyrical 
prose--present and growing in Minangkabau. The oral tradition which later developed into a 
written tradition keeps many moral lessons especially about women. Its role is vital for this 
matrilineal kinship community. Through kaba, texts are interpreted and analyzed systematically 
and historically to provide interpretation in determining a comprehensive understanding. This 
research has found the balance of das sollen and das sein as the key to understanding the 
characteristics of a wider and deeper Minangkabau woman. In the Minangkabau community 
structure, women are placed in a high position and play a central role, ie in families and 
communities based on the social system of Minangkabau society and culture. That is, women 
are creatures of monopluralism, as individuals and social beings. 
 
Keywords : Culture, profile, woman, kaba 
 
A. Pendahuluan 
Sistem kekerabatan matrilineal yang dianut masyarakat Minangkabau, menghadirkan persepsi 
bahwa garis keturunan mereka berasal dari ibu. Garis keturunan dari bapak adalah pelengkap dan 
pelanjut keturunan pasukuan atau kaum di keluarga ibu. Hampir seluruh anggota keluarga dari pihak 
ibu hidup dan tinggal bersama di rumah gadang. Bapak akan pulang ke rumah ibu pada malam hari 
begitu tugas di pasukuannya selesai. Ia akan kembali ke rumah gadang pasukuannya pada keesokan 
harinya untuk melanjutkan tugas-tugas di pasukuan keluarga ibunya pula. Dengan demikian, dalam 
analisis sosiokultural, kaum wanita mempunyai peran dan posisi sentral dan vital di dalam rumah 
tangga. Hal ini didukung pula oleh adanya sistem matrilineal yang dianut oleh masyarakat 
Minangkabau yang memang telah dikenal luas: “The Minangkabau of West Sumatera are of the 
largest in the world; this society has been of particular interest to scholars because of its curious 
mixture, of patrilienally unclined Islam with matrilineal”. Itulah sebabnya, perempuan di 
Minangkabau disebut sebagai ambun puro, pemegang kunci seluruh kekayaan kaum. 
Menurut adat Minangkabau, orang yang bertanggung jawab atas anggota keluarga adalah 
mamak, sesuai dengan jauh dekatnya ikatan darah. Segala aktivitas kehidupan dilakukan secara 
bersama di bawah koordinasi tungganai. Tungganai adalah saudara laki-laki tertua dari ibu. 
Tungganai mengurus seluruh urusan yang terkait dengan persukuan di antara mamak dan kemenakan. 
Hal ini bertujuan agar terdapat kerukunan di dalam lingkungan seperinduannya, antara lain 
pengelolaan harta pusaka, perkawinan, pagang gadai, dan bimbingan terhadap kemenakan yang suatu 
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masa juga akan menjadi mamak. Tungganai-lah yang mengatur pembagian tugas atas kaumnya yang 
dilakukan dengan mufakat di seluruh anggota keluarga
1
. 
Apabila tungganai memakai gelar keluarga, maka ia menyandang gelar datuk. Dari sejumlah 
datuk sepesukuan yang ada akan dipilih seorang pembina kaum yang disebut penghulu dan 
dipanggilkan datuk dengan gelar pusaka kaumnya. Gelar adat ini juga diturunkan melalui garis 
keturunan ibu. Di dalam bertindak, mamak sebagai kepala kaum, selalu memusyawarahkan persoalan-
persoalan penting dengan seluruh anggota kaumnya yang laki-laki maupun perempuan
2
. 
Di samping itu, mamak juga berperan dalam mengurus kepentingan suatu keluarga termasuk 
memberi nafkah saudara perempuan dan anak-anaknya yang disebut kemenakan. Sumber kehidupan 
keluarga saudara perempuan dan kemenakannya diambil dari harta pusaka yang dikelola dan diurus 
oleh mamak. Sehubungan dengan hal itu, mamak berkewajiban menambah harta pusaka tersebut demi 
kesejahteraan kemenakan dan saudara perempuannya. Selanjutnya, mamak juga bertanggung jawab 
dalam membantu pendewasaan kemenakannya untuk menjadi mamak di kemudian hari, di samping 
membimbing kemenakan dalam mengurus harta pusaka. Tugas mamak yang paling penting dalam hal 
ini adalah menyelesaikan permasalahan yang terjadi dalam keluarga ibunya sebagai orang yang 
mewakili kepentingan keluarga di luar rumah gadang. 
Sehubungan dengan uraian di atas, maka hubungan kekerabatan di masyarakat Minangkabau 
dapat dikategorikan kepada empat macam, yaitu, pertama, tali kerabat mamak kemenakan; kedua, tali 
kerabat suku sako; ketiga, tali kerabat induak bako anak pisang; dan keempat, tali kerabat andan 
pasumandan. Tali kerabat pertama dan kedua dilandasi pada pertalian darah ibu, sedangkan tali 
kerabat ketiga dan keempat merupakan akibat terjadinya perkawinan. 
Tali kerabat mamak kemenakan merupakan hubungan yang terjadi antara seorang anak laki-
laki dengan saudara laki-laki ibunya atau hubungan anak laki-laki dengan anak-anak saudara 
perempuannya. Tali kerabat suku sako dikenal sebagai hubugan kerabat yang bersumber dari sistem 
kekerabatan genealogis yang terdapat pada sistem matrilineal. Tali kerabat induak bako anak pisang 
merupakan hubungan kekerabatan antara seorang anak dan saudara-saudara perempuan bapaknya atau 
hubungan kekerabatan antara seorang perempuan dan anak-anak saudara laki-lakinya. Sementara itu, 
tali kerabatan dan pasumandan adalah terjadinya hubungan antara anggota suatu rumah atau kampung 





B. Pembahasan dan Hasil 
1. Persepsi dan Atensi Masyarakat terhadap Kaba 
Kaba merupakan salah satu ragam sastra Minangkabau berisikan cerita yang berbentuk prosa 
liris. Dalam bentuk demikian, kalimat-kalimat yang terdapat pada kaba pendek-pendek, dan kalimat 
                                                 
1 Amir, M. S. Pola dan Tujuan Hidup Orang Minangkabau. Jakarta: Mutiara Sumber Widya, 2003, hlm.54.  
2 Harsya W. Bachtiar, Masyarakat Desa Minangkabau, dalam Kontjaraningrat, Masyarakat Desa Masa Kini, 
Jakarta: UI Press, 1963, hlm.64.  
3 A.A. Navis, Alam Terkembang Jadi Guru: Adat dan Kebudayaan Minangkabau, Jakarta: Grafiti Pers, 1986, 
hlm.221-228.  
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tersebut diucapkan dalam dua penggalan atau caessure
4
. Dalam pemahaman yang lebih khusus, kaba 
mengacu pada suatu ragam sastra tradisional; yang berbentuk lisan Minangkabau; dan biasanya 
disampaikan oleh tukang kaba. Penyampaian tersebut dalam bentuk mendendangkannya dengan 
diiringi alat musik tradisional saluang, rebana, rebab, dan lain-lain. Dalam kaitan ini, ada isyarat yang 
menjadi pegangan bahwa tukang kaba harus mempunyai penghayatan yang tinggi terhadap alat musik, 
sehingga ia dapat menyesuaikan antara lagu dengan musik yang dimainkan. 
Menarik sekali bila diperhatikan pandangan dari Nigel Phillips
5
 bahwa tukang kaba memiliki 
kemampuan magis, atau dengan istilah semi magical treatmen. Kemampuan ini ditujukan untuk 
mencegah kemungkinan terjadinya kericuhan yang terjadi pada saat atau akhir pertunjukkan. Di 
samping itu, kekuatan magis tersebut dapat pula digunakan untuk menarik perhatian publik supaya 
ramai menyaksikannya. 
Para tukang kaba menempati posisi yang sangat sentral; mereka bukan saja sebagai penyampai 
ide-ide yang termuat dalam nilai- nilai cerita, bahkan sebagai penyusun dan pembentuk cerita. Terkait 
dengan posisi tukang kaba tersebut, sebagaimana yang dijelaskan Mursal Esten
6
, ada dua prinsip yang 
menjadi sikap dan pandangan tukang kaba. Prinsip pertama berhubungan dengan pewarisan tradisi 
lisan dari tukang kaba pendahulu mereka. Hal ini dimaksudkan bahwa tukang kaba, sesuai dengan 
posisinya, adalah menyampaikan cerita orang lain, sebagai pemilik cerita, kepada khalayak ramai. 
Dilandasi pada posisi ini, maka tukang kaba tidak bertanggung jawab atas benar atau tidaknya isi yang 
termuat dalam cerita tersebut. Kedua, tukang kaba sebagai penghibur. Dalam posisi ini tukang kaba di 
samping sebagai penyampai cerita; mereka tidak saja menyampaikan cerita milik orang lain, bahkan 
bisa melakukan pengurangan atau penambahan. 
Pada sisi lain, terdapat unsur terpenting dalam membangun kaba, yaitu bahwa antara kaba 
tidak dapat dipisahkan dengan pantun
7
. Bukti nyata adalah dominasi kehadiran pantun dalam kaba 
yang pada umumnya manakala suatu kaba diawali dan diakhiri dengan pantun. Meskipun secara 
formal antara pantun dengan kaba terdapat perbedaan; pantun merupakan puisi sementara kaba 
merupakan prosa liris, akan tetapi pantun merupakan bagian dari kaba. 
Bila diperhatikan pada kehidupan masyarakat Minangkabau, kaba bagi mereka merupakan 
pedoman dan pandangan hidup dalam bermasyarakat. Kenyataan ini dilatarbelakangi oleh adanya 
unsur-unsur tata nilai kehidupan di dalam kaba. Hal ini terlihat bahwa kaba sebagai cerita rakyat 
                                                 
4 Secara etimologis, kaba merupakan akar kata dari khabar yang berasal dari bahasa Arab, berarti berita atau pesan. 
Taufik Abdullah melihat bahwa kaba berasal dari kata akhbar, merupakan satu kata dalam bahasa Arab, yang berarti berita. 
Sementara A.A. Navis berpendapat bahwa kaba dianggap berasal dari kata akhbar dalam bahasa Arab, yang diucapkan 
dengan kabar dalam bahasa Indonesia, dan kemudian berubah menjadi kaba ketika dilafalkan di dalam bahasa Minangkabau. 
Dengan demikian, terjadi perbedaan pendapat mengenai asal kata kaba. Akan tetapi, perbedaan tersebut tidak menepis 
anggapan bahwa kata kaba memang berasal dari bahasa Arab. Bandingkan Umar Junus, Kaba dan Sistem Sosial 
Minangkabau: Suatu Problem Sosiologi Sastra, Jakarta: Gramedia, 1984, hlm.17. 
5 Nigel Phillips, Si Jobang: Sung Narative Poetry of West Sumatera, London: Cambridge University Press, 1981, 
hlm.16.  
6 Mursal Esten, Kaba Minangkabau Beberapa Kemungkinan dan Pengembangannya dalam Bahasa dan Sastra, 
Jakarta: Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, 1977, hlm.13. 
7 A.A. Navis, Op.Cit., hlm.242-244. 
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mencakup dua syarat, yakni menceritakan suatu peristiwa terhadap audiensinya; dan cerita tersebut 
terpola dari cara hidup audiensi
8
. 
Dilandasi pada dua prinsip yang berlaku pada sikap dan pandangan tukang kaba, maka 
esensial kaba merupakan ketegangan antara milik masyarakat dan milik pribadi tukang kaba. 
Sebagaimana yang dijelaskan oleh M.D. Mansoer dan Rasyid Manggis DT. Rajo Penghoeloe
9
 bahwa 
tukang kaba yang melakukan aktivitasnya di hadapan umum atau yang melakukan penyalinan; 
mendapat kebebasan untuk menyisipkan pandangan dan pendapat pribadi mereka, sehingga kaba 
selain tetap mengandung nilai-nilai yang dianggap menjadi milik masyarakat ternyata juga diisi 
dengan pendapat pribadi senimannya. Dengan kata lain, ketegangan yang nampak di dalam kaba 
merupakan aktualisasi dari nilai-nilai  yang berkembang di tengah-tengah masyarakat Minangkabau. 
Seperti dalam pepatah; tagang bajelo-jelo, kandua badantiang-dantiang. Meskipun dalam bidang 
sosial politik, pepatah ini dapat dipahami bahwa seorang pemimpin yang ingin merealisasikan nilai-
nilai baru ke tengah-tengah masyarakat, maka ia harus melakukannya dengan cara bijakasana
10
. 
2. Wanita dan Adat Minangkabau 
Dalam kacamata adat dan budaya Minangkabau, wanita merupakan sosok perempuan yang 
memiliki budi pekerti yang baik, bertingkah laku sopan, dan tertanamnya sifat malu dalam dirinya. 
Adopun nan disabuik parampuan, tapakai taratik jo sopan, mamakai baso jo basi, tahu 
diereng dangan gendeng, mamakai raso jo pareso, manaruah malu dangan sopan manjauhi 
sumbang jo salah. Muluik maniah baso katuju, kato baiak kucindan murah, baso baiak gulo 
dibibia. 
Pandai bagaua samo gadang, hormat kapado ibu bapa, khidmat kapado urang tuo-tuo, 
mamakai malu samo gadang, labiah kapado pihak laki-laki. Takuik kapado Allah manuruik 
parentah Rasul. Tahu di korong dangan kampuang, tahu di rumah dangan tanggo, tahu 
manyuri mangulindam, takuik di budi ka tajua, malu dipaham ka tagadai. Manjauhi sumbang 
jo salah, tahu di mungkin dangan patuik, malatakan suatu di tampeknyo, tahu di tinggi 
randah, bayang-bayang sapanjang badan. 
Beliau ditiru dituladan, kasuri taladan kain, kacupak tuladan bantuan, maleleh bulia dipalik, 





Adapun yang disebut perempuan, memakai tertib dan sopan, basa basi, mengetahui akan 
adanya hal yang menyalahi adat, memakai rasa dan pikiran, mempunyai malu dengan sopan 
untuk menjauhi salah dengan janggal. Mulut yang manis dan bahasa yang disukai. Ia harus 
pandai bergaul sesama besar, menghormati ibu bapak, mengabdi kepada orang yang lebih tua, 
memiliki rasa malu (segan) dengan sesama besar, apalagi dengan laki-laki. Takut kepada 
Allah dan mengikuti perintah rasul. Tahu dengan lingkungan kampung, rumah tangga, suri 
dan teladan, takut dengan budi akan terjual, malu akan paham yang tergadai. Menjauhi 
kesalahan dan kejanggalan, tahu dengan mungkin dan patut, meletakkan sesuatu di tempatnya, 
tahu dengan tinggi dan rendah, bayang-bayang sepanjang badan. 
Boleh ditiru dan diteladani, untuk contoh teladan kain, untuk hitungan teladan batu-batuan, 
meleleh boleh dipalit, menitik boleh ditampung, setitik boleh dialutkan, sekepal dapat 
digunungkan, ialah oleh orang di nagari. 
                                                 
8 Umar Junus, Op.Cit., hlm.66.  
9 M.D. Mansoer, Sedjarah Minangkabau, Djakarta: Bhratara, 1970, hal. 30; Rasyid Manggis DT. Rajo Penghoeloe, 
Sejarah Ringkas Minangkabau dan Adatnya, Jakarta: Mutiara, 1982, hlm.83-86.  
10 Idrus Hakimy DT. Rajo Penghulu, Rangkaian Mustika Adat Basandi Syarak di Minangkabau, Bandung: Remaja 
Rosdakarya, 1997, hlm.97.  
11 Idrus Hakimy DT. Rajo Penghulu, Pegangan Penghulu, Bundo Kanduang, dan Pidato Alua Pasambahan Adat di 
Minangkabau, Bandung: Remaja Rosdakarya, 1994, hlm.106.  
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Dalam adat Minangkabau, wanita tercakup dalam istilah yang sangat terkenal; Bundo 
Kandung, ibu sejati
12
. Hal ini terungkap dalam gurindam yang meliputi lima aspek: Pertama, wanita 
merupakan limpapeh rumah gadang. Artinya, mereka sebagai suatu kekuatan dalam keluarga; 
mengingat kata limpapeh berarti tiang tengah dalam sebuah bangunan. Kedua, wanita adalah sebagai 
umbum puro pegangan kunci; wanita sebagai pemegang kunci hasil ekonomi. Ketiga, pusek jalo 
kumpulan tali; wanita adalah sebagai pengatur rumah tangga, dan merupakan sumber penentu 
terhadap baik buruknya anggota keluarga. Keempat, sumarak dalam nagari, hiasan dalam kampung; 
wanita merupakan kesemarakan nagari dan perhiasan kampung. Kelima, wanita adalah nan gadang 
basa batuah; sebagai lambang kebanggaan dan kemuliaan. 
Secara material, wanita di Minangkabau tidak berkekurangan karena mereka merupakan 
pemegang kunci hasil ekonomi, sehingga bila ditinggalkan suaminya mereka tetap dapat menjalani 
kehidupan dengan baik. Selanjutnya, wanita dapat saja melakukan pekerjaan yang sesuai dengan 
kemampuan dan kodratnya, yakni sebagai pengasuh anak, petani, peternak, dan lain-lain
13
. Di samping 
itu, terkait dengan kepribadian yang ada pada diri seseorang menurut adat Minangkabau, bahwa 
tentang pendidikan kepribadian dan golongan, adat Minangkabau pun memiliki syarat-syarat yang 
tertentu bagi tiap-tiap orang atau golongan. Sebagai dasar umum yang harus dimiliki oleh seseorang 
adalah budi dan malu. 
3. Reorientasi Peranan Wanita 
1) Wanita dalam keluarga 
Dalam kehidupan berkeluarga, wanita telah memberikan berbagai macam peran dan fungsi 
yang harus dilaksanakannya dengan sebaik-baiknya, sehingga dalam keluarga sering dijumpai 
berbagai macam status dan kondisi yang dipegang oleh wanita. Mereka mungkin saja menyandang 
sebagai istri, anak, nenek, mertua, anggota keluarga atau famili, dan mungkin pula seorang teman. 
Berikut ini akan dikemukakan kondisi konkrit dari gambaran peranan wanita dalam kaba. 
Sebagai istri, gambaran wanita di dalam kaba selaras dengan pandangan dari Shaevitz
14
 yang 
menjelaskan bahwa wanitalah yang mengurus rumah tangga, merawat anak, dan figur ibu yang penuh 
perasaan dalam belas kasih. Sementara Budiman
15
 melihat wanita hanya mengurus sektor domestik 
saja. 
Dilandasi pada kutipan di atas dapat dipahami bahwa wanita di dalam kaba merupakan istri 
yang hidup berdampingan dengan suami sampai akhir hayatnya; atau mendampingi suaminya hanya 
sampai mempunyai keturunan, kemudian mereka berpisah. Hal ini terlihat dalam Kaba Anggun nan 
Tongga yaitu saat Andami Sutan dengan Anggun nan Tungga menjelang kelahiran anaknya Mandugo 
Ombak. Perpisahan antara Andami Sutan dengan Anggun nan Tungga yang diterima dengan rela oleh 
Andami karena Anggun nan Tungga mendapat tugas untuk mengantarkan pamannya pulang ke 
                                                 
12 Ibid., hlm.69. 
13 Selangkapnya, dalam M. Nasroen, Dasar Falsafah Adat Minangkabau, Jakarta: Bulan Bintang, 1970, hlm.172.  
14 Marjoeri Hansen Shaevitz, Wanita Super, Yogyakarta: Kanisius, 1989, hlm.57.  
15 Arief Budiman, Pembagian Kerja Secara Seksual, Jakarta: Gramedia, 1985, hlm.25.   
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Pariaman sebagai amanat dari ibunya, di samping mengantarkan permintaan mainan tunangannya Puti 
Gondoriah. 
Berpijak pada rangkuman di atas, terlihat bahwa kehidupan wanita sebagai istri bersifat relatif 
sementara, karena ditinggalkan suaminya. Selanjutnya, mereka hidup dengan anak-anaknya tanpa 
suami. Secara umum kondisi demikian dilatarbelakangi oleh: pertama, karena wanita tidak selalu 
menggantungkan kehidupan sosialnya kepada pria; kedua, kuatnya keterikatan suami dengan keluarga 
ibunya; dan ketiga, sebagai penghargaan dan penghormatan terhadap profesi yang diemban suami. 
Meskipun latar belakang perpisahan tersebut dapat dipilah-pilah, tetapi kesemuanya itu saling 
berhubungan antara satu dengan yang lainnya dan saling mengkristal, sehingga perpisahan itu dapat 
terjadi secara baik dan sukarela. Namun demikian, para wanita yang dimaksud dalam perumpamaan di 
atas, diakui memang menguasai perasaan dan pikiran suami serta anak-anaknya, dan mereka juga 
kokoh serta teguh dalam pendirian dan tujuan hidupnya. 
Sebagai ibu, wanita senantiasa berhadapan dengan anak yang berkaitan dengan tanggung 
jawab moril dan materilnya. Tanggung jawab tersebut meliputi usaha membesarkan anak, pendidikan, 
menetapkan norma-norma kehidupan, dan pengenda-lian perilaku kehidupan anak. Tanggung jawab 
moril seorang ibu terhadap anaknya sudah dimulai semenjak anak dalam kandungan. Ini dilakukannya 
melalui perawatan dan mencita-citakan anaknya kelak menjadi orang yang berguna. Untuk 
mewujudkan harapan tersebut, ibu melaksanakan tanggung jawabnya terhadap anak menjelang 
dewasanya. Tanggung jawab utama adalah mendidik anak dengan berbagai pengetahuan dan 
keterampilan. Di samping itu, ibu juga berperan untuk menetapkan norma-norma kehidupan; perilaku, 
adat-istiadat, dan tatanan sosial lainnya. Ini terlihat ketika Suto Sori menyampaikan norma-norma 
kepada Anggung nan Tungga. 
Manolah anak kanduang Magek Jabang, kok sampai anak ka balai, manti panghulu 
dihampiri, urang tuo dimuliakan, sasamo gadang dihormati, nan ketek musti dikasihi, bansaik 
miskin ijan babeso. 
Anak denai Magek Jabang, sabuah pulo saketek, namonya anak ka pai balaia, iyo ka 
galanggang urang ramai, pagang pitaruah dari mande. Adaik hiduik kito di dunia, susah 
sanang kan dirasoi, hino mulie kan ditanggung, kok basuo silang salisiah, basuo bantah jo 
kalahi, usah malu dibao pulang. Maso rajo nan dahulu, iyolah rajo nan dilauik, balunlah 
kampuang dipanjek malu, manolah anak kanduang denai, dangakan bana den katokan, sakali 
kato urang lalu, lawan jo garah dangan kucikak, dua kali kato urang lalu, jaan takuik nyao 





Anakku, Magek Jabang. Seandainya engkau berada di keramaian, sapalah manti penghulu, 
muliakan orang yang tua, hargai yang sebaya dengamnu, kasihi yang kecil darimu. Jangan 
membedakan orang yang miskin darimu. 
Anakku, Magek Jabang. Satu hal lagi yang ingin kusampaikan, karena engkau akan pergi 
berlayar, ke gelanggang orang ramai, ingat nasihat ibu. Adat hidup kita di dunia, susah senang 
akan dirasakan, hina mulia akan ditanggung. Jika bertemu perselisihan, perbantahan, dan 
perkelahian, jangan sampai malu dibawa pulang. Di masa raja dahulu, ialah raja yang di laut, 
tidak sampai malu di kampung ini. Wahai anak kandungku, ingat pesanku baik-baik, jika 
hanya sekali orang meledekmu anggaplah hanya senda gurau saja. Namun, jika itu terjadi dua 
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kali, janganlah takut nyawamu melayang, jangan gentar darah akan tumpah, jangan malu kau 
bawa pulang, begitu adat anak laki-laki. 
 
Sebagai anak, wanita di dalam kaba merupakan sosok seseorang yang dididik untuk patuh dan 
taat pada ibunya, karena ibu dianggap lebih dekat dengan anaknya dibanding ayah. Anak wanita juga 
selalu dididik sebagai pengatur rumah tangga, karena sosialisasi anak wanita oleh orang tua diarahkan 
untuk menjadi istri, ibu, dan pengelola rumah tangga
17
. Keadaan seperti ini, sebagaimana yang 
dilakukan Suto Sori terhadap Anggun nan Tungga. Selain itu, anak wanita sejak kecil sudah diarahkan 
untuk menjadi seorang ibu, karena mereka nantinya juga akan menjadi ibu; sementara terhadap anak 
laki-laki diberi pendidikan yang lebih beorientasi di luar rumah. 
Anak wanita akan melakukan hubungan yang harmonis terhadap ayahnya bila kepentingannya 
tidak terganggu, sebaliknya ia dapat saja melakukan dan berbuat semaunya bila terjadi pertentangan 
dengan ayahnya maupun dengan mamaknya. Berikut kutipan dalam Kaba Mamak si Hetong saat 
Kasumbo Hampai kembali pulang ke rumahnya karena tidak diizinkan menikah dengan pujaan 
hatinya. 
Mamakai Kasumbo Hampai, muko nan muram alah murak abuak nan kusuik alah salasai, 
bapantun Kasumbo Hampai, “Mamak Datuak Rajo Angek, Biyai Rubiah Rando Kayo, Bapak 
den Datuak Bandaharo. Pacik pagang pitaruah den, liek kutiko taragak silau kutiko lupo 
latakkan bana di dalam hati nan jan diubah-ubahi, 
Kok jadi mandi pandan den, 
Kusuak i jo daun lado, 
Kasai i jo daun limau kapeh, 
Latakkan di pinggang jorong. 
Kok jadi mati badan den, 
Kubua kan ka bukik alang, 
Ka jalan urang manggaleh, 
Nak basuo jo Mak Hetong.” 
Setelah Kasumbo Hampai berdandan, mukanya yang muram telah cerah kembali, rambutnya 
yang semula kusut sekarang sudah rapi. Kemudian, ia berpantun, “Mamak Datuak Rajo 
Angek, Ibuku Rubiah Rando Kayo, Ayahku Datuak Bandaharo. Tolong ingat pesanku baik-
baik dan jangan tidak ditepati, 
Jikalau aku bermandikan pandan, 
Gosok badanku dengan daun cabe, 
Usap badanku dengan daun jeruk nipis, 
Letakkan mayatku di pinggang tebing. 
Jikalau aku meninggal dunia, 
Kuburkan aku di bukit alang, 
Di jalan orang pulang merantau, 
Agar aku bertemu dengan Mak Hetong. 
 
Pada posisi sebagai saudara perempuan, baik kakak maupun adik, wanita dianggap sebagai 
pengganti ibu untuk mengkomunikasikan kegiatan yang akan dilakukan saudara laki-lakinya. Bahkan 
ia berupaya merasakan dan memberikan nasehat serta pandangan kepada saudaranya. Begitu besarnya 
kecintaan mereka kepada saudara laki-lakinya, sehingga ia ikut serta merasakan kesusahan dan 
kesedihan yang menimpa diri saudaranya. Kecintaan itu, misalnya, terlihat pada diri Suto Sori 
terhadap kakaknya Ganto Pomai. Di mana si adik merasa bertanggung jawab untuk menolong 
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kakaknya. Tanggung jawab tersbut tidak sebatas semasa kakaknya masih hidup. Yakni Suto Sori 
bersedia mengambil andil tugas Ganto Pomai sebagai ibu dari anaknya Anggun nan Tungga; sebagai 
perwujudan ikatan persaudaraan, di samping itu memang merupakan amanat dari kakaknya. 
Manolah diak kanduang Suto Sori, manolah kambang kaduonyo, sarato Bujang nan Salamat, 
dakek-dakeklah duduak kamari ado nan handak denai katokan. Tantangan anak kanduang 
denai, alah salamaik turun ka dunia, iyo nan Tungga Magek Jabang, nan bagala Magek 
Durahman, sanang saro paratian. Pihak di badan diri denai, sakiak indak kapalang 
tangguang, lai rasokan sampai ajalullah, garak nan tibo janjian lah sampai, maafkanlah 





Wahai adik kandung Suto Sori, wahai kambang keduanya, serta Bujang nan Salamat, dekat-
dekatlah duduk ke sini ada yang hendak saya katakan. Tentang anak kandung saya, sudah 
selamat lahir ke dunia, yaitu nan Tungga Magek Jabang, yang bergelar Magek Durahman, 
senang rasa hati. Sedangkan diriku, sakit bukan kepalang, rasanya akan datang   panggilan 
Allah, maafkanlah diriku ini, bila kata yang salah, bila ada kekhilafan,   maafkan itu semua. 
 
Kecintaan Suto Sori terhadap kakaknya Ganto Pomai merupakan perwujudan ikatan batin, di 
samping mengambil alih tanggung jawab kakaknya. Meskipun demikian, dengan mengambil alih 
tanggung jawab tersbut, juga mengingatkan atas keteledoran dan kesalahan kakaknya supaya nanti 
tidak mendapat malu dari pihak ketiga. Dalam hal ini, si adik dapat saja menegur kakaknya walaupun 
belakangan kakaknya tidak mempedulikan teguran tersebut. Kondisi semacam ini memperlihatkan 
kesamaan hubungan seorang ibu dengan anaknya. Yakni bila terjadi perbedaan pandangan, maka 
kakak dengan bijaksana akan mengambil suatu keputusan seraya mengakui kesalahan yang ia lakukan. 
Semakin jelas bahwa sekiranya ibu tidak ada, maka kedudukannya diganti oleh saudara 
perempuan. Bila seorang kakak atau adik laki-laki melakukan suatu kesalahan, maka saudara 
perempuan bisa memberikan teguran dan pandangan; meskipun dirasakan berat untuk mengambil 
suatu keputusan. 
2) Wanita dalam masyarakat 
Dalam lingkungan sosial, terdapat interaksi antarindividu; memberikan pengaruh terhadap 
kondisi individu tersebut sebagai anggota masyarakat. Wanita sebagai makhluk sosial memiliki 
dorongan untuk berinteraksi dengan lingkungan sosial tersebut
19
. Demikian pula halnya dengan wanita 
di dalam kaba, situasi dan kondisi lingkungan sosialnya akan memberikan pengaruh terhadap 
eksistensinya sebagai wanita. Misalnya sebagai anggota masyarakat, di dalam kaba; wanita terlihat 
saling bahu-membahu dalam kehidupan bermasyarakat. Sesuai dengan kodratnya, mereka lebih 
banyak berperan pada pekerjaan sebagai anggota keluarga, yakni yang bersifat kewanitaan atau 
domestik. Jadi, tidak heran bila peran wanita di dalam kaba lebih banyak ditemukan sebagai pengasuh 
anak, biasanya disebut dengan Kambang. 
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Lah datang si Kambang Malang, mambao siriah dangan pinang cukuik baisi kalangkapan, 
kok timbakau nan bajelo, kok sadah nan sapalik, gambia jo siriah sacukuiknyo, carano 




Sudah datang si Kambang Malang, membawa sirih dengan pinang dan cukup berisi 
kelengkapannya, seperti tembakau yang panjang-panjang, sadah secukupnya, gambir dan sirih 
secukupnya, cerana bertutup delamak, begitulah adat pada masa itu. 
 
Peran lain dari wanita di tengah-tengah masyarakat adalah sebagai pengelola kebun, bekerja 
sebagai penjemur hasil pertanian, atau pengembala ternak. 





Setelah kedatangan Gondo di situ, yaitu di padang tempat gembala, sudah kelihatan orang 
menggembala, yaitu seorang perempuan. 
 
Selain itu, rasa kesetiakawanan juga terlihat di dalam kaba. Di dalam Kaba Mamak si Hetong 
terlihat saat persahabatan Puti Awan Tasingik dengan Kasumbo Hampai yang sedang kemalangan. 
Bantuan yang diberikan oleh Puti Awan Tasingik adalah meluluhkan hati Mamak si Hetong agar 
menerima Kasumbo Hampai yang sudah jatuh hati dengannya. Berikut kutipannya: 
“O, Aciak Kasumbo Hampai, jan hati diparusuah. Kini baitulah dek Tuan hai, Mamak si 
Hetong. Sabuliah bali jo pinto, salaku-laku kandak den, kok kufur amuah kami tobaik. Nan 
kok salah amuah kami ditimbang. Tuan nikah maso kini. Harato bando nyiek Tuan, ameh 
perak bulek nyiek Tuan.” 
 
“O, Kakak Kasumbo Hampai, janganlah kakak rusuh betul. Sekarang begini saja, abangku, 
Mamak si Hetong. Kalau boleh aku bermohon, jika kafir kami bersedia taubat, jika salah kami 
pun bersedia disidang. Nikahilah Kasumbo Hampai saat ini juga. Seluruh harta benda, emas 
dan perak, kuserahkan semuanya kepada abang.” 
 
Meskipun demikian, apa pun peran mereka di tengah-tengah masyarakat, yang pasti pada diri 
mereka tercermin rasa kasih sayang dan keibuan. Dan itu akan selalu terlihat saat mereka dibutuhkan. 
Dengan demikian, dapat dipahami bahwa wanita dalam masyarakat merupakan manusia yang 
memiliki cinta kasih terhadap sesama manusia dan saling membantu dalam kehidupan bermasyarakat 
sesuai dengan kodratnya. 
3) Karakteristik Wanita dalam Kaba 
Karakteristik, character
22
, merupakan suatu kualitas atau sifat yang tetap dan terus-menerus 
yang dapat dijadikan sebagai suatu ciri-ciri untuk mengidentifikasikan pribadi seseorang atau suatu 
peristiwa. Karakter dapat juga dipahami sebagai integrasi atau sintesa dari sifat-sifat individual dalam 
bentuk suatu unitas atau kesatuan. Di dalam kaba, karakteristik wanita terlihat dari kepribadian mereka 
yang setia dalam menjalankan kehidupan dengan dilandasi pada konvensi yang telah diakui, serta 
merupakan suatu tuntutan dan keharusan. Sebagai manusia yang menjalani kehidupan, maka wanita 
tidak dapat melepaskan diri untuk tidak mematuhi tuntutan konvensi tersebut. Sikap hidup semcam 
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21 Ibid., hlm.103.  
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inilah sebetulnya yang akan memperkuat konvensi di tengah-tengah masyarakat untuk bertahan, 
walaupun sering dijumpai adanya konvensi yang mengekang kehidupan mereka, namun mereka tetap 
kokoh mempertahankan konvensi dan aturan-  aturan tersebut. 
Pertama, sesuai dengan karakter yang terdapat pada manusia, maka di dalam kaba, wanita 
mempunyai pandangan hidup dengan sikap kepasrahan serta rela menerima apa adanya. Di samping 
itu, dijumpai sikap dan pandangan  hidup wanita yang sangat mengkristal, yakni konservatif dalam 
mempertahankan tradisi serta kebiasaan yang telah ada sebelumnya. 
Gambaran wanita yang memiliki sikap dan pandangan hidup yang berorientasi pada 
pencapaian nilai budaya ideal, sebagaimana tersebut di atas, merupakan pandangan hidup yang 
melihat bahwa hari ini buruk, sehingga berupaya untuk mewujudkan hidup ini menjadi lebih baik. 
Dengan demikian, adanya orientasi budaya guna menciptakan sikap dan pandangan hidup yang ideal 
tentu saja melahirkan konsekuensi positif terhadap masing-masing individu untuk berkarya, berbuat, 
dan bertindak dalam rangka memperbaiki kondisi kehidupan yang lebih baik. Misalnya, kuatnya 
pendirian Gondoriah, tunangan Anggun nan Tungga, yang tidak rela menerima fitnahan dan rayuan 
dari Malin Cik Ameh, sehingga Gondoriah berkata: 
Tuan jurumudi janyo hambo, usah tuan bakato nantun, kasiah sayang buliah dicari, tampek 
hati jarang basuo, tuan tak elok baitu, hambo luko sakiak padiah, tuan manambah cuko pulo. 
Kok santano tuan Tungga, tak dapek dituka lai, jaan disabuik harato bando, usah diumbuak 
nan bak kian, sajak di rahim budo kanduang, badan alah batunangan, kami nan alah 
basatiah, satiah bakalian dalam, satiah nan bagantuangan tinggi, namun rajo banua Cino, 
walaupun rajo banua Ruhum, surang indak nan katuju, jaan kasiah batuka, di dunie kami 
indak batamu, di akhiraik kami banantian, satantang manuka basiliah sayang, sadangkan rajo 




Jurumudi dengarkanlah, usah tuan berkata demikian, kasih sayang boleh dicari, tempatan hati 
jarang bertemu, tuan tidak baik begitu, saya luka kepedihan, tuan menambah cuka pula. 
Tentang tuan Tungga, tidak dapat ditukar lagi, jangan disebut harta benda, usah dibujuk 
demikian, sejak di rahim ibu kandung, diri sudah dipertunangkan, kami sudah bersumpah, 
sumpah dikubur dalam-dalam, sumpah yang digantung tinggi, walaupun raja benua Cina, 
walaupun raja benua Ruhum, seorang pun tidak ada yang disukai, supaya kasih sayang 
bertukar, di dunia kami tidak bertemu, di akhirat kami saling menanti, sedangkan rajo tidak 
berguna, apalagi nan kodo kapal (Malin Cik Ameh). 
 
Kuatnya pendirian wanita tersebut juga terlihat pada sikap pribadi mereka yang tidak mau 
mengingkari dirinya sebagai istri dari seorang suami, meskipun suaminya menjadikan wanita lain 
sebagai istri kedua. Di samping itu, sebagai seorang anak, mereka tetap mentaati dan tunduk kepada 
orang tua atas aturan-aturan yang telah ditetapkan bersama. Dengan demikian, secara umum dapat 
dipahami bahwa sikap dan pandangan wanita di dalam kaba tersebut merupakan pengokohan terhadap 
tradisi dan kebiasaan yang telah ada sebelumnya. Atas dasar itu, mereka berpandangan bahwa mereka 
telah berjasa dalam menyelamatkan dan melestarikan tradisi serta kebiasaan masyarakat yang sudah 
ada. 
Kedua, di dalam kaba, kesetiaan dan kesucian cinta kasih wanita tampak begitu murni. 
Mereka menempatkan cinta kasih sebagai sesuatu yang luhur, agung, dan suci, sehingga mereka 
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sangat teguh dan kokoh dalam menyikapinya. Hal ini tampak jelas dengan tidak maunya mereka 
mengkhianati atau melanggar; dan ketidakrelaan mereka dikhianiati atau dilanggar oleh suatu 
persekutuan karena dianggap kesalahan besar. Gondoriah, misalnya, bersedia lari ke gunung ledang 
demi ketulusan cinta kasihnya kepada Anggun nan Tungga. 
Mano mande janyo hambo, tatkalo maso dahulu, dek tuan Anggun nan Tungga, kami basatiah 
nun di sinan, iyo di lauik basimpang tigo, etan di taluak di kualo, iyo di kualo Banda Teleng, 
di simpang banda nan sapuluah, iyo di ateh Dandang Panjang, di sinan satiah mulo dikarang, 
di situ janji kami pabuek, satiah nan bagantuang tinggi, satiah nan bakalian dalam, mako 
sakarang kini nangko, janjilah ungkai dek nan Tungga. 
Alah dikarek kayu bapangga 
Jadikan pamaga batang lado 
Janjilah ubah dek nan Tungga 
Dek Gondolah barubah pulo 
Alah tabik candonyo bintang 
Bulan basandiang jo matohari 
Barubah satiah Dandang Panjang 
Etan di gunuang Gondo mati 
Kain batiak ambiak salendang 
Kiriman sutan dari Aceh 
Manyasa sayang di nan Jambang 
Saketek tidak dapek baleh. 
Lapehlah badan hambo kini, etan ka puncak gunuang ledang, ka hambo daki sakali nangko, 




Wahai mande saya katakan, tatkala masa dahulu, oleh tuan nan Tungga, kami bersumpah nun 
di sana, yaitu di laut bersimpang tiga, di sana di teluk kuala, yaitu di kuala Banda Teleng, di 
simpang bandar yang sepuluh, yaitu di atas Dandang Panjang, di sana sumpah mula dikarang, 
di situ janji kami buat, sumpah yang bergantung tinggi, sumpah yang diberkalian dalam, maka 
sekarang ini, janjilah ingkar oleh nan Tungga. 
Sudah dikerat kayu berpangga 
Dijadikan pemagar batang lada 
Janjilah berubah karena nan Tungga 
Karena Gondo Berubah pula. 
Sudah terbit candanya bintang 
Bulan bersanding dengan matahari 
Berubah sumpah Dandang Panjang 
Di sana di gunung Gondo mati. 
Kain batik ambil selendang 
Kiriman sutan dari Aceh 
Menyesal sayang dengan yang Jombang 
Sedikit tidak dapat balas. 
Lepaslah badan hamba kini, ke sana ke puncak gunung ledang, akan saya naiki sekali ini, 
supaya puas hati nan Tungga. 
 
Begitu besar cinta kasih wanita; sebagaimana terungkap dalam kutipan kaba di atas, tetap 
terwujud manakala ia telah berubah status menjadi seorang ibu. Dalam kaitan ini, wujud dari cinta 
kasihnya seorang ibu terhadap anak-anaknya merupakan pertanggungjawaban untuk membesar dan 
mendidik anak-anaknya. Sebaliknya, anak dituntut pula memberikan cinta kasih  kepada ibunya 
melalui pengabdian dan kepatuhan atas apa yang telah diberikan ibunya. Dengan demikian, sebagai 
anggota keluarga, cinta kasih yang terungkap merupakan pemeliharaan keharmonisan kehidupan dan 
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kerukunan rumah tangga supaya tidak hancur berantakkan;  meskipun harus memberikan pengorbanan 
yang sangat besar. 
Ketiga, dalam menjalani kehidupannya, terlihat begitu besarnya keteguhan wanita untuk 
mempertanggungjawabkan perannya; sesuai dengan kodratnya, mereka tetap bertanggung jawab 
memikul beban tugasnya. Seperti Suto Sori; sesuai dengan perannya sebagai ibu, selalu menampakkan 
kesetiaan dan tanggung jawabnya guna membesarkan serta mendidik anak-anaknya. 
Manjawab di sinan Suto Sori: “Manolah anak kanduang diri kok lah bajalan kiro-kiro, 
adolah sabuah pusako denai, pusako dari mamak kanduang, pamenan urang dahulunyo, 
dimainkan urang patang jo pagi, main catua jaknyo urang, buah catua ameh jo podi, pakailah 
kini dek waang buyuang”. Sanan manyahuik Magek Jabang: “Jiko itu kato mande, cubo ajari 
malah hambo, hambo nan indak manyalahi”. 
Diajakan Tungga main catua, ciek diaja duo dapek, indak ado urang ka lawannyo. Lah 
pandai bamain catua, diaja pulo bamain kudo, lalu sajo kasadonyo, capeknyo pandai dari 
gurunyo. Diaja pulo bamain gayuang, pencak silek sacukuiknyo, labiah pandeka dari 
gurunyo, diaja pulo inyo manyabuang, tahu dituah ayam jantan, tahu mambulang jo mamigo, 
tahulah pulo inyo tantang itu, sabuah indak ado nan kurang. 
Habih ilimu ateh dunie, diaja pulo lai mangaji, mangaji kuraan dangan hadis, mangaji nahu 
dangan saraf, baiak mantik jo maani, sabuah indak ado nan kurang, cukuiklah ilimu maso itu, 




Menjawablah Suto Sori: “Wahai anak kandung diri, jika sudah berjalan kira-kira, adalah 
sebuah pusaka saya, pusaka dari paman kandung, alat permainan orang dahulunya, dimainkan 
orang-orang petang dan pagi, main catur kata orang, buah catur emas dan podi, pakailah 
sekarang oleh kamu buyung”. Selanjutnya menjawab Magek Jabang: “Jika itu kata mande, 
coba ajarilah saya, saya tidak akan menyalahi”. 
Diajarkan Tungga main catur, satu diajar dua dapat, tiada orang melawannya. Sudah pandai 
bermain catur, diajar pula bermain kuda, dapat saja semuanya, lebih cepat pandai lagi dari 
gurunya. Diajar pula bermain gayung, pencak silat secukupnya, lebih hebat dari gurunya, 
diajar pula dia menyabung, tahu akan tuah ayam jantan, tahu menebak dan menghitung, tahu 
pulalah dia tentang itu, satupun tidak ada yang kurang. 
Habis ilmu di atas dunia, diajari pula mengaji, mengaji al-Quran dan Hadis, mengaji nahu dan 
sharaf, baik mantik dan maani, satupun tidak ada yang kurang, cukup dikuasainya ilmu masa 
itu, baik ilmu dunia maupun akhirat, jaranglah orang akan menandinginya. 
 
Sesuai dengan kutipan di atas, suatu kenyataan bahwa terdapat keberagaman tanggung jawab 
yang dipikul oleh wanita. Satu sisi, di dalam kaba, wanita juga mempunyai tanggung jawab untuk 
mengatur dan membina rumah tangga yang baik. Dalam kaitan ini, wanita menempati posisi sebagai 
istri yang rela dan setia melaksanakan tanggung jawabnya. Bahkan, tanggung jawab mereka tersebut 
juga mengiringi peran mereka, baik sebagai anak maupun saudara (kakak dan adik). 
Sebagai anak, wanita mempunyai tanggung jawab untuk mematuhi dan mentaati aturan serta 
norma-norma yang telah ditentukan dalam keluarganya, meskipun untuk mempertahankan tanggung 
jawab tersebut mereka rela mengorbankan harga diri. Di lain pihak, dalam mengikat hubungan tali 
persaudaraan, wanita yang menempati posisi dan berperan sebagai kakak bertanggung jawab 
melindungi serta memberikan pandangan terhadap adiknya atas tingkah laku dan perbuatan yang tidak 
sesuai dengan norma yang ada. Selanjutnya, tanggung jawabnya sebagai adik dari saudara-saudaranya 
dalam suatu keluarga adalah ikut serta menjaga kemaslahatan dan nama baik saudaranya tersebut. 
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Bahkan, tidak segan-segan mengambil alih tanggung jawab sekiranya kakak tidak ada; seperti yang 
pernah dilakukan Suto Sori dalam membesarkan Anggun nan Tungga, anak kakaknya Gunto Pomai. 
 
C. Analisis 
Tahun 1975 oleh Majelis Umum Perserikatan Bangsa-Bangsa ditetapkan sebagai tahun Wanita 
Internasional dan dijadikan tahun untuk meningkatkan usaha mewujudkan persamaan hak antara pria 
dan wanita, serta memajukan peranserta wanita dalam segala bidang kegiatan. Di tahun itu pula 
Konferensi Wanita se Dunia 1975 yang mencanangkan temanya; Equity, Development, and Peace. 
Di Indonesia, hasil Konferensi Wanita se Dunia 1975 sangat dirasakan dan memiliki arti 
penting bagi sejarah perkembangan wanita Indonesia selanjutnya. Tahun 1978 merupakan tonggak 
sejarah bagi wanita Indonesia, karena sejak saat itu kedudukan dan peran wanita secara spesifik 
eksplisit memperoleh pengakuan konstitusional dalam GBHN 1978 yang mengatur kedudukan dan 
peran wanita. Semakin ke depan, dalam GBHN selanjutnya; kedudukan dan peran wanita memperoleh 
pemantapan serta perluasan.  
Bila dilihat diferensiasi peranan antara wanita dan pria dalam rumah tangga, ternyata tidak 
jarang dijadikan pangkal permasalahan dalam kajian wanita. Pola pembagian peranan dalam rumah 
tangga tradisional pada umumnya didasarkan atas jenis kelamin, yaitu bahwa pria bertugas mencari 
nafkah dan berorientasi ke luar rumah; sedangkan wanita menyiapkan segala kebutuhan keluarga, 
mengasuh anak, dan berorientasi ke dalam. 
Sebenarnya, peran masyarakat tidak dapat diabaikan begitu saja dalam mengukuhkan 
pembagian peran ini. Sosialisasi ternyata sangat mempengaruhi dan bahkan mempertegas adanya 
perbedaan sosial
26
. Pola pembagian peran dalam rumah tangga dan keluarga pada dasarnya 
mencerminkan bentuk sistem kekerabatan yang berlaku di dalam masyarakat serta yang akan 
mewarnai pola pembagian peran tersebut. Di Indonesia, misalnya, dikenal tiga bentuk sistem 
kekerabatan, yaitu: Pertama, matrilineal, keturunan dilihat menurut garis ibu sebagaimana halnya 
yang berlaku di daerah Minangkabau. Di sini peranan wanita sangat kuat bahkan sentral sifatnya 
karena ibu bertanggung jawab dalam rumah tangga. Kedua, patrilineal, keturunan dilihat menurut 
garis ayah, di Tapanuli atau Batak, misalnya. Di sini keputusan berada di tangan ayah. Ketiga, 
bilateral, keturunan dilihat menurut garis ayah dan ibu, di Jawa, misalnya. 
Sementara itu, sistem nilai masyarakat tersosialisasi dimulai dari rumah tangga. Rumah tangga 
yang mempunyai unit terkecil dari masyarakat dalam melakukan sistem masyarakat melalui tiga cara, 
yaitu: Pertama, sebagai unit ekonomi, tempat untuk reproduksi, pembentukan angkatan kerja yang 
baru, dan arena konsumsi. Kedua, merupakan tempat kesatuan rumah tangga secara ideologis, sistem-
sistem nilai, keperayaan, agama, tradisi, sosial kebudayaan, dan konservatisme yang dipupuk sejak 
kecil. Ketiga, rumah tangga merupakan tempat terbentuknya suatu kesatuan biososial, dimana 
hubungan yang alami antara ibu dan ayah beserta anak-anak dapat dikonstruksi secara sosial. 
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Memperhatikan diferensiasi peran dalam keluarga tampak adanya posisi yang ditempati oleh 
berbagai anggota rumah tangga. Hal ini lebih diakibatkan oleh adanya perbedaan usia, jenis kelamin, 
generasi, posisi ekonomi, dan perbedaan dalam pembagian kekuasaan. Perbedaan posisi antara pria 
dan wanita dalam keluarga hanya sebagian disebabkan oleh alasan biologis, fisik kuat atau lemah, 
sedangkan kenyataan lainnya disebabkan oleh adanya perbedaan lingkungan menurut sistem sosial 
budaya; siapa yang lebih berkuasa menurut sistem tersebut (matrilineal atau patrilineal). Sementara 
itu, pembagian peran dan kedudukan secara seksual yang dikenal dengan istilah ideologi gender 
merupakan suatu kontruksi nilai-nilai atau disebut juga idelogi dari suatu kelompok masyarakat yang 
menciptakan batasan-batasan bagi identitas manusia berdasarkan jenis kelaminnya. 
Moira Gatens
27
 menjelaskan bahwa perbedaan strata antara wanita dan pria ditunjuk dengan 
adanya diferensiasi peran, yaitu peran kewanitaan; feminime role, dan peran pria; masculine role, yang 
telah memilahkan space dalam dua wilayah yang sangat bertentangan, yakni domestic domain dan 
public domain. Stratifikasi ini berkenaan dengan distribusi hirarkhis menurut gender dalam sumber 
daya ekonomi dan sosial pada masyarakat. 
Secara biologis, wanita memang berbeda dengan pria, bahkan fungsi reproduksi yang dimiliki 
wanita tidak dapat dielakkan yang dijadikan sebagai sumber bagi adanya suatu diferensiasi. Bahkan, 
keyakinan konservatif justru telah memanfaatkan perbedaan biologis ini untuk mereduksi perbedaan 
psikologis dan sosial dengan menyatakan “Status wanita dalam masyarakat adalah alami dan tidak 
dapat diubah”. Pernyataan ini merupakan premis teori nurture yang juga menekankan bahwa 
perbedaan tersebut tercipta melalui proses belajar dari lingkungan dengan melakukan peran yang 
dianggap alami. Sementara itu, teori nature menekankan bahwa adanya pembagian kerja lebih 
disebabkan oleh perbedaan biologis; dan pendapat inilah yang justru berlaku untuk sebagian 
masyarakat di dunia ini. 
Kenyataan yang terlihat adalah bahwa wanita harus menjalankan fungsinya di dalam rumah. 
Hal ini lebih disebabkan oleh kondisi yang dimilikinya dapat hamil dan melahirkan. Fungsi ini tidak 
dapat diubah. Kenyataan ini juga mengandung arti bahwa pembagian kerja secara seksual dapat 
dianggap sebagai sesuatu yang wajar. Bahkan Guel Hel
28
 melihat bahwa pembagian kerja secara 
seksual merupakan sesuatu yang tidak eksploitatif; dalam pengertian tidak ada pihak yang diuntungkan 
atau sebaliknya tidak ada pihak yang dirugikan. 
Kelompok fungsionalis menganggap bahwa peran yang didasarkan atas perbedaan seksual 
selalu terjadi; ini sudah menjadi kenyataan yang sudah tidak dapat dibantah. Pembagian peran ini pada 
dasarnya lebih berfungsi untuk melengkapi perbedaan yang terjadi secara biologis dari manusia. Dan 
pembagian peran ini juga berfungsi untuk melengkapi supaya persoalan yang dihadapi dapat 
dipecahkan dengan cara yang lebih baik. Dengan demikian, adanya pembagian peran secara seksual 
lebih merupakan kebutuhan masyarakat dan diciptakan untuk keuntungan masyarakat secara 
keseluruhan. 
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Meskipun demikian, kritikan yang sempat diberikan terhadap kelompok fungsionalis 
dilatarbelakangi dari aspek keselarasan dan keharmonisan rumah tangga, sehingga wanita tidak begitu 
saja dikorbankan. Jika dilihat saat ini, teori Marwell ini kelihatannya sulit untuk diterapkan karena 
memang hanya cocok untuk menjelaskan pembagian kerja yang ada dalam masyarakat yang masih 
sangat sederhana, primitif. Dalam kehidupan masyarakat ini, pekerjaan-pekerjaan rumah tangga masih 
secara ketat dibagi-bagi. Begitu pula halnya dengan alasan melindungi wanita dari „bahaya kerja berat‟ 
dalam masyarakat sederhana tersebut dengan mudah dapat dibantah. Untuk itu, di dalam masyarakat 
primitif, wanita justru dianggap lebih penting daripada pria. Kenyataan ini merupakan akibat dari 
bentuk kehidupan mereka yang masih mengembara dan sering menghadapi bahaya yang mungkin 
akan memusnahkan mereka. Oleh sebab itu, wanita yang dapat memperbanyak jumlah anggota mereka 
harus dilindungi dengan cara tinggal di rumah dan pria berkeja di  luar rumah. 
Tampaknya masyarakat mempunyai alasan yang berlainan untuk mempertahankan wanita 
dalam rumah tangga. Salah satu alasan penting dalam memaksa wanita untuk tinggal di lingkungan 
rumah tangga adalah agar membuat wanita menjadi tergantung pada pria. Untuk itu, wanita juga dapat 
dijadikan sarana untuk menjaga kemurnian darah dari sebuah keturunan. Hal ini dapat dilihat di mana 
pembagian kerja secara seksual tampak lebih ditekankan dalam kehidupan kelompok kelas menengah 




Wanita-wanita kelas menengah dan atas lebih terikat pada macam-macam peraturan dalam 
melaksanakan perkawinan atau perkawinan ulangnya. Karena kelas-kelas ini merupakan kelas 
yang memanfaatkan jaringan sosialnya untuk memindahkan kekayaan melalui pekawinan; 
wanita-wanita dari kelas ini menjadi korban untuk memenuhi kebutuhan-kebutuhan kelasnya. 
Berbeda halnya dengan wanita dari kelas bawah, di mana kelas bawah tidak memiliki harta 
kekayaan yang mau dialihkan. Hubungan sosial mereka bukanlah hubungan sosial yang 
digunakan untuk menaikan posisi sosial mereka. Oleh karena itu, wanita-wanita kelas bawah 
ada dalam keadaan yang lebih bebas. Mereka dapat menjalankan kehidupan pribadi 
berdasarkan pertimbangan-pertimbangan pribadi, atau paling banyak berdasarkan 
pertimbangan kebutuhan keluarganya.  
 
Atas dasar pemikiran di atas, terlihat dalam kehidupan sehari-hari bahwa pembagian kerja 
dalam masyarakat kelas menengah dan atas menjadi begitu kaku dan tegas; sementara pada kelompok 
bawah sangat fleksibel. Dan tidak sedikit wanita-wanita dari kelas bawah yang harus bekerja di luar 
rumah karena kesulitan ekonomi rumah tangganya, sehingga mereka tetap mempunyai peran ganda; 
peran yang sekaligus harus mereka lakoni baik di luar rumah untuk mencari nafkah guna memenuhi 
kebutuhan ekonomi rumah tangga maupun di dalam rumah guna menjaga keharmonisan hubungan di 
antara sesama anggota keluarga. 
Dalam rangka pelestarian nilai-nilai masyarakat yang menciptakan batasan-batasan bagi 
identitas manusia berdasarkan jenis kelamin ternyata tidak hanya melalui saluran kultural tradisional 
dan informal, melainkan juga melalui saluran formal seperti pendidikan di sekolah. Maka dalam 
pembentukan kepribadian anak pun juga terdapat perbedaan perilaku; terutama pada masyarakat yang 
sudah ditanamkan sikap nrimo, pasrah, halus, setia, dan bakti. Sifat tersebut bernilai tinggi pada 
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masyarakat; apabila seorang wanita tidak memiliki sifat-sifat tersebut maka dianggap bukan datang 
dari keluarga terhormat. Itulah sebabnya sejak kecil wanita dididik untuk menurut dan bakti, karena 
kelak dianggap menjadi modal dalam menjanjikan kerukunan  rumah tangga. 
Berbagai pandangan yang melihat bahwa wanita-wanita Minangkabau mempunyai kedudukan 
relatif tinggi
30
. Demikian penting dan tingginya kedudukan mereka, hingga diibaratkan sebagai: 
Bundo kanduang 
Nan gadang basa batuah 
Limpapeh rumah nan gadang 
Sumarak dalam nagari 
Hiasan di dalam kampuang 
Umbun puro pegangan kunci 
Kok hiduik tampek banasa 
Jiko mati tampek baniat 
Ka unduang-unduang ka Madinah 
Ka payuang panji ka sarugo. 
 
Bundo Kandung 
Yang besar banyak bertuah 
Tiang kokoh rumah yang besar 
Semarak dalam nagari 
Perhiasan di dalam kampung 
Umbun pegangan kunci 
Ketika hidup tempat bernazar 
Kalau mati tempat berniat 
Untuk undung-undung ke Madinah 
Untuk payung panji ke surga. 
 
Kaum wanita merupakan tiang kokoh dalam suatu rumah tangga dan tiang nagari, yang 
menentukan buruk-baiknya arah kehidupan suatu rumah tangga dan masyarakat. Mereka adalah 
pendidik utama dalam penghayatan budi luhur dalam setiap aspek kehidupan masyarakat. Atas dasar 
itu, tingginya kedudukan wanita dalam masyarakat Minangkabau disebabkan oleh beberapa faktor, 
sebagai berikut: 
Pertama, adanya falsafah samo, kedudukan manusia ini sama di muka bumi yang diyakini 
oleh masyarakat Minangkabau; kedua, yang lebih penting mendukung citra wanita Minangkabau ini 
adalah pengaruh dari sistem matrilinal itu sendiri, sehingga setiap orang mengidentifikasikan dirinya 
kepada kelompok ibunya. Sementara itu, wanitalah yang mejadi ibu dan sebagai figur sentral bagi 
anak-anaknya. Posisi ini jelas sangat mendukung kuatnya hubungan antara ibu dengan anak-anaknya; 
ketiga, sistem pewarisan yang berlaku; keempat, adanya pembagian wewenang atau kekuasan dalam 
rumah tangga; dan kelima, pola menetap yang bersifat duolokal. 
Memang, secara empiris citra, kedudukan dan nasib wanita di Minangkabau terletak pada 
dikhotomi figur Bundo Kandung dan Siti Nurbaya. Figur pertama merupakan lambang kekuatan 
wanita; sedang figur kedua mencerminkan ketidakberdayaan wanita di bawah kekuasaan pria. Dalam 
masyarakat Minangkabau, kedudukan wanita bervariasi menurut statusnya dalam keluarga, hanya 
                                                 
30 Tsuyoshi Kato, Matrilineal and Migrations, Evolving Minangkabau Traditions in Indonesia, New York: Cornell 
University Press, 1982, hlm.2-3;  Joanne C Prindiville, ”Image and Role of Minangkabau Women”, dalam Southeast Asia: 
Women, Changing Structure And Culture Continuity, Ottawa: University of Ottawa, 1981, hlm.78; Idrus Hakimy DT. Rajo 
Penghulu, Op.Cit., 1997, hlm.44.  
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sosok ibulah yang memberi arti penting bagi kedudukan wanita dan posisinya dalam masyarakat. 
Namun demikian, dewasa ini keadaan ideal tradisional tersebut telah mengalami berbagai perubahan. 
Banyak ahli yang telah mengemukakan pandangannya tentang berbagai perubahan yang telah terjadi 
dalam masyarakat Minangkabau yang matrilineal tersebut. Menurut mereka perubahan sosial tersebut 
ternyata disebabkan oleh berbagai faktor. Misalnya Hamka
3142
 yang menyatakan bahwa karena 
perubahan-perubahan yang secepat kilat ini, karena masuknya tentara Jepang, karena revolusi, dan 
terlebih lagi karena anak kemenakan telah besar-besar serta pandai, dengan sendirinya ninik mamak 
tidak berdaulat lagi. Kemudian, Radjab juga mengemukakan, walaupun tidak secara langsung ia 
menyatakan bahwa tidak adanya keyakinan tersebut pada beberapa orang tertentu di dalam perkauman 
Minangkabau--suatu gejala yang mulai kelihatan pada waktu itu--tidaklah berarti Minangkabau bebas 
dari kewajiban meskipun mematuhi peraturan-peraturan adat itu. Kenyataan ini merupakan suatu hal 
yang konkrit. Namun, perubahan sosial yang terjadi tersebut pada dasarnya bukan berarti bahwa 




Dilandasi pada uraian-uraian yang dikemukakan sebelumnya, dapat ditarik berbagai 
pernyataan sebagai poin simpulan, sebagai berikut: 
Pertama, Manusia adalah individu yang “tertentu”, aku, unik, dan otonomi; yang tidak dapat 
digantikan oleh individu yang lain (aku yang lain), tetapi adanya ini mengandung logika bahwa „aku‟ 
dan „yang lain‟ adalah berbeda, namun saling menentukan. Penyebutan wanita sebagai bukan pria dan 
sebaliknya pria adalah bukan wanita adalah benar dalam kerangka menjelaskan ke-aku-an seseorang. 
Kedua, Sebagai suatu ragam seni sastra tradisional Minangkabau yang berbentuk prosa liris, 
kaba yang disampaikan oleh tukang kaba kepada masyarakat umum dengan cara mendendangkannya, 
baik didukung atau diringi alat musik atau tidak. Secara esensial, kaba merupakan cerita rekaan yang 
hidup di kalangan masyarakat Minangkabau, yakni sebagai sastra tradisi lisan. 
Ketiga, Di dalam lingkungan keluarga, wanita mempunyai peran yang mendominasi 
kepentingan keluarga dan anak. Wanita mengambil sikap sebagai motivator; pendidik bagi anak-
anaknya. Di samping itu, prioritas terhadap anak-anak mereka; anak laki-laki merupakan perpanjangan 
tangan terhadap lingkungan luar keluarga; sedangkan anak perempuan sebagai perpanjangan tangan 
dan pewaris kepentingan dalam keluarga. 
Keempat, Karakteristik wanita dalam kaba terlihat pada kepribadian mereka sebagai wanita-
wanita yang mempunyai pandangan hidup yang ideal, penuh tanggung jawab terhadap diri sendiri dan 
lingkungannya, serta memiliki cinta kasih yang luhur tanpa pamrih. Kebahagiaan yang ada pada 
mereka merupakan kebahagiaan batin. 
Kelima, Karakteristik wanita di dalam kaba mempunyai kaitan yang erat dengan personality 
dari masing-masing individu anggota masyarakat sesuai dengan sistem sosial masyarakat dan budaya 
                                                 
31 Hamka, Adat Minangkabau Menghadapi Revolusi, Jakarta: Firma Tekad, 1963, hlm.16; Muhammad Radjab, 
Sistem Kekerabatan di Minangkabau, Padang: Center for Minangkabau Study Press, 1969, hlm.112.   
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Minangkabau. Ini berarti bahwa wanita dalam kaba merupakan pengukuhan dan kekuatan personality 
anggota masyarakat Minangkabau. Atas dasar itu, dengan melepas predikat “wanita”; mereka dapat 
dipahami secara benar-benar manusiawi, yaitu dengan melihat unsur-unsur yang paling hakiki. Wanita 
adalah sosok manusia yang merupakan makhluk yang dihimpun dalam sifat monopluralisme. Ia adalah 
badan dan jiwa dalam susunan kodratnya; ia sekaligus sebagai individu dan sosial dalam sifat 
kodratnya; dan ia adalah pribadi mandiri sekaligus makhluk Tuhan. Unsur-unsur ini secara otomatis 
ada dalam diri setiap individu dengan tidak melepaskan satu dari yang lainnya. Bagaimanapun juga 
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Abstrak 
“Revolusi mental” adalah jargon yang sepertinya baruterutama pada era Presiden Joko Widodo, 
namun ia adalah kemasan lain dari apa yang pernah dikemukan Presiden Soekarno dengan 
sebutan “Character building” atau Presiden Soeharto dengan istilah “Pembangunan masyarakat 
Indonesia seutuhnya”. Inti dari semua jargon tersebut adalah bahwa bangsa Indonesia harus 
dibangun berdasarkan kultur bukan struktur, karena sebagus apapun sturuktur diciptakan jika 
kultur tidak dibangun dengan baik maka semua akan berakhir sia-sia. Revolusi mental adalah 
pembangunan yang berorientasi pada pembentukan budaya yang akhirnya melahirkan manusia 
yang beradab.Konsep revolusi mental dengan segala padanannya itu ternyata bukan hanya 
monopoli kaum nasionalis, para ulama dan tokoh agama di negeri ini juga telah sejak lama 
mendengungkannya di tengah masyarakat Indonesia. Begitulah yang terekam dalam naskah 
kumpulan khutbah Syaikh Abdul Hamid Hakim yang sejak awal abad XX M juga telah gencar 
meneriakan konsep revolusi mental khususnya di tengah masyarakat Minangkabau. Konsep 
revolusi mental tersebut disampaikannya terutama dalam bidang pendidikan, hukum, 
keagamaan dan sosial budaya. Dalam bidang pendidikan, Syaikh Abdul Hamid Hakim 
menekankan pentingnya pendidikan yang berwawasan nasionalisme dengan prioritas pada 
penanaman nilai-nilai luhur ajaran agama dan nilai kesopanan masyarakat demi menghasilkan 
anak bangsa yang berkarakter dengan menguasai ilmu pengetahuan dan teknologi sekaligus 
memiliki al-akhlakal-karimah. Dalam bidang hukum, dia menekankan pada pentingnya 
penempatan hukum Tuhan di atas hukum apapun, karena hanya melalui penerapan hukum 
Tuhan-lah akan terwujud tatanan masyarakat yang berkeadilan. Dalam bidang keagamaan dan 
sosial budaya, dia menekankan pada pentingnya mewujudkan masyarakat yang beradab, 
makmur dan sejahtera melalui kesalehan individual dan sosial setiap anggota masyarakat yang 
mengaku beragama Islam.  
 
Kata Kunci : Revolusi Mental, Pendidikan,  Sosial Budaya. 
 
A. Pendahuluan  
“Revolusi mental” itulah jargon dan jualan kempanye yang menjadikan nama Joko Widodo 
melambung dan kemudian berhasil menjadi orang nomor satu di negeri ini. Sebenarnya istilah 
“revolusi mental” yang dipopulerkannya itu hanyalah kemasan lain dari apa yang dulu juga pernah 
dikemukan oleh Presiden Soekarno dengan sebutan “Character building” ataupun yang pernah 
dipopulerkan Presiden Soeharto dengan istilah “Pembangunan masyarakat Indonesia seutuhnya”. Inti 
dari semua istilah yang dikemukan oleh para tokoh di atas dengan ragam sebutannya itu adalah bahwa 
bangsa Indonesia haruslah dibangun berdasarkan kultur bukan struktur. Demikian itu, disebabkan 
bahwa sebagus apapun sturuktur yang bentuk dan diciptakan, jika kultur anak bangsa ini tidak 
dibangun dengan baik maka semua akan hancur dan akan berakhir sia-sia. Membangun kultur inilah 
yang disebut membangun budaya bangsa yang puncaknya akan melahirkan tatanan peradaban yang 
tingggi dan maju.Dalam konteks ini,kata revolusi mengandung isyarat bahwa perubahan kultur itu 
sediri harus diwujudkan dalam waktu cepat bukan perlahan-lahan, sebab jika perubahan dilakukan 
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sangat lambat, maka bangsa ini akan semakin terus tertinggal dibandingkan bangsa lain.
1
 Hal itu 
dikarenakan bahwa konsep revolusi mental tersebut merujuk dari konsep revolusi yang merupakan 
suatu bentuk perubahan secara drastis yang bersifat progres. Lawannya Evolusi yaitu perubahan yang 
dilakukan secara bertahap, bersifat alamiah dan berjalan lambat. 
Revolusi mental dalam konteks kehidupan bangsa Indonesia pada hakikatnya adalah suatu 
upaya dalam membangun jiwa yang merdeka, mengubah cara pandang, pikiran, sikap, dan perilaku 
agar berorientasi pada kemajuan dan hal-hal yang modern, sehingga Indonesia menjadi bangsa yang 
besar dan mampu berkompetisi dengan bangsa-bangsa lain di dunia. Di sisi lain revolusi mental juga 
menuntut perubahan sikap dan cara pandang bangsa Indoneisa terhadap diri sendiri. Di mana bangsa 
Indonesia dituntut untuk memiliki harga diri dan kebanggaan terhadap identitas yang mereka miliki. 
Dengan demikian, bangsa Indonesia tidak boleh merasa rendah diri bila berhadapan dengan bangsa 
lain. Bangsa Indoneisia mesti memandang diri mereka setara dan sejajar dengan bangsa lain dalam 
ketinggian peradaban yang dimiliki. 
 Konsep revolusi mental dalam konteks membangun masyarakat dan bangsa Indonesia agar 
menjadi masyarakat yang beradab dan bangsa yang makmur tentu saja bukan hanya monopoli tokoh-
tokoh nasionalis Indonesia seperti Soekarno, Soeharto ataupun Joko Widodo. Sejak masa lalu, para 
ulama dan tokoh agama negeri inipun juga telah mengemukakan konsep revolusi mental dengan 
kemasan dan bahasa yang berbeda. Salah satunya adanya Syaikh Abdul Hamid Hakim yang 
menuangkan ide revolusi mentalnya dalam kumpulan khutbahnya yang ditulis pada awal 
kemerdekaan, yaitupada tahun 1947 M. Konsep revolusi mental yang dikumandangkannya tersebut 
ternyata sampai saat ini masih tersimpan dan tertutup rapat dalam manuskrip yang dalam bentuk 
kumpulan khutbah Syaikh Abdul Hamid Hakim yang pernah ditulis pada masa awal kemerdekaan 
Indonesia. Naskah ini berada pada koleksi pribadi sdr Apria Putera di Payakumbuh. 
 
B. Konsepsi Revolusi Mental 
Ungkapan “Revolusi Mental” sekalipun sudang dianggap sebagai sebuah istilah yang sangat 
populer di tengah masyarakat Indonesia, karena sangat sering didengar dan diucapkan, namun 
pemahaman masyarakat Indonesia tentang konsep revolusi mental ini belum tentu sama. Dalam 
konteks ini adalah perlu kiranya diberikan penjelasan yang bersifat definitif terkait istilah ini agar 
pemhamanan masyarakat tentangnya relatif bisa disamakan.  
Istilah “Revolusi Mental” sendiri berasal dari dua kata; “revolusi” dan “mental”. Sebagaimana 
telah dijelaskan sebelumnya bahwa kata revolusi dipahami sebagai sebuah perubahan ke arah lebih 
baik yang dilakukan dengan cara cepat dan drastis. Berbeda halnya dengan dengan kata “evolusi” di 
mana perubahan yang dilakukan berlangsung lambat dan dalam waktu yang lama. 
Sermentara itu, kata “mental” memiliki arti yang berhubungan erat dengan watak dan batin 
manusia. Adapun istilah mental menurut Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI) diartikan sebagai 
aktivitas jiwa, cara berpikir, dan berperasaan.Kata mental dapat juga mengandung arti yang 
                                                 
1 Lihat Bigman Sirait, “Revolusi Mental”, Tabloid Reformata, Edisi 180 (Oktober, 2014), hlm.24-25. 
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menyangkut batin, watak, yang bukan bersifat fisik atau tenaga. istilah “mental” dapat didefinisikan 
sebagai pandangan-pandangan, pengetahuan, nilai-nilai, norma-norma serta aturan-aturan yang 
dimiliki oleh seorang individu, yang dijadikan kerangka acuan atau pedoman untuk memahami dan 
mewujudkan perilaku atau tindakan tertentu terhadap lingkungan yang dihadapi.
2
 Dalam konteks ini 
revolusi mental secara sederhana dapat diartikan dengan perubahan yang cukup mendasar dalam hal 
yang menyangkut batin atau watak, yang bukan bersifat fisik atau tenaga.
3
 
Revolusi mental secara rasional bisa dipaparkan sebagai berikut: pertama, revolusi mental 
bermula di alam pikiran yang menuntun bangsa dalam meraih cita-cita bersama dan mencapai tujuan 
kolektif bernegara: yaitu memajukan kesejahteraan umum dan meningkatkan kualitas hidup manusia 
dan masyarakat Indonesia. Kedua, revolusi mental membangkitkan kesadaran bahwa bangsa 
Indonesia memiliki kekuatan besar untuk berprestasi tinggi, produktif dan berpotensi menjadi bangsa 
maju dan modern. Ketiga, revolusi mental mengubah cara pandang, pikiran, sikap, perilaku yang 
berorientasi pada kemajuan dan kemodernan, sehingga Indonesia menjadi bangsa besar dan mampu 
berkompetisi dengan bangsa-bangsa lain di dunia. Dan keempat, revolusi mental dilaksanakan 




Revolusi mental bertumpu pada tiga nilai dasar; integritas, kerja keras dan gotong royong. 
Tujuan revolusi mental pada akhirnya dapat membentuk manusia Indonesia agar menjadi warga 
Negara yang baik (good citizen) yang berorientasi pada kemajuan dan kemodernan, berakar pada 
social budaya, mengikuti perkembangan teknologi dan informasi komunikasi sehingga mampu 
membangun Indonesia baru yang unggul.
5
 
Dengan demikian, istilah "revolusi mental" dapat diartikan  sebagai aktivitas mengubah 
kualitas manusia kearah yang lebih bermutu dan bermental kuat dalam berbagai aspek dengan jangka 
waktu yang cepat. Revolusi mental dalam konteks Indonesia adalah gerakan yang bertujuan 
membangun manusia Indonesia yang bermutu yaitu memiliki kecerdasan intelektul dan spritual 
dengan menjunjung nilai-nilai luhur bangsa dan agama sehingga muncullah generasi berbudaya yang 
mampu menciptakan peradaban yang tinggi. 
 
C. Biografi Syaikh Abdul Hamid Hakim dan Naskah Kumpulan Khutbah 
Syaikh Abdul Hamid Hakim adalah seorang ulama Minangkabau yang dikenal sebagai 
pelopor modernisasi pendidikan di Sumatera Barat pada awal abad 20 M. Syaikh Abdul Hamid Hakim 
dilahirkan di Sumpu dekat danau Singkarak tahun 1893 M dan dia dilahirkan dalam keluarga 
pedagang. Syaikh Abdul Hamid Hakim menempuh pendidikannya dasarnya di kota Padang setelah 
                                                 
2 Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 2002), hlm.733 
3 Lihat lebih lanjut Saifuddin, “Revolusi Mental Dalam Perspektif al-Qur‟an: Studi Penafsiran M. Quraish Shihab, 
Jurnal Maghza Vol. 1, No. 2 (Juli-Deseember, 2016), hlm.56 
4 Nurul Zuriyah, dkk. “Menggagas Revolusi Mental Melalui Konstruksi Model Pendidikan Karakter Bangsa 
Berbasis Gerakan Cinta Produk Indonesia” Prosiding Seminar Nasional Revolusi Pendidikan Karakter Bangsa (Universitas 
Negeri Malang, 28 Oktober 2015), hlm.325. 
5 Ady Ferdiyan Noor, “Gerakan Revolusi Mental Untuk Meningkatkan Pendidikan Kepribadian Warga Negara”, 
Pedagogik Jurnal Pendidikan, (Volume 11, No. 7-13, Maret 2016). hlm.10 
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menyelesaikan pendidikan dasar-dasar keagamaan di Sungayang di mana dia belajar kepada Syaikh 
Muhammad Tahib Umar. Pada tahun 1910 dalam usia 16 tahun Syaikh Abdul Hamid Hakim pergi ke 
Maninjau dan belajar kepada Syaikh Karim Amrullah dan selalu mengikuti sang guru kemanapun dia 
pergi seperti ke Padang, Padang Panjang dan seterusya. Syaikh Abdul Hamid Hakim kemudian 
diangkat menjadi guru bantu di Masjid Jembatan Besi Padang Panjang
6
 dan kemudian menggantikan 
posisi Syaikh Abdul Karim Amrullah ketika beliau pindah ke Jakarta.
7
 Banyak tokoh nasional yang 
merupakan bekas murid dari Abdul Hamid Hakim, di antaranya; Ahmad Rasyid Sutan Mansur mantan 
pimpinan Muhammadiyah, Zainal Abidin Ahmad mantan wakil ketua DPR RI, Manseor Daoed Dt. 
Palimo Kayo, Hamka, Mukhtar Yahya mantan rektor IAIN Yogyakarta, Ali Hasyimi dan sebagainya. 
Ada beberapa karya Syiakh Abdul Hamid Hakim, salah satu yang baru ditemukan dan masih 
dalam bentuk manuskrip adalah kumpulan khutbah dan ceramah beliau pada awal kemerdekaan. 
Penemuan naskah khutbah Syaikh Abdul Hamid Hakim yang berisi pandangan dan ide sang tokoh 
dalam konteks pembangunan bangsa dan negara menjadi sesuatu yang baru, unik dan menarik dalam 
konteks tema manuskript yang ditemukan di Minagkabau. Hal itu disebabkan bukan hanya karena 
yang naskah yang unik dan berbeda dengan kebanyakan tema naskah yang pernah ditemukan, namun 
naskah ini menjadi bukti kuat bahwa ulama Nusantara khususnya ulama Minangkabau tidak hanya 
mengajarkan umatnya tentang shalat dan kehidupan akhirat, namun mereka juga menuntun umatnya 
untuk membangun kehidupan berbangsa yang beradab, adil dan makmur. Paling tidak konsep-konsep 
seperti ini masih sangat diperlukan oleh segenap masyarat Indonesia terutama para pemangku 
kebijakan untuk membangun mental bangsa Indonesia ke depan agar menjadi bangsa yang besar, maju 
serta dihormati dalam percaturan internasional. 
Naskah khutbah ini tersimpan pada koleksi sdr Apria Putera di Payakumbuh. Kondisi fisik 
naskah cukup baik dan teks masih bisa terbaca dengan baik. Naskah ditulis menggunakan aksara Arab 
Jawi dengan bahasa Melayu. Naskah sendiri ditulis tahun 1947 M, seperti terlihat dalam kutipan salah 
satu penutup khutbah: 
 ٓ٘ذّ٘ذِ ْاد هيبث ٗجّررث ٓوا يربٙسو يربٙس يراد ذيو بسؽث كيذيذٕف ٓ٘ذّ٘ذِ ٓوٚرس تّ٘ ؾٛرٕٛف داٛث ْاد ٍٕٗيىس
 تّ٘ .ٓيٌّبعٌا ةر بي ٓيِآ ٓيِآ ٓيِآ .شلذٕ٘ ٌٗاٛسرث بيسِٕٛ ئبحٚر ٗيرلاِ بيد ْاد ِٗٚر ٓىيجِّ ْبسمٌ ذيا ٚرٛو
لاسٌا جبجِّ ٓؼد تّ٘ ْءاربجيجّف ي٘ادٛس ,بىيدرِ .ٗربورثٚ الله خّحرٚ ُىيٍع َ42  رخلآا دبّج6611- 61-1-24     
Sekianlah dan buat penutup hamba serukan mudah-mudahan bangsa kita sahari kasahari akan 
bertambah baik dan guru itu laksana pembikin rumah dan dia melatih ruhani manusia 
bersualah hendaknya. Amin ya rabbal alamin. Hamba sudahi pembicaraan hamba dengan 
membaca assalamu‟alaikum. Mardeka, 24 jumadil akhir 1366, 15-5- 1947. 
(Naskah Khutbah, 9) 
 
D. Konsep dan Format Revolusi Mental Syaikh Abdul Hamid Hakim 
Di antara ide revolusi mental yang dikumandangkan Syaikh Abdul Hamid Hakim paling 
tidak meliputi pembangunan dalam tiga aspek penting kehidupan; bidang hukum, keagamaan dan 
                                                 
6 Endang Saifuddin Anshari, Wawasan Islam : Pokok –Pokok Pikiran tentang Paradigma dan Sistem Islam 
(Jakarta: Gema Insani, 2004), hlm.201. Lihat juga Tamrin Kamal, purifikasi Ajaran Islam pada Masyarakat Minangkabau: 
Konsep Pembaharuan H. Abd. Karim Amrullah Awal Abad ke-20 (Padang: Angkasa Araya, 2005), hlm.161. 
7 Burhanuddin Daya, Gerakan Pembaharuan Pemikiran Islam (Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya, 1990), hlm.122. 
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pendidikan. Dalam konteks hukum misalnya, Syaikh Abdul Hamid Hakim mengajukan konsep 
penegakan hukum yang tegas terkait hak dan kewajiban setiap warga negara. Hukum harus ditempat 
di ats segalanya guna menjamin tegakanaya keadlian di tengah masyarakat yang pada gilirannya akan 
melahirkan rasa keadilan. Demikian, seperti terlihat dalam ungkapan Syaikh Abdul Hakim dalam 
kutipan khutbah berikut;  
 .بيٌِٛ ػي ٛىؼا ٛىؼا 
ىؼا بوّٛو ٓىيفّس تّ٘ ئا ٓؼد ْٚبو ٓؼد ّٛررث لايجفا ساّٛس ذيو يىث شجيجاٛس هِ بىيدرِ ٍٗر ذيو غاربىس اٛٙث ػي ٛ
."بىيدرِ" ذئبي يٛف ْءبىيدرّو َلاس جبث ذيو ٍٗيزسِ ذيو ْٚبو 
.رضبحرث ػي ٛىؼا ٛىؼا 
ىٕيٍِ جبس يرب٘ قاذٕٙىسرث ٍٕٗوٛث ئا بئد سراد ؾٚذي٘ ذيو اٛٙث يٛٙزؽِ َبس َبس ٍٗر ٛوٛؼا ٛىؼا ْبّيىجس سرا ٍٗججاٚ ٓ
.شيجٔ ٛرا ٓ٘ٛر ٓىؽردد ػي ٗزٕيرف ؾا ؾا حٚرِٕٛ ذيو 
 
Angku-Angku yang mulia, dengan ini hamba sampaikan ke muka angku yang bahwa 
sekarang kita telah merdeka, maka sewajibnya bagi kita semuanya apabila bertemu dengan 
kawan-kawan kita mestilah kita baca salam kemerdekaan pula yaitu, “Mardeka”.  
Angku-angku yang berhadir, sebagaimana angku-angku telah sama-sama mengetahui bahwa 
kita hidup di atas dunia ini bukanlah bersekehendak hati saja melainkan wajiblah atas kita 
menurut apa perintah yang ditetapkan Tuhan atau Nabi-Nya. (Naskah Khutbah, 3) 
 
Dari kutipan khutbah ini terlihat betapa Syaikh Abdul Hamid Hakim menyerukan konsep 
yang benar tentang hakikat kemerdekaan. Bahwa mardeka bukan berarti hidup bebas tanpa ada lagi 
ikatan dan aturan. Justru kemerdekaan harus diaktualkan dalam bentuk kesadaran hukum yang tinggi 
demi terjaga hak-hak orang lain dan demi terciptanya tatananan kehidupan yang lebih baik. Dan 
kesadaran  hukum yang paling tinggi dalam menciptakan masyarakat yang lebih berbudaya adalah 
ketaatan pada hukum Allah dan rasul-Nya. Hal itu disebabkan bahwa tidak ada satupun hukum yang 
lebih baik daripada hukum yang telah diturunkan Tuhan melalui utusannya dan termaktub dalam 
kitab-Nya. 
Syaikh Abdul Hamid Hakim tentu saja tidak bermaksud mengubah konstitusi negara 
Indonesia menjadi negara yang berdasarkan hukum Islam. Akan tetapi, sebagai seorang ulama Syaikh 
Abdul Hamid Hakim hanya mengingatkan sekaligus memastikan umat Islam di Minangkabau 
khususnya dan Indonesia umumnya telah menjadikan aturan dan hukum Tuhan di atas semua hukum 
yang diciptakan manusia. Jika semua umat Islam telah menjalankan hukum Tuhan dengan baik dalam 
setiap sendi kehidupannya dipastikan keadilan dan kemakmuran akan tercipta di tengah masyarakat 
Indonesia. Bukankkah sejarah telah membuktikan betapa masyarakat Madinah pada masa Nabi saw 
menjadi masyarakat dengan tatanan kehidupan terbaik yang pernah ada dalam sejarah kehidupan 
manusia. Demikian itu disebabkan tegak dan terlaksananya hukum-hukum Tuhan dan Nabi-Nya 
secara utuh dan menyeluruh dalam setiap aspek kehidupan semua komunitas dan golongan yang 
menghuni kota Madinah ketika itu. 
Selanjutnya, dalam konteks keberagamaan Syaikh Abdul Hamid Hakim menyerukan 
pentingnya menumbuhkan sikap aktif dalam beragama bukan sekedar retorika. Ajaran agama 
hakikatnya adalah tuntunan yang harus teraplikasikan dalam bentuk amal shalih bukan hanya sekedar 
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bahan diskusi dan debat dalam seminar. Hal itu disebabkan bahwa masyarakat yang baik hanyalah 
masyarakat yang beramal, bukan sekedar masyarakat yang paham dan pandai mengolah kata dan 
bahasa. Negeri ini juga harus dibangun dengan membasmi segala macam bentuk kemaksiatan yang 
ada padanya, sebab hanya dengan masyarakat yang bersih dari dosalah negeri akan menjadi makmur. 
Lihat misalnya kutipan khutbah berikut; 
 قاذير ػِّ ٛزيا .َلاسا ذيبي بئد ٌُادد بيٍِ ػي َبوا يبصٛفِّ ٛوبؽِ بزيو ارادٛس ارادٛس ٓمصبجو سبٙث ػي يٛٙزؽِ ٍٗر ذيو حرفس
 ػي درِٕٛ ٓؼد ذيا سبّوا ٓىٌٕبجِٕ نرِ ٗودا يفبزر ٓوا .ذيا ٓؼد ٛجٛزسرث )ٓيسرف( ٓيزسٚرف سٛررس ٌٗدا ٌٗبس
ٗسٛس ػي ٌٗٛزيا  .شيزسِ ....شثٚبجِٕ 
.ذيو يرىٔ يسيا رّٛعِ ْبِا بيفس ذيو يرىٔ يد ذيا ٓربيصعّو ٓربيصعّو يبىس ٌٛٛ٘د ٗجٌ ٍٗيّسث ذيو ٛزيا تجس ٌٗٚا 
 
....Seperti kita telah mengetahui yang bahasa kebanyakan saudara-saudara kita mangaku 
mempunyai agama yang mulia di dalam dunia yaitu Islam, itu memang tidak salah adalah 
saratus persen bersetuju dengan itu, akan tetapi adakah mereka itu menjalankan agamanya 
itu dengan menurut yang mestinya. Itulah yang susah menjawabnya....(Naskah Khutbah, 7). 
Oleh sebab itu kita basmilah lebih dahulu segala kamaksiatan-kemaksiatan itu di negeri kita, 
supaya aman makmur isi negeri kita (Naskah Khutbah, 7).  
 
Dari penggalan pemikiran di atas tergambar betapa Syaikh Abdul Hamid Hakim menyerukan 
kepada seluruh masyarakat Indonesia, khususnya yang beraga Islam agar menyelaraskan antara 
ucapan dan perbuatan. Bahwa Islam tidak hanya ada di lidah yang keluar dalam bentuk untaian kata-
kata indah, namun Islam mestilah terejawantahkan dalam setiap gerak dan prilaku masyarakat muslim 
di Indonesia. Tidaklah akan mungkin bangsa Indonesia menjadi bangsa yang besar dan beradab jika 
masyarakatnya jauh dari ketaqwaan, apalagi dekat dengan dosa dan kemaksitan. Tidak pernah ada 
dalam perjalanan sebuah bangsa,terdapat masyarakat yang hidupnya penuh dosa bisa membangun 
peradaban yang tinggi dan permanen. Jikapun ada masyarakat yang zalim membangun peradaban, 
maka itu adalah peradaban yang rapuh dan dalam sekejap akan hancur dan berantakan. Maka 




Berikutnya, dalam konteks pendidikan Syaikh Abdul Hamid mengajarkan tentang betapa 
pentingnya pendidikan dalam mengubah cara pandang dan peradaban masyakarat. Dalam kutipan 
khutbah berikut tergambar pemikiran Syaikh Abdul Hamid. 
رضبحرث ٛىؼا ٛىؼا 
ذيو لايجفا  ْاٚرٛورف ْاٚرٛورف راٍٛورىيف ً٘ا ْاٛٙزؽف سىث ْربو يراد يِرف ٖذٕيا ٗجّر يربٙس ٗجّر ئا بئد ٓىيرب٘رف
.يٛف ذيا بئد ْاٛجبّو ػزٕفس ذيا ٓلذيذٕف ٛرا ٓٙيزٌ ساذٕر ذيا بىِ .ئا بيسٛٔبِ ٓسادرجو ٓؼد سرلاس 
و ْاد غٚذو ئٛٙؽِ هيرِ ٓفد سبِد رسث يدبجِٕ ٓوا ذيا كٔا شٙىؽسس ٓيؽيا ذيو ْبّيىجس هِ .يِرف ٖذٔا ػي دٛ
.يٛف ٓيىِذس ْٛف ٓيريدِٛ ٓؼد كٔا كٔا قدذِٕ هِ هيزٕج ٖٛىر ٓيريدِٛ ػي ِٗٚر ٓيىيجِّ 
 ْبسمٌ يٛزث بيسٛٔبِ يدبج ذيا كٔا كٔا ؤزٕجِّ يررأرث ٌٗٛزٕر يٛزث ػي كيٕخر ٓؼد ٓىٌٕبجد ػي ٓميذيذٕف اٛٙث ٓيمي ذيو
د ذج يجبورو ؾٛوٛج ٓؼد ٓيىيجِّ  .ٗوٛو ْاد كيزٕج ٛزيا ِٗٚر ٓىيدبجِٕ يزسف ٓوا شٕيلا ػي سوبورف ْا 
                                                 
8 Ide ini sangat sejalan dengan Undang-Undang RI No. 14 tahun 2005 dan PP No. 74 tahun 2008, tantang Guru dan 
Dosen. Lihat penjelasannya lebih lanjut dalam Muhammad Ihwan, “Peran Guru PAI Dalam Revolusi Mental Siswa dalam 
Perspketif Agama Islam di SMPN  1 Yogyakarta, Tesis pada PPS UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, (2005), hlm.2-3.  
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 ذئيىيرِ كٔا كٔأ ٓؼد .ذفار غٛثٛ٘رث ػي بورىٍٛو َٛل ْاد ءبفث ٛجيا يراد ٌٗٛىس ٚرٛو يراد ٌٗٚأرفد بسيث ٛزيا ٓميذيذٕف
   .هيرِ يٕيؽيا يد ػي ْبسرٛجو كٔا كٔا ٗيرلاِ َبس درسث 
Apabila kita perhatikan dunia ini tambah sehari tambah indah permai dari karena bekas 
pengetahuan ahli fikir keluar perguruan-perguruan selaras dengan kecerdasan manusia ini. 
Maka itu tandanya latihan atau pendidikan itu sepening kemajuan dunia itu pula. Dengan lain 
perkataan pendidikan boleh diperhentikan kalau kemajuan dunia tak ada lagi. Dan selagi 
kemajuan mengalir terus maka pendidikan akan diteruskan pula. 
Sesungguhnya anak-anak itu akan menjadi besar di masa depan, mereka akan menghuni 
gedung dan kota yang indah permai, maka sebagaimana kita ingin membaikan rumah yang 
modern teguh cantik maka mendidik anak-anak dengan modern pula sedemikian pula kita 
yakin bahwa pendidikan yang dijalankan dengan tekhnik yang betul tentulah berarti 
membentuk anak-anak itu jadi manusia betul laksana membikin rumah dengan cukup gergaji, 
cat dan perkakas yang lain akan pasti menjadikan rumah itu cantik dan kokoh. 
Pendidikan itu bisa diperoleh dari guru sekolah dari ibu bapak dan kaum keluarga yang 
berhubung rapat dengan anak-anak mereka itu beserta sama melatih anak-anak ke jurusan 
yang diinginkan mereka. (Naskah Khutbah. 9) 
 
Dalam kutipan di atas, Syaikh Abdul Hamid Hakim menekankan akan pentingnya 
pendidikan dan pelatihan guna melahirkan anak bangsa yang berilmu dan memiliki keahlian agar 
dapat membangun bangsa secara fisik. Syaikh Abdul Hamid Hakim menegaskan bahwa umat Islam 
khususnya dan bangsa Indonesia umumnya tidak boleh menutup diri dengan kemajuan ilmu dan 
perkembangan zaman. Pendidikan tidak boleh bertahan dalam wajahnya yang klasik dan ketinggalan 
zaman. Anak-anak bangsa Indonesia harus mendapat pendidikan yang modern sesuai perkembangan 
dan kebutuhan zaman. Anak-anak bangsa ini harus mendapatkan beragam model pendidikan dan 
keahlian di sekolah pada jurusan yang sesuai dengan keinginan mereka. Pendidikan menurut Syaikh 
Abdul Hamid Hakim harus sesuai dan mengikuti kebutuhan masyarakat yang terus mengalami 
perubahan dan perkembangan. Namun demikian, Syaikh Abdul Hamid Hakim kembali menekankan 
bahwa peran keluarga dan masyarakat dalam pendidikan tetap tidak boleh diabaikan dan 
dikesampingkan. 
Dalam konteks pendidikan juga, Syaikh Abdul Hamid Hakim menjelaskan tentang beberapa 
aspek penting dalam pendidikan anak-anak bangsa Indonesia. Paling tidak ada lima aspek pokok yang 
harus diajarkan dan dikuasai anak-anak bangsa Indonesia, seperti terlihat dalam kutipan khutbah 
berikut; 
 .ذيئبي ٓىؼارر تّ٘ ٓوا ػي ٓميذيذٕف ُجبِ بّيٌ ٓىمزوارفِّ ٍٗسٚرب٘ ءبفبث ٛجيا ْاد ٚرٛو ذيا يراد بىِ 
6. يريذٕس سبٙث ٛٙر بيبفس كيذيد يد ذيا كٔا كٔا 
4. ر بيبفس ٖٛسا يد ذيا كٔا كٔايِٛٔٛىيارث ٛٙ 
6. بجرىث ٓجار رجا يد بيبفس ذيا كٔا كٔا 
2. ٓفٛس تيررررث رجا يد بيبفس ذيا كٔا 
1. شمرٚا ٌُاد ْاٛٙزؽف ٓىفزِٕ رجا يد بيبفس كٔا كٔا 
بيٌِٛ ػي ٛىٔا 
بِٕ ٍٗلذٕ٘ ذيا ٚرٛو .كٔا كٔا اٛيج ٌُاذو شٕى٘ٛجِِٕٛ ءبفث ْاد كيذيذٕف ٚرٛج ٍٗلذٕ٘ ئا ٓميذيذٕف ُجبِ بّيٌ ذفو رٛزخف بىير ٓىّٔ
ٛزئبي سذيرِ ذيرِ 
6. سذيرِ ذيرِ ذفو هيبث ػي ْءبسبيجو ٓىّٔبِٕ 
4. سدرِٛ ذيرِ كرٚا ذفو ْاٛٙزؽف غٛثبر ٓىّٔبِٕ 
6. سذيرِ ذيرِ ذفو هيبث ػي بزيج بزيج ٓىّٔبِٕ 
Maka dari itu, guru dan ibu bapak haruslah memperaktikan lima macam pendidikan yang akan 
hamba terangkan yaitu; 
1. Anak-anak itu dididik supaya tahu bahasa sendiri 
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2. Anak-anak itu di asuh supaya tahu berekonomi 
3. Anak-anak itu supaya di ajar rajin bekerja 
4. Anak-anak itu supaya diajar tertib sopan 
5. Anak-anak supaya diajar menetapkan pengetahuan dalam otaknya 
Angku yang mulia 
Lima macama pendidikan ini hendaklah juru pendidik dan bapak menumbuhkannya ke dalam 
jiwa anak-anak. Guru itu hendaklah menanamkan tiga faktor kepada murid-muridnya yaitu: 
1. Menanamkan kebiasaan yang baik kepada muridnya 
2. Menanamkan tabung pengetahuan kepada otak muridnya 
3. Menanamkan cita-cita yang baik kepada murid-muridnya 
(Naskah Khutbah, 10-11). 
Dalam khutbah di atas, Syaikh Abdul Hamid Hakim menekankan dua aspek penting dalam 
pendidikan bangsa Indonesia. Yaitu pendidikan yang berwawasan nasionalisme dan pendidikan yang 
berorientasi pada pembentukan karakter melalui pendidikan akhlak dan budi pekerti. Dalam konteks 
pengajaran misalanyaterlihat bahwa dari lima jenis pengajaran yang disampaikan Syaikh Abdul 
Hamid Hakim, dia menempatkan pendidikan bahasa ibu (bahasa Indonesia) berada di urutan pertama; 
Maka dari itu, guru dan ibu bapak haruslah memperaktikan lima macam pendidikan yang akan 
hamba terangkan yaitu; Anak-anak itu dididik supaya tahu bahasa sendiri..... 
  
 Penekanan akan pentingnya pendidikan bahasa ibu (bahasa Indonesia) dan menjadikannya 
sebagai pendidikan pertama yang harus diterima oleh anak-anak bangsa Indonesia tentu saja bertujuan 
agar generasi bangsa Indonesia merasa bangga sebagai bangsa Indonesia dengan peradaban mereka 
yang besar.  Bangsa Indonesia tidak boleh merasa rendah diri terhadap bangsa lain dalam soal bahasa 
nasionalisme. Bahasa Indonesia harus diperkenalkan kepada dunia dan harus menjadi bagian dari 
bahasa peradaban dunia. Bahasa Indonesia harus menjadi tuan di negeri sendiri dan harus dipandang 
setara dengan bahasa lain yang dimiliki dan digunakan masyakarat dan bangsa lain di dunia. Demikian 
itu disebabkan banyak negara yang sudah mardeka, namun masih menggunakan bahasa negeri 
penjajah dalam interaksi mereka bahkan tidak sedikit juga yang belum memiliki bahasa nasional 
seperti yang dimiliki bangsa Indonesia. Disepakatinya bahasa Indonesia oleh para pendiri bangsa 
sebagai bahasa nasional dan bahasa persatuan harus disyukuri seluruh lapisan masyarakat Indonesia 
dengan menjadikannya sebagai materi utama dan pertama dalam pendidikan anak bangsa.   
Tidak lupa juga Syaikh Abdul Hamid Hakim memberikan penekanan pada aspek pendidikan 
dalam bidang ekonomi. Membangun karakter dalam sudut pandang ekonomi tentu saja harus 
dipusatkan pada kemampuan berproduksi dari setiap individu yang berpendidikan. Demikian itu 
dikarenakan individu yang memiliki kematangan dari segi ekonomi dengan topangan pedidikan yang 
baik dan berkualitas akan mampu memberikan kemaslahatan terhadap lingkungan sosialnya 
berdasarkan jenjang pendidikan yang diperolehnya.
9
 
Setelah menjelaskan tentang aspek-aspek penting dalam pendidikan, Syaikh Abdul Hamid 
Hakim menekakan kepada para guru dan pendidik agar tidak melupakan pendidikan jiwa dan rohani 
anak didiknya. Memang, di samping mengajarakana ilmu dan keahlian, ada tugas guru dan pendidik 
dalam melaksankan tugas mereka yang tidak kalah pentingnya dari menjadikan anak didik menguasai 
                                                 
9 Lihat Bambang Indriyanto, “Mengkaji Revolusi Mental dalam Konteks Pendidikan”, Jurnal Pendidikan dan 
Kebudayaan. Vol. 20. No. 4 (Desember, 2016), hlm.260. 
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ilmu dan keahlian yaitu mendidik jiwa setiap anak Indonesia. Paling tidak terdapat tiga hal pokok yang 
harus di tanamakan ke dalam jiwa setiap anak Indonesia, seperti dalam kutipan di atas; yaitu kebiasan 
baik, penguasan ilmu dan cita-cita hidup. Namun begitu, dari tiga hal yang harus ditanamkan dalam 
jiwa anak-anak Syaikh Abdul Hamid menekankan pentingnya penanaman nilai akhlak mulia sebelum 
mengajarkan ilmu pengetahuan dan hal lainnya dari pengetahuan dan keahlian. 
Guru itu hendaklah menanamkan tiga faktor kepada murid-muridnya yaitu: menanamkan 
kebiasaan yang baik kepada muridnya.... 
  
Dalam konteks ini Syaikh Abdul Hamid Hakim sangat mengutamakan pembangunan karakter 
bangsa melalui pendidikan akhlak mulia dan budi pekerti sebelum penguasan ilmu pengetahuan. 
Demikian itu, Syaikah Abdul Hamid Hakim sangat menyadari bahwa tidak ada artinya bangsa 
Indonesia menguasai ilmu pengetahuan dan teknologi namun, hati dan dan jiwanya kosong dari nilai-
nilai akhlak mulia.
10
Betapapun majunya sebuah bangsa secara fisik dan material, akan tetap roboh dan 
hancur jika bangsa itu tidak memiliki akhlak yang mulia.Membangun akhlak dan moralitas inilah yang 
dalam istilah lain disebut dengan membangun karakter bangsa (character buiding). 
 
E. Kesimpulan 
Dari kutipan khutbah-khutbahdi atas terlihat betapa Syaikh Abdul Hamid Hakim sebagai 
tokoh keagamaan di Minangakabau juga memiliki konsep revolusi mental yang sangat brilian pada 
masanya, jauh sebelum tokoh-tokoh nasionalis mencanangkan ide tersebut. Syaikh Abdul Hamid telah 
mengumandangkan dengan sangat lantang tentang konsep revolusi mental dalam bidang pendidikan, 
hukum dan sosial budaya guna melahirkan peradaban bangsa Inddonesia yang jaya, makmur dan 
berkeadilan. Namun, karena masih tersimpannya pemikiran itu dalam bentuk manuskrip, maka ide 
besar dalam konteks pembangunan kehidupan bangsa Indonesia pasca kemerdekaan tersebut tidak 
atau belum banyak diketahui masyarakat. Melalui tulisaan ini, paling tidak publik bisa mengetahui 
bahwa para ulama Nusanatara khususnya ulama dari Minangakabau sejak masa lalu telah mengambil 
peran dan berkontribusi dalam menyampaikan ide-ide jenius dalam melahirkan bangsa Indonesia yang 
beradab dan berkemajuan di tengah percaturan peradaban dunia. 
 
Daftar Pustaka 
Anshari, Endang Saifuddin.Wawasan Islam:Pokok-Pokok Pikiran tentang Paradigma dan Sistem 
Islam.Jakarta: Gema Insani, 2004. 
Daya,Burhanuddin.Gerakan Pembaharuan Pemikiran Islam.Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya, 1990. 
Ihwan, Muhammad. “Peran Guru PAI Dalam Revolusi Mental Siswa dalam Perspektif Agama Islam 
di SMPN 1 Yogyakarta, Tesis pada PPS UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, (2005). 
Indriyanto, Bambang. “Mengkaji Revolusi Mental dalam Konteks Pendidikan”, Jurnal Pendidikan 
dan Kebudayaan. Vol. 20. No. 4 (Desember, 2016). 
Kamal, Tamrin.Purifikasi Ajaran Islam pada Masyarakat Minangkabau: Konsep Pembaharuan H. 
Abd. Karim Amrullah Awal Abad ke-20.Padang: Angkasa Araya, 2005. 
Noor, Ady Ferdiyan. “Gerakan Revolusi Mental Untuk Meningkatkan Pendidikan Kepribadian Warga 
Negara”, Pedagogik Jurnal Pendidikan, (Volume 11, No. 7-13, Maret 2016). 
                                                 
10 Lihat Hadi Suryanto, “Membangun Pendidikan Berkarakter Sejak Dini Untuk Membangun SDM Seutuhnya”, 
Prosiding Seminar Nasional Revolusi Pendidikan Karakter Bangsa (Universitas Negeri Malang, 28 Oktober 2015), hlm.110-
113. 
448 
Saifuddin, “Revolusi Mental Dalam Perspektif al-Qur‟an: Studi Penafsiran M. Quraish Shihab, Jurnal 
Maghza Vol. 1, No. 2 (Juli-Deseember, 2016) 
Sirait, Bigman. “Revolusi Mental”, Tabloid Reformata, Edisi 180 (Oktober, 2014). 
Suryanto, Hadi. “Membangun Pendidikan Berkarakter Sejak Dini Untuk Membangun SDM 
Seutuhnya”, Prosiding Seminar Nasional Revolusi Pendidikan Karakter Bangsa (Universitas 
Negeri Malang, 28 Oktober 2015). 
Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa.Kamus Besar Bahasa Indonesia.Jakarta: Balai Pustaka, 2002. 
Zuriyah, Nurul.dkk. “Menggagas Revolusi Mental Melalui Konstruksi Model Pendidikan Karakter 
Bangsa Berbasis Gerakan Cinta Produk Indonesia” Prosiding Seminar Nasional Revolusi 
Pendidikan Karakter Bangsa (Universitas Negeri Malang, 28 Oktober 2015). 
 
Daftar Riwayat Hidup 
 
Dr. Syofyan Hadi, SS, M.Ag, MA.Hum, dilahirkan di Muara Labuh Solok Selatan Sumatera 
Barat pada tanggal 2 Juli 1980. Pendidikan terakhir Doktor (S3) pada Program Studi Pengkajian Islam 
Konsentrasi Bahasa dan Sastra Arab pada Sekolah Pascasarjana (SPs) UIN Syarif Hidayatullah Jakarta 
(2014). Penulis adalah menjadi staf pengajar pada jurusan Bahasa dan Sastra Arab Fakultas Adab dan 
Humaniora UIN Imam Bonjol Padang sejaktahun 2003.  
Di antara publikasi karya ilmiah terakhir adalah “Bahasa Arab dan Inferioritas Wanita: 
Refleksi Sosio-Kultural Masyarakat Arab dalam Gramatika dan Sistem Kode Bahasa” (Jurnal Ittijāh 
PBA-Fak. Tarbiyah IAIN Banten, 2013), “Mabahits al-iman „ala nazhrat ahl al-sunnah wa-al-jama„ah: 
Dirasat „an Makhthuthat nazhm al-washiyah li-al-shaykh Muhammad Sa„id Bonjol al-Minangkabawi” 
(Jurnal Heritage Lektur dan Khazanah Keagamaan Balitbang Kemanag RI, 2013), “Naskah Mawāhib 
rabb al-falaq: Titik Temu Ajaran Tarekat Syadhiliyah-Naqsyabandiyah di Minangkabau” (Jurnal 
Lektur Balitbang Kemenag RI, 2013), Sintesa Tasawuf Akhlaki dan Falsafi di Nusantara (AICIS 
Samarinda, 2014). Nazhrat al-Tawassuth al-I‟tiqadi wa al-Shufi fi al-Arkhabil: Dirasat „an 






Kantor: Jurusan Bahasa dan Sastra Arab Fakultas Adab dan Humaniora UIN Imam Bonjol Padang. 










 يةفي الأحاديث النبوية الواردة في كتاب الأربعتُ النوو  يةصور التشبيهال
 إعداد 8 ىنيئة
 di.ca.nidduala-niu@hainahالبريد الالكتًوني 8 
 مقدمة
أيد الله نبيو لزمدا صلى الله عليو وسلم بمعجزة القرآف وحجية البياف وآتاه الله الحكمة وعلمو ما لم 
     يكن يعلم، قاؿ جل جلالو 8
       
وأمره الله أف  1.      
  بالقوؿ البليغ الدؤثر، فقاؿ سبحانو8  يخاطب قومو
       
      
  2  
مثل ما كتبو الشريف الرضي في كتابو "المجازات النبوي عتٌ العلماء منذ القدـ ببلاغة الحديث 
ومصطفى صادؽ الرافعي في كتابو "إعجاز القرآف  ،النبوية" والزلسشري في كتابو "الفائق في غريب الحديث"
  ىم لشن عنوا ببلاغة الرسوؿ صلى الله عليو وسلم والبلاغة النبوية"، وغتَ 
ل بناء إلى عدة عوامل تضافرت لرتمعة من أجوسلم وترجع بلاغة رسوؿ الله صلى الله عليو 
ولم يخرج  وزواجو في بتٍ أسد،، شية واستًضاعو في بتٍ سعد بن بكر، من بيئتو القر شخصيتو البيانية الدتفردة
قاؿ صلى الله عليو وسلم8 ((أنا أفصح العرب بيد أني من قريش ونشأت في  لذا عن ىؤلاء في نشأة اللغة،
 3 بتٍ سعد بن بكر))
احي8 لستلف النو وكاف من أحاديثو صلى الله عليو وسلم ما يتصل بالعبادات والدعاملات وما يعالج 
، وحربية  ففي كل شأف من شؤوف الدين أو الدنيا يوجد بعد القرآف الكريم سياسة، واقتصادية، واجتماعية
   في أحاديثو صلى الله عليو وسلم نور وىداية وأساس لأسمى الدبادئ وأنبل الغايات
وبعضهم  وقد جمع العلماء جموعا من كلماتو الجامعة فبعضهم في أصوؿ الدين، وبعضهم في الفروع،
في الجهاد وبعضهم في الزىد، وبعضهم في الآداب، وبعضهم في الخطب، وكلهم مقاصد صالحة رضي الله 
عن قاصديها  ومن بتُ ىؤلاء العلماء الأعلاـ الذين جمعوا أحاديث الدصطفي صلى الله عليو وسلم شيخ 
                                                           
  111النسا 8   1
  14النساء 8   2
  11، ص ـ 2114القاىرة 8 مكتبة وىبة، . السمات البلاغية في بيان النبوةصباح عبيد دراز،  3
  254
ف حديثا، كل حديث إثناف وأربعو و الإسلاـ الإماـ يحتِ بن شرؼ النووي رحمو الله تعالى، فقد جمع كتابا في
 منها قاعدة عظيمة من قواعد الدين 
للوصوؿ إلى فهم متكامل لدعاني الأحاديث النبوية الواردة في الأربعتُ النووية لا بد من فهم 
الأساليب التي استخدمها الرسوؿ صلى الله عليو وسلم في التعبتَ عن الدعاني  ومن ىذه الأساليب ىو 
التشبيو يؤثر على ف وب التشبيو من الأساليب البلاغية الراقية التي امتازت بها اللغة العربية وأسل  التشبيو
لذلك ىدؼ ىذا البحث إلى وصف الصور التشبيهية في الأحاديث اىتماـ الدخاطبتُ ويجذب انتباىهم  
 الأربعتُ النووية والكشف على خصائص التشبيو البيانية فيها 
تْث ىناؾ  التشبيو في الأحاديث النبوية عامة ومع ذلك لم يكن وإف كاف قد وردت تْوث في
الواردة في كتاب الأربعتُ النووية مع أف ىذا الكتاب قد النبوية يختص في الصور التشبيهية في الأحاديث 
ىذه بتُ شرح وتدريس وتخريج وكذلك الدارستُ في الدعاىد بإندونيسيا يهتموف تْفظ حظى بعناية العلماء 
يث الأربعتُ  ومن ىنا ترجع أهمية ىذا البحث حتى يستفيد الدارسوف في فهمها فهما وافيا من الأحاد
 خلاؿ بياف الصور التشبيهية فيها 
حيث كانت البيانات تجمع عن طريق النقل الدباشر تحليلي عالجت الباحثة ىذه الدراسة على منهج 
استنباط الصور التشبيهية  فيا حتى يصل إلىتحليلها تحليلا وامن كتب شروح الحديث ثم أو غتَ مباشر 
حث عن ات التي سلكت بها الباحثة فهي أولا البأما الخطو  وخصائصها في الأحاديث الأربعتُ النووية 
وثالثا تصنيفها  تحليلها تحليلا بلاغياثانيا التي تعبر بأسلوب التشبيو ثم  الواردة في الأربعتُ النووية الأحاديث




 وأغراضه البلاغية أنواعهو وأركانه، ، التشبيه : مفهومهالمبحث الأول: 
أف الشِّ ػػْبو والش  ػػبو والش  ػػبيُو8 الدِثػػُل، 8 التشػػبيو يعػػتٍ الدماثلػػة، كمػػا جػػاء في لسػػاف العػػرب : التشػػبيو لغػػة ً
وجػاء في الوسػين نفػس الدعػتٌ بأنػو مػن شػبهتو إيػاه وشػبهتو بػو   4، والجمػع أشػباهوأشبو الشيُء الشػيَء8 ماثلػو ُ
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، وىي وإف اختلفت لفظاً؛ إّلا أنها متفقة معًتٌ، وأشهر م ِعد ةللتشبيو مفاىي : التشبيو اصطلاحا ً
، أو أكثر من الدعاني أو 68 " الدلالة على مشاركة أمر لآخر في معًتٌ "ه الدفاىيم جريًا على اللساف أنوىذ
  وفي  7ئتُ أو أشياء لاشتًاكهما في معتٌ ما، بأداة ملفوظة أو ملحوظة لغرض مقصودعقد لشاثلة بتُ شي
ة أو كتاب البلاغة الاصطلاحية يعرؼ بأنو إلحاؽ أمر بأمر آخر في صفة أو أكثر من أدوات التشبيو ملفوظ
، وعده ابن الأثتَ من دُّ التشبيو أف تُثبت للمشب و ُحكمًا من أحكاـ الدشبو بو قصدًا للمبالغة  فح8ملحوظة
  9المجاز
أما فائدة التشبيو فيكوف في إثبات الخياؿ في النفس بصورة الدشبو بو وذلك آكد في طرفي التًغيب 
ت الشيء بالشيء فإنما وأما فائدة التشبيو من الكلاـ فهي أنك إذا مثلفيو أو التنفتَ عنو  يقوؿ ابن الأثتَ8 "
تقصد بو إثبات الخياؿ في النفس بصورة الدشبو بو أو بمعناه وذلك أوكد في طرفي التًغيب فيو أو التنفتَ عنو 
ألا ترى أنك إذا شبهت صورة بصورة ىي أحسن منها كاف ذلك مثبتا في النفس خيالا حسنا يدعو إلى 
نها كاف ذلك مثبتا في النفس خيالا قبيحا يدعو إلى التًغيب فيها وكذلك إذا شبهتها بصورة شيء أقبح م
  وىو يرى أيضا أف التشبيو يجمع صفات ثلاثة وىي الدبالغة والبياف 01"التنفتَ عنها وىذا لا نزاع فيو
  11والإيجاز
ووجو الشبو  وىذه الأركاف الأربع يدكن للتشبيو أربعة أركاف ىي الدشبو والدشبو بو وأداة التشبيو 
في أسلوب التشبيو  لا بد من توافرهمامن التشبيو طرفاف هما الوجو دوف الدشبو والدشبو بو؛ إذ حذؼ الأداة أو 
   للفرؽ بينو وبتُ الاستعارة
يو شيئ والتشبيو الدركب  التشبيو الدفرد ىو تشبينقسم التشبيو إلى نوعتُ أساستُ هما التشبيو الدفرد و 
فهو تشبيو حالة أو صورة معينة تْالة أو أو ما يسمى بالتشبيو التمثيلي معتُ بآخر  أما التشبيو الدركب 
حسيا ًوأورد القزويتٍ تعريفا للتشيو وىو ما كاف وجو الشبو فيو مركبا أو منتزعا من أمور متعددة  صورة أخرى 
، وىذا ىو ف في التشبيو التمثيلي غتَ الوجوم لا يشتًطو ، إذ أنهأيد جمهور البلاغيتُ ىذا الدفهـوأو عقليا،ً و 
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 ين النوويةالتشبيهات في الأربعالمبحث الثاني: 
اردة في الأربعتُ النووية بنوعيو صلى الله عليو وسلم أسلوب التشبيو في أحاديثو الو استخدـ الرسوؿ   
  موضوعاتعدة تتمثل في رائعة التي تتوزع إلى صور تشبيهية  لتشبو الدفرد والتمثيلالأساستُ من ا
  التشبيه النبوي في أصول الشريعة .1
لم  َعْن َأبي َعْبِد الل ِو النػُّْعَماِف ْبِن َبِشٍتَ َرِضَي الل ُو َعنػْ ُهَما، قَاَؿ8 سمَِْعت َرُسوَؿ الل ِو صلى الله عليو وس
اتػ َقى  َكِثٌتَ ِمْن الن اِس، َفَمن  الحََْلاَؿ بَػتُِّ ٌ، َوِإف  الحَْرَا َـ بَػتُِّ ٌ، َوبَػيػْ نَػُهَما أُُموٌر ُمْشَتِبَهاٌت َلا يَػْعَلُمُهن  يَػُقوُؿ8 "إف  
ي يَػْرَعى َحْوَؿ الحَِْمى الشُّبُػَهاِت فَػْقد اْسَتبػْ رََأ ِلِديِنِو َوِعْرِضِو، َوَمْن َوَقَع في الشُّبُػَهاِت َوَقَع في الحَْرَاِـ ، َكالر اع ِ
الجََْسِد ُمْضَغًة إَذا  يُوِشُك َأْف يَػْرَتَع ِفيِو، َأَلا َوِإف  ِلُكلِّ َمِلٍك ِحمًى، َألا  َوِإف  ِحمَى الل ِو َلزَارُِمُو، َألا  َوِإف  في 
  َوِىَي اْلَقْلُب"  رواه البخاري ومسلم َصَلَحْت َصَلَح الجََْسُد ُكلُُّو، َوإَذا َفَسَدْت َفَسَد الجََْسُد ُكلُُّو، َأَلا 
عػػتٌ بػػأوجز لفػػظ وأبػػتُ عبػػارة عػػن الدليػػو وسػػلم يحػػدث أمتػػو في ىػػذا الحػػديث الرسػػوؿ صػػلى الله عإف 
" الػػذي جػػاء ُه عػػن طريػػق حػػرؼ التوكيػػد "إف مسػػتخدما ًمػػا يؤكػػد كلامػػو ويقػػرِّر َ الػػذي يريػػد توصػػيلو للسػػامعتُ
 لا خػػلاؼ يِّنػػافالحلاؿ والحػػراـ إمػػا بػ َخػػذت أطػػراؼ بعضػػها الػػبع ، فػػػمتناسػػقة أ ومنسػػجما ًفي جمػػل ُمَكػػررا
لػذا  ؛31، فكل منهم يذىػب فيو مذىبا ًيتجاذبهما وجػوه التأويلات ا خافيتُ، وإما أف يكونفيهما عند العلماء
ور لتشػػػابهها، فيجػػػب علػػػى الدسػػػلم أف في الأمػػػ 41ث" بالدشػػػكلات والدتمػػػاثلا"الدشػػػتبهات عػػػرؼ علمػػػاء اللغػػػة
فيما بعد  الذي أخذ طرؼ الدشبو من التشبيو؛ يلاحظ على ىذا القوؿ يكوف يقظا ًفي التعامل معها  والتًكيز
  العلاقة التي تربطو مع الدشبو بوما 
8 "لا ؛ وإنمػػػا قػػػاؿيقػػػل8 لا يعلمهػػػا جميػػػع النػػػاسلم لم ف  الرسػػػوؿ صػػػلى الله عليػػػو وسػػػمػػػن الدلاحػػػظ أف
ص أو قيػػػاس أو ألا وىػػػم العلمػػػاء، إمػػػا بػػػن وذلػػػك لأف  بعػػػ النػػػاس مػػػن يعرفهػػػا ؛يعلمهػػػا كثػػػتَ مػػػن النػػػاس"
ا تػردد الشػيء بػتُ الحػل والحرمػة ولم يكػن فيػو نػص ولا اجتمػاع، اجتهػد المجتهػد ، فإذحاب أو غتَ ذلكاستص
لػو غػتَ خػاٍؿ عػن الاحتمػاؿ البػّتُ ، وقد يكػوف دليفإذا ألحقو بو صار حلالا ً هما بالدليل الشرعي،فألحقو بأحد
الشػػبهات فقػػد اسػػتبرأ لدينػػو  فمػػن اتقػػىصػػلى الله عليػػو وسػػلم8 " ، ويكػػوف داخػػلا ًفي قولػػوفيكػػوف الػػورع تركػػو
  وإنمػػا 518 حصػػل لػػو الػػبراءة لدينػػو مػػن الػػذـ الشػػرعي ، وصػػاف عرضػػو عػػن كػػلاـ النػػاس فيػػو "وعرضػػو"، "أي
  61ف طلب براءتو منظور إليو كالدينليفيد أعطف العرض على الدين؛ 
                                                           
  211/ ص 4ج ، مرجع سابقضياء الدين ابن الأثتَ، 31
  113/ ص 11،جمرجع سابقابن منظور، 41
  6241/ ص 1،ج، بتَوت 8 دار إحياء التًاث العربي يح مسلم بشرح الإمام النوويصحالنووي، 51
  143/ ص 1)، ج2771، (بتَوت 8 دار الكتب العلمية، فيض القدير شرح الجامع الصغيرالدناوي، 61
  554
 8 من وقع في الشبهات وقع في الحراـ"، فقد قيل إنو يحتمل وجهتُفوسلم8 " أما قولو صلى الله عليو      
قػػػد يػػػأثم بػػػذلك إذا ُنسػػػب إلى ، و أنػػػو "مػػػن كثػػػرة تعاطيػػػو الشػػػبهات؛ يصػػػادؼ الحػػػراـ وإف لم يتعمػػػده :لأولا
  71"تقصتَ
لدػاـ بشػيٍء مػن صػغائر الػذنوب تحػذير مػن الإىػ )8 "أنو يريػد بػو ال 412قوؿ الشريف الرضي ( ت   :الثاني
، أي تسػوؽ   فالدعاصػي يريػد الكفػر81"…لِػئلا ّيكػوف لرريػا ًعلػى الوقػوع في كبائرىػا والتهويػل في مكاضػمها 
   91)ىػ454إليو، كما يقوؿ الإماـ النووي (ت 
 الػتي يريػد توصػيلها إلى السػامعتُفالرسوؿ صلى الله عليػو وسػلم لم يكتػف ببيػاف تلػك الأمػور الدعنويػة 
، لا سػػػيما وإف ىػػػذا اللفػػػظ جػػػاء وجيػػػز قريػػػب لأذىػػػاف الجالسػػػتُ معػػػو ُ بػػػل أراد اف ُيجسػػػم تلػػػك الأمػػػور بلفػػػظ
ؼ الراحلػػػة بقولػػػو صػػػلى الله عليػػػو وسػػػلم8 نوا يعرفػػػوف أوصػػػامسػػػتقاة مػػػن حيػػػاة الدخػػػاطبتُ الرعويػػػة الػػػذين كػػػا
مثيػل للتنبيػو بالشػاىد علػى الغائػب، " وىػي جملػػة مسػتأنفة وردت علػى طريقػة الت"كالراعي يرعى حوؿ الحمى
  028 مثلو كراعوقولو "كراع"، خبر مبتدأ لزذوؼ تقديره
في أنػو يجػيء ىػػ) " 152لقػاىر الجرجػاني ( توىنا تكمػن بلاغػة التمثيػل الػتي كمػا يراىػا الإمػاـ عبػد ا
  12"…في أعقاب الدعاني ، فيضاعف قواىا في تحريك النفوس لذا ، ودعوة القلوب لذا 
علػى  وتتوعػد ملػوؾ العػرب تحمػي مراعػي لدواشػيها أفمثيل بالراعي يرعػى حػوؿ الحمػى نكتػة وىػي والت
ائف يقػرب ، وغػتَ الخػد بماشػيتو خػوؼ الوقػوععػت، والخائف من عقوبة السلطاف يبمن يقربها بالعقوبة الشديدة
وىػو ضػرب مثػل   22فيعاقػب علػى ذلػكفيهػا مػن غػتَ اختيػاره فلا يأمن من أف يقع  منها ويرعى في جوانبها،
فائدتػػػو تجليػػػة الدعػػػاني الدعقولػػػة بصػػػورة السوسػػػات لزيػػػادة الكشػػػف ولػػػو شػػػأف عجيػػػب في إبػػػراز الحقػػػائق ورفػػػع 
  32الأستار عن وجوه الدقائق
هػا بأسػلوب ّبر عنشػديدة الصػلة تّملػة التشػبيو عػتّمػل ثم يختم الرسوؿ صػلى الله عليػو وسػلم حديثػو 
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  وىذا قد جاءت مستمدة من ظواىر الطبيعةخصوصا ًوأف الأمثاؿ تلك ىي بلاغة التشبيو التمثيلي 
ما أكػده البلاغيوف عندما انتبهػوا إلى أف صور التشبيو الدسػتمدة مػن عناصػر كونيػة أو نفسػية عامػة يشػتًؾ في 
، إنمػا تكػوف مػن العناصػػر الػتي ىػي أحفػػظ لبقائهػا وحيويتهػػا ، وتأثتَىػػا اس بها كافػة الدتذوقتُها والإحسإدراك
  42في أجياؿ الناس والأمم
ْن َأبي رُقَػي َة َتدِيِم ْبِن َأْوٍس الد ارِيِّ رضي ع صلى الله عليو وسلم وفي ىذا الدوضوع أيضا ورد عن النبي
لَِرُسولِِو، َوِلأَِئم ِة الله عنو َأف  الن بي  صلى الله عليو وسلم  قَاَؿ8 "الدِّ يُن الن ِصيَحُة  قُػْلَنا8 ِلَمْن؟ قَاَؿ لِل ِو، َوِلِكَتابِِو، و َ
  ْم"   َرَواُه ُمْسِلم ٌاْلُمْسِلِمَتُ َوَعام ِته ِ
إف الرسوؿ صلى الله عليو وسلم قد برع في التعبتَ في ىذا الحديث من الكتاب حتُ صور الدين في 
صورة تشبيهية يشبهو بالنصيحة من غتَ ذكر الأداة ووجو الشبو وىذا آكد وأبلغ في التعبتَ عن معتٌ الدين بأنو 
 احد لاتصاؿ بعضو بعضا  نصيحة  فجعل الدشبو مشبها بو فكأنهما شيئ و 
وىناؾ لوف آخر في جماؿ ىذا الحديث عندما اختتَ لفظ النصيحة للدلالة على إرادة الختَ للمنصوح 
، فشبو إرادة الختَ 52لو  وأصل النصح الخلوص، والناصح الخالص من العسل وكل شيئ خلص فقد نصح
 ن الشمع على سبيل الاستعارة للمنصوح لو بتخليص العسل م
ويدكن أف يكوف ىذا الحديث على أسلوب القصر بتعريف الطرفتُ، فالرسوؿ صلى الله عليو وسلم 
أثبت النصيحة للدين لا غتَ  فقد عرؼ الرسوؿ صلى الدين بأنو النصيحة فمن استبصر بمفهـو النصيحة 
   62مو الشاملللنصيحة بمفهو  الشامل أدرؾ مطابقة الدين بمفهومو الواسع
 التشبيه النبوي في العبادات .2
دات ومن ىذه أشار النبي صلى الله عليو وسلم في كثتَ من أحاديثو إلى إرشاد أمتو إلى العبا
ِث ْبِن َعاِصٍم اْلأَْشَعرِيِّ رضي الله عن َماِلٍك اْلحَار الأحاديث التي وردت في كتاب الأربعتُ النووية ىي ما ورد 
َحاَف الل ِو َوُسب ْ عنو قَاَؿ8 قَاَؿ َرُسوُؿ الل ِو صلى الله عليو وسلم "الط ُهوُر َشْطُر اْلإِ يدَاِف، َوالحَْْمُد لِل ِو َتدَْلَ ُاْلِميزَاَف،
َما بَػْتَُ الس َماِء َواْلأَْرِض، َوالص َلاُة نُوٌر، َوالص َدَقُة بُػْرَىاٌف، َوالص بػْ ُر ِضَياء،ٌ  -َأْو8 َتدَْلَ ُ-َوالحَْْمُد لِل ِو َتدَْلَِف 
  ا َأْو ُموِبُقَها"  رواه مسلمَواْلُقْرآُف ُحج ٌة َلك َأْو َعَلْيك، ُكلُّ الن اِس يَػْغُدو، فَػَبائٌِع نَػْفَسُو َفُمْعِتُقه َ
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بليغ  شبيوت "ضياءي ىذا الحديث قولو صلى الله عليو وسلم8 "الصلاة نوٌر والصدقة برىاف والصبر فف
  د أو فواصل بينهما، لشا جعل الدشبو والدشبو بو متساويتُ متحدين، فلا حدو حذؼ فيو وجو الشبو والأداة
 فلما كاف النوركة التي تربن الدشبو بالدشبو بو  ث عن الصفات الدشتً وىذا ما يفسح المجاؿ أماـ الدتلقي؛ ليبح
، فكذلك الصلاة فهي تهدي الإنساف يهدي الإنساف إلى طريق الصواب فيجنبو الوقوع في عثرات الطريق
ي8 "سبب لإشراؽ أنوار الدعارؼ وانشراح ، ولدا كانت الصلاة ىتُإلى الطريق الدستقيم وتجنبو عثػرات الشياط
شّبهت بالنور مبالغة في  ،72وإقبالو على الله ظاىرًا وباطنًا " قلػب ومكاشفات الحقائػق لفراغ القلػب فيهاال
ماـ القاضي وقت يثبت بها براءتو أ 82  ولدا كاف البرىاف ىو الحجة الفاصلة القاطعة لَِلَدِد الخصمالتشبيو
أماـ الله يـو  92"حبهادليُل على صحة إيداف صالزاكمتو فتنجيو من العقاب، فكذلك الصدقة ىي حجة و "
يامة عن مصرؼ مالو، كانت صدقاتو كبراىتُ لُو في فإذا ُسِئَل العبد يـو القالقيامة فتنجيو من عذاب النار  "
فلا يسأؿ عن  افتكوف برىانتصدؽ بسيماء يعرؼ بها م الد  وقيل أيضًا أف الصدقة توس03"الجواب
، وىو بلا شك شاؽ مؤلم لصاحبو حتى لصده 23الصبر يعتٍ الحبس وىو نقي  الجزعولدا كاف   13الدصرؼ
 ػ تبارؾ وتعالى ػ فأراد الرسوؿ صلى الله ؛ لعظم أجره وثوابو عند اللهقدـ على الصلاة في القرآف الكريمقد 
وتنكشف كما إف  للضياء ضوء  لأف الصبر بو تنجلي الدصائب والكرباتيشبػَِّهُو بالضياء  عليو وسل أف
 يكشف الأشياء ويبينها 
ل ِو! عْن ُمَعاِذ ْبِن َجَبٍل رضي الله عنو قَاَؿ8 قُػْلت يَا َرُسوَؿ الورد التشبيو النبوي في العبادات أيضا 
الن اِر، قَاَؿ8 "َلَقْد َسأَْلت َعْن َعِظيٍم، َوِإن ُو لََيِسٌتَ َعَلى َمْن َيس َرُه الل ُو  نَأْخبرْني ِبَعَمٍل يُْدِخُلِتٍ اْلجَن َة َويُػَباِعْدني م ِ
َكاَة، َوَتُصوُـ َرَمَضاَف، َوَتحُجُّ اْلبَػْيَت، ُثم  قَاَؿ8 َأَلا َعَلْيِو8 تَػْعُبُد الل َو َلا ُتْشرِْؾ ِبِو َشْيًئا، َوتُِقيُم الص َلاَة، َوتُػْؤتِ الز  
َوَصَلاُة الر ُجِل في أَُدلُّك َعَلى أَبْػَواِب الخَْ ْتَِ؟ الص ْوُـ ُجن ٌة، َوالص َدَقُة ُتْطِفُئ الخَْ ِطيَئَة َكَما يُْطِفُئ اْلَماُء الن اَر، 
ْأِس اْلأَْمِر " َحتى  بَػَلَغ "يَػْعَمُلوَف"، ُثم  قَاَؿ8 َأَلا ُأْخبرُؾ ِبر َاْلَمَضاِجع ِاَفَ ُجُنوبُػُهْم َعِن تَػَتج َْوِؼ الل ْيِل، ُثم  َتَلا8 "ج َ
اِمِو ْرَوُة َسن َُـ، َوَعُموُدُه الص َلاُة، َوذْرَوِة َسَناِمِو؟ قُػْلت8 بَػَلى يَا َرُسوَؿ الل ِو  قَاَؿ8 رَْأُس اْلأَْمِر اْلإِ ْسَلا َوَعُموِدِه َوذ
! َفَأَخَذ بِِلَسانِِو َوقَاَؿ8 ُكف  َعَلْيك الجَِْهاُد، ُثم  قَاَؿ8 َأَلا ُأْخبرُؾ بمَلاِؾ َذِلَك ُكلِِّو؟ فُقْلت8 بَػَلى يَا َرُسوَؿ الل و ِ
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مُّك َوَىْل َيُكبُّ الن اَس َعَلى ُوُجوِىِهْم َىَذا  قُػْلت8 يَا َنبي  الل ِو َوِإن ا َلُمَؤاَخُذوَف بمَا نَػَتَكل ُم ِبِو؟ فَػَقاَؿ8 َثِكَلْتك أ ُ
    رواه التًمذي َحَصاِئُد أَْلِسَنِتِهْم؟!"إلا   -َأْو قَاَؿ َعَلى َمَناِخرِِىم ْ-
وفي ىذا الحديث ورد التشبيو البليغ في قولو صلى الله عليو وسلم 8 ((الص وُـ ُجن ٌة))، خطابًا لدعاذ 
فالرسوؿ صلى الله عليو وسلم أراد أف يبتُ لدعاذ فضيلة الصـو  واب الختَ رضي الله عنو عندما سألو عن أب
   33والدزايا التي يتمتع بها الص ائم، فشبهو بالجنة والتي تعتٍ في اللغة8 الستًة
لتشبيو، ىو حذؼ أداَتُو، فكاف من الدمكن أف يقوؿ صلى الله عليو وسلم8 ولشا يعزز بلاغة ىذا ا
الصـو كالجنة، ولكن حذؼ الأداة أبلغ إذ يجعل الدشبو عتُ الدشبو بو، ومن ثم يتيح للطرؼ الثاني من 
  فضًلا عن أف حذؼ وجو الشبو منو قد فتح 43التشبيو أف يأتِ أشهر من الأولى وأقوى إثارة في النفس
باب التأويل على الدتلقي في إيجاد جامع يجمع الصـو بالجنة  فلما كانت الجُّنة ىي الستًة كأف يستتً بها 
الجنػدي في الدعركة؛ لصد العدو ومنع ضرباتو فهي حصن َمنيع لو، فكذلك الصـو سلاح صاحبو الجوع 
نيع لو من سهاـ الشيطاف ومعاصيو، لشّا يحوؿ دخوؿ الشيطاف إلى لراري الدـ  فالجامع إذف وىو حصن م
  53ما بتُ الصـو والجنة ىو "منع من إصابة الدكروه، إذ التقدير8 الصـو كجنة في الوقاية"
 المعاملاتخلاق و الأالتشبيه النبوي في  .3
يَػػا ِعبَػػاِدي! لَػػْو َأف  َأو َلُكػػْم َوآِخػػرَُكْم َوِإْنَسػػُكْم َوِجػػن ُكْم قَػػاُموا في َصػػِعيٍد قػػاؿ النػػبي صػػلى الله عليػػو وسػػلم 
ِمْخػَيُن إَذا أُْدِخػَل َواِحٍد، َفَسأَُلوني، َفَأْعطَْيت ُكل  َواِحٍد َمْسأَلَتو، َما نَػَقَص َذلِػَك لش ػا ِعْنػِدي إلا  َكَمػا يَػػنػُْقُص ال ْ
 اْلَبْحَر 
وفي ىذا الحديث وىو الحديث الرابػع والعشػروف مػن الكتػاب عػّبر الله ػ تعػالى ػ عػن تلػك الدعػاني الروحيػة 
والخطػػرات النفسػػية الػػتي تجسػػدت في صػػور وأشػػكاؿ يعػػانق بعضػػها الػػبع ، تحضػػتَا ًلنسػػػق الصػػورة التمثيليػػة 
"السػؤاؿ بالاجتمػاع في مقػاـ واحػد؛ لأف  تػزاحم السػؤاؿ وازدحػامهم لشػا يػدىش ُمبتِدئا ًبأسلوب النػداء ُمقيػػدا ً
  ُمَصػػػػوِّرا ً"عػػػػدد 63"…الدسػػػػؤوؿ منػػػػو ويضػػػػجره ، ويعسػػػػر عليػػػػو إلصػػػػاح َمػػػػآربهم ، والاسػػػػعاؼ إلى مطػػػػالبهم 
  مستخدما ًأداة مػن أدوات التشػبيو 73"…بداية الخليقة إلى أف تقـو الساعة السائلتُ وىم الخلق جميعا ًمنذ 
التي تتناسب مع سياؽ الػنص وىػي الكػاؼ الػتي مػن خصائصػها أنهػا تجعػل البعيػد قريبػا،ً والأدر منزلػًة مرتفعػا ً
                                                           
  211،ص  مختار الصحاح؛الرازي،  2714/ ص  3، ج 2671،دار العلم للملايتُ،  الصحاحالجوىري ، 33
  141ػ  141، ص  حديثالرمزية والأدب العربي الأنطواف غطاس لزـر ، 43
   422، ص 4671، الكويت 8 دار السلاسل،  التبيان في البيانالطيبي، 53
  631، ص  مرجع سابق، التفتازاني ، 7161/ ص  4،ج شرح الطيبيالطيبي، 63
  111، ص 1671، الدكتب الإسلامي،  التصوير الفني في الحديث النبويلزمد لطفي الصباغ، 73
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مشػػبها ًفي الذيئػػة الحاصػػلة مػػن إدخػػاؿ الإبػػرة في البحػػر  آخػػذا ًبنظػػر الاعتبػػار، مػػا  83" …زلػػة الأعلػػى إلى من
)8 "سمػي البحػر ىػػ  115توحيو للسامع دلالة البحر والإبرة من معاٍف عديدة منها8 أ) قػاؿ ابػن منظػور ( ت 
  ب) أنو غالبا ًمػا ُيضػرب بػو الدثػل للرجػل الجػواد والكػريم في الخيػاؿ 93تْرا،ً لاستبحاره ،وىو انبساطو وسعتو"
   04العربي
ويتضح لشا سبق أف البحػر، غالبا ًما ُيضرب بو الدثل بػالكثرة؛ لأنػو أكػبر الدرئيػات وجػودا ًعلػى الأرض 
الذي يجمع ما بتُ الدشبو وىو أسئلة الخلق أما وجو الشبو  مقارنًة بالإبرة التي غالبا ًما ُيضرب بها الدثل بالقلة 
جميعا ًإنسا ًوجّنا،ً والدشبو بو وىو الذيئة الحاصلة في إدخاؿ الإبرة البحر، فهو عدـ النقص لكلتا الحالتتُ، فلو 
يتخيل إدخاؿ الإبرة الدلساء التي لا يستقر فيها الداء في البحر الذي أحػاط الكػرة الأرضػية فمػاذا يػنقص منػو؟ 
يكػاد يػنقص منػو شػيئا،ً فكػذلك الله تبػارؾ وتعػالى دائػم العطػاء كثػتَ الػرزؽ في الليػل والنهػار لا يتوقػف إنػو لا 
، لػػذلك 14"دوالإنسػػاف يدسػػك عػػادًة عػػن الإنفػػاؽ خشػػية النفػػا دُه ولا ينقطػػع رزقػػو، "فخػػزائن الله لا تنفػػؤ عطػػا
  24عند الله لا يدخلو نقص، وإنما يدخل النقص الدود الفاني"قاؿ النووي8 "إّف ما 
َعْن اْبن ُعَمَر َرِضَي الل ُو َعنػْ ُهَما وتحدث النبي صلى الله عليو وسلم عن ىذا الدوضوع أيضا ما ورد 
َوقَاَؿ8 "ُكْن في الدُّ نْػَيا َكأَن ك َغرِيٌب َأْو َعاِبُر َسِبيٍل"   قَاَؿ8 َأَخَذ َرُسوُؿ الل ِو صلى الله عليو وسلم بمَْنِكبي،
تَػْنَتِظْر اْلَمَساَء، وََكاَف اْبُن ُعَمَر َرِضَي الل ُو َعنػْ ُهَما يَػُقوُؿ8 إَذا أَْمَسْيَت َفَلا تَػْنَتِظْر الص َباَح، َوِإَذا َأْصَبْحَت َفَلا 
  َحَياِتك ِلَمْوِتك  رواه البخاري َوُخْذ ِمْن ِصح ِتك ِلَمَرِضك، َوِمن ْ
 وتحليلو كما يلي8
صػلى الله عليػو  دلالػة أخػذ الدنكػب مػن شػدة اتصػاؿ الرسػوؿ الباحثػة بروايػة الحػديث ومػا تشػتَه بػدألت
البػػة والدػػودة القائمػػة بينهمػػا "وىكػػذا عادتػػو تعبػػتَا ًعػػن  وسػػلم بالدخاطػػب عبػػد الله بػػن عمػػر رضػػي الله عنهمػػا
 34" سائوفي مؤانسة ُجل صلوات الله عليو
يهػػا، مبتػػدئا بفعػل الأمػػر8 "كػن" الػػذي بالصػػورة والكلمػػة الػػدنيا وحػػاؿ الدقػػيم ف فالحػػديث النبػػوي يرسػػم       
، يجعػػل السػػامع أكثػػر انتباىػػا ًجػػم علػػى القلػػب فيهػػزه ىػػزّا ًعنيفػػا ً، يهقاعػػا بنػػبرة شػػديدةأضػفى علػػى الحػػديث إي
                                                           
  111، ص 1114، مؤسسة الوراؽ،  الصورة البيانية في الحديث النبويفالح أحمد الحمداني، 83
  12/ ص 5،ج المرجع السابقابن منظور، 93
فن ي،   ؛ على الجند254الدصرية ، ص ، مصر8 مكتبة الأنلو  البيان العربي؛ بدوي طبانة ، 511/ ص 1،جالمرجع السابقضياء الدين ابن الأثتَ، 04
  114/ ص 4،ج 4371، مصر8 نهضة مصر، التشبيه
  114، ص  النقد الأدبي الحديثلزمد غنيمي ىلاؿ ،14
  4434/  3ج  ،مرجع سابقالإماـ مسلم، 24
   14، ص 7771، جاكرتا 8 دار الكتب الإسلامية ،  من كنوز السنة ـ دراسات أدبية ولغوية في الحديث النبويلزمد علي الصابوني ،34
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جملة لدقػوؿ القػوؿ الدتكونػة مػن  للدنيا والواقع فعوؿ "ُكْن" الذي يأتِ تشبيها ًومتشوقا ًفي الوقت نفسو لدعرفة م
  "كأنك غريب أو عابُر سبيٍل"
ا مػن دلالات نفسػػية، ، ومػػا لذػػت طػػرفي الدشػػبو بهمػػالػػة الػػتي احتضػػنلتلػك الجم الباحثػػة متأملػػة قػػفولت 
أف  عنػدما أحػس   والرسػوؿ صػلى الله عليػو وسػلم  44"ي مػن البلػدوىػو النفػ ،فالغريػب8 "ىػو البعيػد عػن وطنػو
" وىو الدسػافر الػذي انقطػع بػو "عابر السبيل ث بمشبو بو ثاٍف وىو، أعقب الحديالغريب قد يسكن دار الغربة
بػة والدبالغػة   فػالعبور لا يسػتلـز الغر 54نصػيب ع إلى بلده ولا يجد ما يتبلغ بو فلػو في الصػدقاتوىو يريد الرجو 
بينو وبينها أوديػة لسبيل يكوف قاصدا ًللبلػد الشاسع، و ، ولأف تعلقاتو أقل من تعلقات الغربة، فعابر افيو أكثر
8 بػل كػن كأنػك عػابر السػبيل ولػيس  ن لػػة ؟ والتقديػػر حينئػٍذ يكػوف، فهػل لػو أف يقػيم لحظػة أو يسػكمهلكػة
  64كالغريب
عػػدـ  ) ىػػووالدشػػبو بهمػػا ( غريػػب وعػػابر سػػبيل سػػاف )أف الجػػامع مػػا بػػتُ الدشػػبو ( الإن ويبػػدو للباحثػػة
  أمػػا إذا لم يجػػد مصػػدر رزٍؽ ىػػي الأْولى بػػالتعلِق بهػػا ا والآخػػرةالتعلػػق بالػػدنيا إلى درجػػة الاغػػتًار بهػػا ونسػػيانه
يجػػػب أف تكػػػوف مصػػػدر رزٍؽ للَخػػػرة بالأعمػػػاؿ الصػػػالحة والتػػػزود  فرجػػػع إلى موطنػػػو خائبػػػا،ً فكػػػذلك الػػػدنيا
مضى ، أف الدسافر يعلم كم أف الفرؽ ما بتُ تلػك الحالتتُ إلا ّ موصل للَخرة التي تنتظر ي طريق بالتقوى فه
يعػرؼ كػم مضػى مػن عمػره لكنػو ف، أمػا الإنسػاف في الػدنيا من وقتو وكم يبقى لو للرجوع فذلك أمر متًوؾ لػو ُ
ق عليػػو اسػػم ا بػػأف يطلػػ، لػػذلك كػػاف ىػػذا الحػػديث جػػدير قػػي منػػُو فػػذلك أمػػر مػػتًوؾ لله وحػػدهلم يعػػرؼ كػػم ب
  74""قصر الأمل
وخلاصة القوؿ عن الصور التشبيهية في الأحاديػث النبويػة الػواردة في الأحاديػث الأربعػتُ النوويػة إنهػا 
سػواء كػاف يعػبر بأسػلوب التشػبيو الدفػرد أو مستمدة من الطبيعة ومليئة بالتجسيد حتي تثتَ على انتباه الدتلقػي 
 التشبيو الدركب أو التمثيلي في موضوع أصوؿ الدين والشريعة وموضوع العبادات والدعاملات والأخلاؽ 
 
 
 خصائص التشبيه في الأربعين النوويةالمبحث الثالث: 
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  711/ ص 11الدرجع نفسو 8 ج54
   164/ ص 1، ج 1114الرياض 8 دار السلاـ، ،  فتح الباري شرح صحيح البخاريابن حجر العسقلاني، 64
    412/  11، 4771، 1، طإرشاد الساري لشرح صحيح البخاريابن لزمد القسطلاني، 74
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ئع لو فوائد عظيمة يستخدمو الرسوؿ صلى الله عليو وسلم في كثتَ من أحاديثو إذ ىو فن راالتشبيو  
   منها إيضاح الدعتٌ وتقريب الفهم عن طريق التجسيد والتشخيص ويؤثر على انتباه الدخاطبتُ
من خصائص التشبيو في البياف العربي كونو عنصرا ًأساسيًا في التًكيب الجملي، والدعتٌ العاـ الدراد لا  
صفو تشبيهًا فحسب، بل بوصفو حاجة فنية تبتٌ يتم إلا بو، فالنص الأدبي الدمتاز لا يقصد إلى التشبيو بو 
عليها ضرورة الصياغة والتًكيب، فهو وإف كاف عنصرًا أساسيًا يكسب النص روعة واستقامة وتقريب فهم، 
إلا أنو يبدو عنصرًا ضروريًا لأداء الدعتٌ الدراد من جميع الوجوه، لأف في التشبيو تدثيًلا للصورة، وإثباتا ً
 84.اجات النفسللخواطر، وتلبية لح
أنو صلى الله عليو وسلم يصور الدعاني والأفكار في أصوؿ  ومن خصائص التشبيو في البياف النبوي 
  الجميل الرائع الدوجز بألفاظ سهلة واضحة دقيقةلتشبيو الشريعة والعبادات والدعاملات والأخلاؽ بأسلوب ا
الدخاطبتُ حتى تتأثر نفوسهم  في صورة حسية قريبة من أذىاف  النبي صلى الله عليو وسلم الأمور الدعنويةوبّتُ 
ظواىر وقلوبهم بهداية النبي صلى الله عليو وسلم  ويستمد النبي صلى الله عليو وسلم الصور التشبيهية من 
والنفسية حتى تكوف الدعاني التي أرادىا النبي صلى الله عليو وسلم إلقاؤىا على أمتو باقية في نفوسهم  بيعةالط
   وأذىانهم   
 خاتمة
البلاغة سمة واضحة في كلامو الدصطفى صلى الله عليو وسلم  ومن أساليبو البلاغية التشبيو    
نها إيضاح الدعتٌ الدقصود والإيجاز ويحصل بو إيناس واسع من علم البياف لو فوائد عظيمة م التشبيو بابو 
والتشبيو النبوي في   وتشخيص للنفس إذ الأمور الدعنوية يدكن بيانها في صورة لزسوسات بما فيها من تجسيد
وكاف أغلبو تْذؿ يأتِ بنوعيو الأساسيتُ من التشبيو الدفرد والتمثيل  أحاديثة الواردة في كتاب الأربعتُ النووي
في عدة موضوعات منها أصوؿ الشريعة والعبادات والدعاملات ىذه التشبيهات تمثل تو الشبو  وجو 
والأخلاؽ  والنبي صلى الله عليو وسلم يصور ىذه الدعاني والأفكار والدوضوعات بأسلوب التشبيو الجميل 
 أعلم  الرائع البليغ حتى يؤثر النفوس فاقتدى أمتو بهدى النبي صلى الله عليو وسلم  والله 
 المصادر والمراجع
 القرآف الكريم
تحقيق أحمد الحوفي و بدوى طبانة ، المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر،  ضاء الدين بن الاثتَ،ا
 ـ 3471القاىرة 8 دار نهضة مصر، 
                                                           
 16 )، صػ 7771، (بتَوت8 دار الدؤرخ العربي، أصول البيان العربي في ضوء القرآن الكريملزمد حستُ على الصغتَ،   84
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 بتَوت 8 دار صادر، د ت ، لسان العرب  لزمد بن مكـر ،ابن منظور
؛ القاىرة 8 مكتبة وىبة، 6، ط  ؛ دراسة تحليلية لمسائل البيان التصوير البياني  لزمد لزمد أبو موسى،
 2114
 ـ 5171  القاىرة8 مطبعة الحلبي، شرح السعد ضمن شروح التلخيص السعد  ،التفتازاني
 ، تحقيق السيد لزمد رشيد رضا،  دار الفكر، د ت أسرار البلاغة في علم البيان  الجرجاني، عبد القاىر
 ـ 4371، مصر8 نهضة مصر، شبيهفن الت  على الجندي،
 2671،دار العلم للملايتُ،  الصحاحالجوىري ، 
 ـ 1114، مؤسسة الوراؽ،  الصورة البيانية في الحديث النبوي  فالح أحمد الحمداني،
 القاىرة 8 مكتبة وىبة. السمات البلاغية في بيان النبوة  صباح عبيد دراز،
ىػػػ ػ 1121بػػتَوت8 دار الكتػػاب العػػربي،   مختــار الصــحاح  رلزمػػد بػػن أبي بكػػر بػػن عبػػد القػػادالػػرازي، 
  ـ   1671
 ، القاىرة 8 مؤسسة الحلبي، د ت المجازات النبوية  الشريف الرضي،
، جاكرتا 8 دار  من كنوز السنة ـ دراسات أدبية ولغوية في الحديث النبوي  لزمد علي الصابوني ،
 ـ 7771الكتب الإسلامية ، 
 ـ 1671، الدكتب الإسلامي،  التصوير الفني في الحديث النبوي  لزمد لطفي الصباغ،
، بتَوت8 دار الدؤرخ العربي، أصول البيان العربي في ضوء القرآن الكريم  لزمد حستُ على الصغتَ،
 ـ 7771
؛ مصر 8 مكتبة الشروؽ 2، تحقيق8 لرمع اللغة العربية، ط المعجم الوسيط وآخروف  شوقي، ضيف
  2114الدولية، 
 ، مصر8 مكتبة الألصلو الدصرية  البيان العربي  بدوي نة ،طبا
شرح الطيبي على مشكاة المصابيح المسمى   شرؼ الدين الحستُ بن عبد الله بن لزمد الطيبي ،
تحقيق عبد الحميد ىنداوي مكة الدكرمة 8 مكتبة نزار مصطفى ، بالكاشف عن حقائق السنن
 ـ5771الباز، 
 ـ 4671، الكويت 8 دار السلاسل،  التبيان في البيانالطيبي، 
 ـ 1114الرياض 8 دار السلاـ، ،  فتح الباري شرح صحيح البخاري  العسقلاني، ابن حجر
 ، دار إحياء العلـو ، د ت   الإيضاح في علوم البلاغة  الخطيب القزويتٍ،
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 ـ 4771، 1، طإرشاد الساري لشرح صحيح البخاري   ابن لزمد ،القسطلاني
 ـ4771القاىرة 8 دار الفكر العربي، ؛  1ط البلاغة الاصطلاحية،   عبد العزيز عبده قلقيلو،
 ـ6771، القاىرة8 دار الفكر العربي، البيان في ضوء أساليب القرآن  عبد الفتاح لاشتُ،
 ـ 7271بتَوت8 دار الكشاؼ  ، الرمزية والأدب العربي الحديث   أنطواف غطاس ،لزـر
 2771، بتَوت 8 دار الكتب العلمية، جامع الصغيرفيض القدير شرح الالدناوي، 
من روائع أقوال الرسول صلى الله عليه وسلم: دراسات لغوية   عبد الرحمن حسن حبنكة الديداني،
 ـ 3771؛ دمشق8 دار القلم، 4، ط وفكرية وأدبية
 ، بتَوت 8 دار إحياء التًاث العربي، د ت صحيح مسلم بشرح الإمام النوويالنووي ، 
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Abstrak  
Moral merupakan prilaku yang diharapkan masyarakat pada umumnya. Di Indonesia dewasa ini moral 
di masyarakat sudah banyak dilupakan terutama oleh kalangan remaja termasuk masyarakat muslim, 
hal ini terbukti pada sikap para pemimpin organisasi termasuk pemuka agama. Sikap yang demikian 
biasanya teradopsi dari produk luar yang tersebar melalui pembelajaran dan pergaulan. Doktrin 
tersebut memicu prilaku generasi bangsa Indonesia tidak bermoral, padahal para ulama nusantara 
melalui toresan tintatnya sudah menyampaikan pesan-pesan moral di dalam kitabnya. Penelitian ini 
mengkaji kandungan isi manuskrip naskah  Tazkirah al-Thullab yang berisi ide dan adat istiadat serta 
gagasan spritual. Hal ini bisa dipahami karena manuskrip merupakan produk dari sebuah tradisi yang 
panjang serta melibatkan berbagai ragam sikap budaya masyarakat nusantara. Penelitian ini memakai 
pendekatan filologis  pada naskah tunggal dengan melakukan suntingan teks dan analisanya terkait 
pesan-pesan moral yang terkandung dalah teks Tazkirah al-Thullab. Adapun hasil dari penelitian ini 
adalah  terdapat enam poin terkait pembelajaran moral di antaranya ialah; penghormatan terhadap 
kedua orang tua dan para guru dengan tunduk di depan mereka termasuk moral saat interaksi dengan 
orang-orang bodoh, kaya, cerdikiawan, dan etika bermajlis dalam jamaah; tingkatan manusia baik 
sesamanya maupun di mata tuhan; amalan tasawuf; dan nasehat kepada anak. 
 
Kata Kunci : pesan Moral, Karakter, kitab Tazkiratuth Thullab, Indonesia 
1. ةمدقم 
 ّيفسلفلا بىاذلدا تّمتىا دقل لواَح امك ،الذ ٍيرسفتو ٍفيرعت عضوو ةيقلاخلأا ةرىاظلا ةساردب روصعلا برع ة
 تاداعلاو دعاوقلا نم ةعوملر اّنّأ ىلع قلاخلأا فّرُعت .روصعلا برع ةيقلاخلأا ميقلل سُسأو طباوض عضو ةفسلافلا
دارفلأا كولسل ةّيمتح ًةمزلُم ودغتف ،ام عمتلر ابه نمؤيو اهقنتعي تيلا ،ةيكولسلا1 رخلآاب ناسنلإا تاقلاعل ةمِّظنمو ،
 اّنّأ ىلع قلاخلأا موهفم ةفسلاَفلا ضعب ذخأو .رخلآ عمتلر نمو رخلآ ٍنمز نم تاكولسلا هذى ُفلتتخو ،عمتلمجاو
ىلث
ُ
لدا ميقلاب ّمتته رشلاو يرخلل ّةيرايعم ةسارد2 ؛ةرلحا وتدارإ ضحبم يزيرغلا كولسلا نع ءاقترلاا لىإ ناسنلإاب ُلصتو ،
يح ابم طبترت قلاخلأا ّنأب لئاقلا قباسلا فيرعتلا ُضُفرت اّنّإ ثيح ،هدحو ناسنلإا ّصتخ اّنّأ ىرتو ،نورخلآا ُوضرفيو هدّد
.ويعوو هيرمض اىردصمو 
 ملعتلا ةيلمع لالر في ةيقلاخأ حور ونع لثمتت انمإو هدحو يفسلفلا هاتجلإا في دجوي لا قلاخلأا نع ملاكلاو
 ركلإا نم بلاطلا ةركذت ةخسن وأ باتك في ةيملاسلاا ميلاعتلا روصتت امك كلذو ،ايسينودنأب ينملعلداو نيدلاولل ما
 تناك نيدلا لاجرو ءاملعلا يدل ايسينودنإ في ميلاعتلا نأ ىلع لدي كلذو .نيطولا موقلا يدل حماستلاو عمتلمجاو
 رصانع يى ام وهف تانايبلا نم لاؤسلا ودبي كلذ ىلع ءانبو .سانلا ينب ماركلإاو ةيقلاخلأاو ةيناسنلاا اهنمضت
لاطلا ةركذت باتك في ةيقلاخلأا ذنم ايسينودنلإا بلاط اهلماعي ةيقلاخأ ةلاسر ةيفرعم لىإ ةساردلا هذى فدهتف .؟ب
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الدنهج ىنا فيلولجي الذي يقوم بدراسة نص واحد للقيام بتحقيق النص وتحليلو الدتعلق بالرسالة الأخلاقية الواردة و  الزمان.
   في نص تذكرة الطلاب.
  
 الأخلاق في الإطار النظري  .2
تشير إلى أن العوامل الدؤثرة في تكوين وتشكيل ىذه الدكونات عديدة جدا،ً ولكن  شخصيةإن مكونات ال
للتبسيط يدكن إجمالذا في العوامل الجسمانية فهي  تركز العوامل الجسمانية على عديد من الاعتبارات منها تأثير عنصر 
فهي  وعوامل الأسرة والتعليم 3ي للجسم،الوراثة، والدخ، والذكاء، وإفرازات الغدد من الذرمونات، والشكل الخارج
تأثيرتشكيل القيم والاتجاىات والدعتقدات بالوالدين، فالأم على وجو الخصوص لذا تأثير كبير على البنت، والأب لو تأثير  
نهما يعمل كمثل أعلى وقدوة لأبنائو، فتقوم البنت ويقوم الولد بتقليد مشاعر واتجاىات كبير على الولد. ذلك لأن كلا م
الأم أو الأب، بل إنّما قد يتعلمان دوافع معينة منهما كما تؤثر ظروف الأسرة الاقتصادية والاجتماعية والثقافية 
في شخصية الفرد. فانتقال الطفل من الدنزل إلى  والانفعالية التي تحيط بالطفل في تكوين شخصيتو، وكما يؤثر التعليم أيضا ً
الددرسة يعني انتقالو من لرتمع لزدود إلى لرتمع أوسع وأعقد، ويضحى الطفل بكثير من راحتو واستقراره الدنزلي إلى بيئة 
العلوم، والتي الدعلومات و  تلزم عليو أنماطًا جديدة من السلوك وبانتقالو عبر مراحل التعليم يتحصل الفرد على لرموعة من
تساعده في تكوين أفكاره ومشاعره وقيمتو معتقداتو وذكائو وقدراتو واستعداداتو بالشكل الذي يؤثر في سلوكو بصورة 
 .4بالغة
فية ولذا تأثير على تشكيل السلوك فمن يسكنون الددينة يختلفون في شخصياتهم وعوامل البيئة فهي صفات جغرا
يلعب الدين واللغة  عمن يسكنون القرية والجبل والدزارع، كما أن نوع الحياة الددنية لو تأثير على تشكيل الشخصية، وأيضا ً
في تشكيل الشخصية، كذلك فمن الشخصية  والنظام السياسي والاقتصادي وقيم الزواج والعلاقات الاجتماعية دورا ًبالغا ً
 5.القومية التي تنشأ فيها الديدقراطية من تاريخ وقيم وعادات وأساطير وحواديث وغيرىا تأثير بالغ على شخصية الفرد
 
 نسخة تذكرة الطلاب وتحليلها .3
 .ة عن النصلمحة عام .‌أ
ستة نصوص، فالنص الأول يتكلم عن الاحتًام و الاكرام على الوالدين والدعلمين و متأدبا  منالنسخة تتكون 
أمامهم، ويحسن بالدعاملة بالجهلاء والغناء والعقلاء وأيضا مع الجماعة، والنصائح في معاملة ما تتعلق بالعلم والدال و 
تكلم عن مرتبة الناس، والنص الثالث يتكلم عن وجود الله وصفاتو من صفاتو تذكرة النفس والقلوب. والنص الثاني ي
القدنً وصفاتو الحديث، والله لا يحتاج الى الدكان والزمان، ثم واجبات الرسول يعني الإيدان عن السيرة والديزان والجنة 
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نص السادس يتكلم عن نصائح والنار. والنص الرابع يتكلم عن التصوف. والنص الخامس يتكلم عن الإستدراج. وال
 البنين لتقوي الله.
. والنسخة تحت الدوضوع 865 -07وىذه النسخة إحدى من لرموعة النسائخ متحف أتشيو بدفتً الجرد 
التوحيد أو التصوف، ولا يوجد العنوان، وأّلف ىذه النسخة على يد لزمد بن فاضل ومصطفى بن أحمد العقبوى وعمر 
اسخون، وأصل ىذه النسخة من زين الدين إدريس و بوني توفيق الداجستً (لم لغغ بند أتشيو)، الشهرندي، ولا يُكتب الن
)، 18 otcaer ( 6612) و 12otcevىجرية (1212ولا يجد الباحث سنة التأليف، وأما سنة النسخية في السنة 
رطاس أوروبا، وغلاف التجليد وكتبها بالحروف واللغة العربية، نثرا وشعرا، بالخط النسخي، وتقريظ النسخة يعني ق
 8.21صفوفا من كل صفحة، وأما الجحم من النسخة والنصوص فهو  82صفحة و 722التقليدي، وتتكون على 
، ثم الجنس ولون ))airtaporp سنتمتً، وكان الطبع القرطاسي فروفتًيا  62xسنتمتً  9سنتمتً أي  62 xسنتمتً 
ل النسخة جميلة، وحال النص جميل، واستعمل الباحث زمز [] في التحقيق الحبر ىو التقليدي  أحمر وأسود لوٍن، وحا
 ىذا النص وعلامة صفحتو، وكل من الصفحة ىناك ست حتى سبع صفحات أيضا من الصفحات كلمة تحويلة 
إلى حسن فهمو، والأمانة تقتضيو  . ولتصحيح الأخطاء فيختار الباحث لشا يراه مقيمًا للنص، مؤديا ً6  drowhctac
 . 7أن يشير في الحواشي إلى النصوص التي عالجها لينتزع من بينها الصواب
 
 تحقيق النص لنسخة تذكرة الطلاب وتحليل عناصر الأخلاق فيها .‌ب
ىذا الفصل أراد الباحث أن يحقق ىذا النص، وىذا تحقيق النص باعتماد على مفهوم الكتب الدتعلقة وفي 
 بالتحقيق، والتحقيق مقصور على موضوع الأخلاق. فاستعمل الباحث الرمز [] للدلالة على إصلاحو ونمرتو.   
 الأول: رسالة في تعظيم الوالدين وتكريمهما
 ii# وللُشُيوِخ [ومَعلِِّمَنا]  iا]والُشْكُر ِلله [َوَواِلَدي ْن َ
 # وفي كلام َواِلِد اَلحَسَن َعِلي ّ  َحْتُم َكَما ث ََبَت في الت َْنزِْيل ِ
  vو[الابناء] vi# َواْحِسن ُْوا بِا[لأم]  iiiَواْكرَاُمْوا الُشُيوَخ و[الأباء]    
 
يتبين الشعر أن يقدم الإنسان الشكر لله ولسائر البشر ولا سيما من لو ساىم في الخير الإحسان ولأن الشكر يكون في 
ئر البشر أن يحسن الإنسان في الكلام وذلك كما عين الله . ومن الإحسان لسا8النعم الدكتسبة  قليلو وكثيره يرضاه العبد
 لجميع البشر في الكتب السماوية. وىذه كلها تبين لنا أن على الإنسان أن يعظم الله ويليو الوالدين.
 # ِلَواِلٍد َوُمْرِشٍد َذالأمِانَّْة    َفَما اَلجزَاُء َكآتِِِ الخَِيانَة ْ
  xiَوَلْو [أَمة] iiiv# فاْكرِْم جمَِ يَع [الإنس]  iivو[رفعة] تُرِْد مرتبة ً ivو[ِاْن]
 # قلَب اَلجِميِع  َوَلا َتُكْن  أفاعي ت َُرْم ق َْلًبا صحيًحا فَاب َْتِع  xو[ِإْن]
                                                 
 081 lah ,hecA muesuM golataK 6
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، كما أن يحمي الأمانة ولا يخون لو يبدو من ىنا أن من حسنت لو الدعاملة مع والديو فسوف تكون معاملتو يرضاىا الله
شيئا.ً وذلك سبيل لدن طلب العلا ووجب عليو أن يكرم الناس جميعا،ً وىذا لا يكون إلا إذا كان لو رضى الوالدين. 
 ومعيار القلب الصحيح عند العلماء الأرخبيل ىو إكرام الناس واتباع الناس واشتًاك معهم .   
 
 م وتكريموالثاني: رسالة في تعظيم المعل
 َربَُّكْم بِالُعُلْوم ِ iix# [فإنّو]  َمَع الدَعلِّم ِ ixَلاِسَيَما [أيضا]
 vxَذِو[الإنصاف] vix# فاْسَتمُعْوا [أقوالي]  والدعارف iiixوالَعْقِل و[الأدب]
ِمن ْ ُهْم َكَما َقْد [ُعِلَم] iivx# َمَع و[أحد]  ivxَواْحِسن ُْوا الجُُلْوَس و[الَكَلاَم]
 iiivx
 
يتبين القول أن من دليل السلوك الحسن ىو الاستماع إلى الغير ولا يحدد نفسو في الدعاملة كما أنو يحسن الجلوس 
لطف الكلام عمل من عمل الاستماع وحسن الجلوس و  أن عندما يتكلم فيركرم الدتكلم. ذلك يتبن القول
الأدب والأخلاقية. وذلك يجعل الطلاب َسُهَل عليهم علمومًا جديدة لأن الدسلم الصالح يرغب دائمًا في طلب 
 .  9العلم ويستحصل علوما ًجديدة من أخيو الدسلم تواضعا ًإلى الله
 
 النَّاِدم ُ xxلم تفعلوا[فَأْنَت] xix# [فإن]  َورَاُعْوا َحّق الَشْيِخ َوالدَعّلم ِ
 ذْو ِهٍَِّة َعِليَّة ٍ ixx# [فَإنَُّو]   فَاْعَتبرُْوا ِبطَاِلِب الولاَيَة ِ
 vxx[والدَُّكاَن] vixx# َلا ِسَيَما [الأْمَواِل] iiixx[والأْبَداَن] iixxوي َْبَذُل [الأْرَواَح]
# فاْسَْْع [َكَلاِمي] السِعير iivxxيسَعي [إلى] ivxx[فإنُّو]
 xixxيَاَذِق [الأفكار] iiivxx
 
تبين لنا القصيدة أن إتجاه الولاية أو الإتجاىات الوطنية أمر مهم، لوصف جهد السابقين الذين بذلوا جهدىم 
وأرواحهم وأموالذم بأموالذم ونفوسهم. فهذا البيت يأمرنا أن نفضل الوطن في كل أمر. وذلك جزاء من يحمي 
فلا يندم أبدا لأن الدعلم يعلم الأمة بكل جهد وأموال، وفعل ذلك الدعلم في سبيل الله وىو قانع حقوق الدعلم 
 .   01فحسن عملو ولأن قوة النفس للإنسان حوائجو لنفسو ولإشباع الحاجة يحتاج الإنسان إلى الدعاملة بين الناس
 
  iixxx[الإسلام] ixxxي َْهِدْي [إلى] xxx# [فإنو]   َفَكيَف َتْصن َُعْوَن بِالدَعّلم ِ
 # والرَاِبُع َمْعرَِفٌة فَالدِّ ْين ُ  iiixxxُن]وِمثُلُو الت َْوِحْيُد و[الإيدَا
َُعّلِم ف ََهْل َعِلْمُتم ُ   واَلحجُّ والّصلاُة والِصَيام ُ
 # َلْوَلا الد
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اتضحت العبارة ىنا أن ما يدنع من الصفات السيئة من قبل الدعلم لأنو يعلم الأمة ويرشدىم إلى الإسلام كما أن من 
نفسو فإن لا يعرف نفسو لا يعرف دينو. إذن لا دين لو لدن لا معلم لو. وإلتزام معرفة  لا يعرف معلمو لا يعرف
مبادئ الإسلام على كل مسلم من أجل تتم شخصة الدسلم فهذه كلها يعلمها الدعلم. ومن البيان السابق أن 
مات إلى النور أو ىدى تعظيم الدعلم وتكريدو واجب، لأن الإسلام لو قيم لأخلاق العظيمة فيخرج الناس من الظل
 .  11للناس ولسعادة وسلامة الناس أجمعين ورحمة للعالدين
 
 الثالث: رسالة في تكريم من أعلاه ودونو
 
 وَذِوي العقْول ِ vxxx# وَذِوي الِغَنا [أيضا]  َع الجهالم َ vixxxَواْحِسن ُْوا [أيضا]
 في الضيوف iiivxxx#  الله الله [إخواني] iivxxx[الأصناف] ivxxxوَغيرِِىْم ِمْن [َسائر]
 
والكلام الصادق مع أحد  يبدو من الشعر أن الدؤلف يأمرنا أن نتخلق بأخلاق كريدة لدا فيها من الجلوس الدؤدب 
من البشر، ونرحم الجهلاء ونعاملهم معالة الأخ مع أخينا كما يبدو في حسن كلامنا مع من أدنى منا، كما 
نرحم ونكرم الأغنياء وأىل الأبصار وغيرىم من سائر البشر. وكما أن ىناك النهي عن القتال والأذى وأكل 
 . وكل ذلك دليل أن التعاليم في ىذا الكتاب لزتويات من المحسنات السلوكية.  21الأموال بالباطل والغيبة
 ‌
 # َواِحًدا َلاَتحَْقُرْوا ِبَذنِْبِو (اي بسبب ذنبو  واْعطُْوا َذِوْي الحُُقْوِق َقْدَر َحقِّ و ِ         
وَلا َتحَْتزَِئنَّ [بالأباء] 
  ilxوالعبيد و[الإماء] lxالأم ]# و[   xixxx
ولا َِبُكلِّ [أحد]
 # فَالَفاِضُل الدْفُضْوُل ُلسِْفيَّان ِ iiilx[إخواني] iilx
# ف ََفوَُّضْوا الَفْضَل [إلى]   َوَرب َُّنا ي َْعَلُم ُكلاِّ ِمن ْ ُهَما
 بَارِْيِهَما vilx
 
أن الأمر ىنا أداء الأمانة بما تتصور الأعمال من حقوق الفرد والتكرنً عليو. والنهي ىنا تتبين الأبيات 
عن الإحتقار من دوننا مهما ارتكبوا ذنبا، أي لشنوع الإحتقار بذنب أحد ولاسيما على إنسان صالح، كما أن 
ناس ولا الفرق بين الفاضل والدفضول النهي عن الإحتزاء بالأباء والأم والعبيد أيضا، لأن الأمر ىنا التواخي بين ال
وما   31عند الناس، ولأن الله يعلم ذلك والأمر كلو لله. وىدف التعليم من القرآن الكرنً ىو المحبة بين الناس
 أرسلناك إلا رحمة للعالدين. 
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 الرابع: تزكية النفوس والمحاسبة
 # ي َْعَلُم َواْنظُْر َما َحَصَل بَِعْوِن َمن ْ يَا َمن ْ ivlx[بالأخ] vlxن َْفُسَك زِْن يَا[أخي]
 َرب َِّنا الَكرْنً ِ# ِمْن ف َْيِض َفْضِل   والُعُلْوَم  iivlxفَالجَاُه [والأْمَواُل]
َفُكلُّ قلٍب يَا [أخي]
 # َعَلى َجميِع الَقلِب فَاْسَتِدلُّْوا xilx[َدلِْيُل] iiivlx
 الُقُلوَب لِلُقلوُب  تؤاخ  il# [أنَّ ]  ‌lزِِن الُقُلوَب بِالُقُلوِب [يَاأِخي]
و المحاسبة أمر مهم لكون النعمة التي حصل عليها الإنسان كما كان التعاون تبين لنا القصيدة أن الأمر الدوازنة أ
أمرًا مهمًا في الحياة الإجتماعية لأنو يتأخى بو الفرد بالفرد، حتى لا يكون ىناك حقدا ولا حاقدا في من لو جاه وأموال 
ووا بقلب فحصلوا شفاء ولا مرض وعلوم لوصفها من فضل الله. إن لم يكن ىناك حقدا فالقلب حي وكما أن البشر تدا
ولا حقد في الحياة الإجتماعية وىذا من تعاليم الدين ولا دين لرجل من لا أخلاق لو فعلاقة الأخلاق بالدين قوية 
 نو يهدي إلى التواخ والتآزر بين الناس فيعيشون حياة سعيدة في العالم.  . وعلينا أن نستدل إلى القلب لأ41جدا ً
 ‌
 vilنَِبي ِّ َنا [الدَطهَّ ر] iiil# َساٍع [إلى]  الَبِعَير َواِلحَمار َ iilو[يَركُب]
 # والزَّيت والِسرَاُج والَفِتْيُل    َعَلْيِهَما الدَّ ِقْيُق والب ُُقْول ُ
 # ُمْنَتِهرَاِن ُثمَّ َمْضُرْوبَاِن   ivlو[الأَواِن] vlَفِفي ب َْعِض [أْوقَاِت]
زيت، بل في بعض الأحيان أنّا تضرب لأنّا ولا تكن كالبعير والحمار تضع عليها البضاعة من الدقيق والبقول وال
لا تسير كما أراد صاحبها. وىذه العبارة تعلمنا أن لا نكون كالبهائم فإنّا لا تنفع للغير. يرجى من ىذه الأبيات أن نفيد 




أما النتائج التي حصل عليها الباحث في ىذه الدراسة فهي أن النسخة لنص تذكرة الطلاب كثير الأخطاء نحويا ً
وصرفيًا ولذلك أخذ الباحث تصحيحها وتصويبها على وجو تحقيق النص. وأن رسالة أخلاقية في ىذا النص تتضمنو 
الوالدين ومن ساىم للفرد من العلم والتًبية يعني الدعلم وكل من ساىم في وبر  هى تعظيم اللهأربعة عناصر الأخلاق ف
 خير. ولشن يحسن لو في الدعاملة من الكلام وأداء الأمانة وتكرنً غيره.
وفي تعظيم الدعلم وتكريدو لدا فيو من حسن الاستماع والجلوس ولطف الكلام والتسامح لعلم لم يعرف، وإكرام 
علم واجب لأنو يُعرِّف الطلاب عن حب الوطن وبو تنشأ روح قوي في الدعاملة بين الناس، كما كانت الدعاملة مع من الد
أدنا منو من الجهلاء والفقراء ومن أعلاه من الأغنياء والأمراء، وكل ذلك يعامل الفرد معاملة الإخ مع الأخ. وذلك كلو لا 
 مهما ًفي الحياة الاجتماعية لئلا يكون بين الناس حقدا ًوحاقدا.ً         يكون إلا بعد تزكية النفس لكونّا أمرا ً
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Abstrak 
 Tazkir al-Ghabi merupakan karya Syeikh Burhanuddin Ulakan yang ditulis dalam aksara Arab dan 
bahasa Melayu Minangkabau. Penulisan kitab ini sebagaimana disebut oleh Syeikh Burhanuddin 
memiliki tujuan untuk menterjemahkan dan mensyarah kitab al-Hikam, Karya Ibnu „Athaillah al-
Sakandari. Lewat pendekatan sejarah intelektual yang dilakukan terhadap Naskah Tazkir al-Ghabi 
dapat dikemukakan bahwa alih bahasa dan penafsiran yang dilakukan oleh penulis merupakan bagian 
dari proses tranformasi yang berusaha menarik bahasa Arab yang digunakan oleh kitab al-Hikam ke 
ranah struktur bahasa lokal Melayu Minangkabau. Proses penarikan ini melahirkan reduksi yang 
secara struktural meliputi reduksi bentuk, makna dan fungsi bahasa. Proses alih bahasa dan penafsiran 
yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin juga merupakan bagian tranformasi yang berusaha menarik 
budaya Arab sebagai konteks sosial-kultural penulisan kitab al-Hikam ke dalam wilayah budaya 
Minangkabau pada abad ke-17. Kemudian tema-tema yang diusung oleh Tazkir al-Ghabi memiliki 
persamaan dengan hikmah-hikmah al-Hikam yang berisi ajaran tasauf tentang masalah ketuhanan, 
jalan menuju Tuhan, maqamat dan rekonsiliasi antara tasauf dan syariat. Alur pemikiran tasauf yang 
dikemukakan oleh kedua kitab ini juga hampir sama dan perbedaan-perbedaan krusial hanya dijumpai 
pada dimensi lokalitas yang mempengaruhi penulisan dan penafsiran yang dilakukan oleh Syeikh 
Burhanuddin dalam Naskah Tazkir al-Ghabi.   
 
Keyword: al-Ghabi, Lokal, Intelektual 
 
A. Pendahuluan 
Naskah Tadzkir al-Ghabi adalah karya Syeikh Burhanuddin yang diasumsikan menjadi penghubung 
paham, diskursus dan organisasi tasauf pada satu sisi, serta penetralisir dominasi tasauf atas syari‟at yang 
dikembangkan oleh tarekat Syattariyah pada sisi lain yang berkembang secara dinamis pada abad ke-18 di 
Minangkabau. Asumsi ini didasarkan kepada matan teks yang menjadi dasar dari teks Tadzkir al-Ghabi, 
yaitu teks al-Hikam karya Ibn „Athaillah al-Sakandari. Kehadiran teks Tadzkir al-Ghabi oleh karenanya 
berfungsi untuk membuka jalan bagi rekonsiliasi baik terhadap paham, diskursus dan organisasi tasauf 
maupun khilafiyah pengamalan mazhab fiqh di Minangkabau. Kitab al-Hikam sendiri merupakan karya 
monumental Ibn 'Athaillah, seorang tokoh sufi dari abad ke-14. Ia disebut sebagai penerus jejak Abu Hasan 
al-Shadzili (pendiri tarekat Shadziliyah) dalam bidang tasauf dan ulama Besar mazhab Maliki dalam bidang 
fiqih.
1
 Isi kitab ini berkisar pada aspek akidah, tauhid dan tasauf yang dipedomani sebagai pegangan dalam 
banyak aliran tarekat di dunia Islam pada masa lalu. Bahkan hingga kini, kitab ini masih mendapatkan 
apresiasi yang luas di kalangan umat Islam karena mengandung mutiara nasehat yang berharga agar umat 
Islam selalu dekat dengan Tuhan. Semua aspek ini dirangkai dengan segudang aforisme nan indah dan oleh 
karenanya tidak mengherankan bila kitab ini banyak disyarah oleh ulama-ulama sesudahnya.
2
 
Salah seorang ulama yang berusaha untuk menterjemah dan mensyarah kitab al-Hikam adalah 
Syeikh Burhanuddin dalam teks Tazkir al-Ghabi yang kehadirannya sangat penting di dunia Melayu 
Minangkabau abad XVII dan XVIII. Naskah Tazkir al-Ghabi sendiri -sejauh ini- merupakan karya otentik di 
                                                 
1 Cyril Glasse, Ensiklopedi Islam, (Jakarta: Rajawali Pers, 1996), hlm.145-146.  
2 Antara lain oleh Muhammad ibn Ibrâhîm ibn 'Abbâd al-Rundi (w. 1390 M); Ahmad ibn 'Abîjah (w. 1809 M), dll. Juga 
sudah diterjemahkan ke dalam banyak bahasa, salah satu versi terjemahan dan disertai ulasan dalam bahasa Indonesia adalah Izza 
Rohman Nahrowi (Peny.) Rampai Hikmah Ibn Athaillah (Jakarta: PT Serambi Ilmu Semesta, 2003).  
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wilayah Minangkabau yang berhubungan langsung dengan sumber utama bidang tasauf dari abad ke-13 dan 
14 dan oleh karenanya berpotensi untuk menambah kejelasan sejarah pengembangan paham tasauf di dunia 
Melayu umumnya dan di wilayah Minangkabau khususnya. Di samping itu semua, karya ini menjawab 
kegelisahan banyak peneliti naskah tentang sosok syeikh Burhanuddin yang dianggap tidak pernah 
melahirkan karya tulis. Kemudian tema-tema yang diusung oleh Tazkir al-Ghabi memiliki persamaan dengan 
hikmah-hikmah al-Hikam yang berisi ajaran tasauf tentang masalah ketuhanan, jalan menuju Tuhan, 
maqamat dan rekonsiliasi antara tasauf dan syariat. Alur pemikiran tasauf yang dikemukakan oleh kedua 
kitab ini juga hampir sama dan satu-satunya perbedaan terletak pada penafsiran yang dilakukan oleh Syeikh 
Burhanuddin Ulakan dalam Tazkir al-Ghabi.  
Sejalan dengan tujuan penulisan Tazkir al-Ghabi, penterjemahan dan penafsiran terhadap teks-teks 
kitab al-Hikam mengalami proses transformasi yang bersifat ekspansif dari bahasa Arab kepada bahasa 
Melayu Minangkabau. Bahasa Melayu Minangkabau yang dipergunakan oleh Syeikh Burhanuddin untuk 
menterjemah dan menafsirkan kitab al-Hikam adalah gaya bahasa yang sering dipakai dalam sistem halaqah 
dan lembaga pendidikan Islam tradisonal. Terjemahan dan penafsiran yang dilakukan oleh Syeikh 
Burhanuddin dalam Tazkir al-Ghabi  bersifat literal yang menjadikan bahasa Arab sebagai sentral dan 
ukuran dalam menggunakan bahasa Melayu Minangkabau. Penggunaan kata “bermula”, misalnya, sebelum 
subjek yang biasa dipakai dalam menterjemahkan kitab-kitab berbahasa Arab di kalangan dunia pesantren 
tradisional sangat mempengaruhi dan mengiasi corak terjemahan dan penafsiran dalam Tazkir al-Ghabi. 
Suasana semacam ini merefleksikan bahwa kehadiran kitab Tazkir al-Ghabi, karya Syeikh Burhanuddin 
Ulakan adalah melalui proses transformasi yang juga melibatkan teks-teks yang berada di luar, yaitu kondisi 
sosio-kultural masyarakat Arab dan Minangkabau. Teks-teks dalam kitab al-Hikam yang ditulis dalam 
lingkaran sosio-kultural Arab ditarik oleh Syeikh Burhanuddin Ulakan ke ranah budaya Minangkabau dalam 
Tazkir al-Ghabi, khsususnya budaya yang terkait dengan transformasi pengetahuan tentang kitab-kitab 
berbahasa Arab pada Lembaga Pendidikan Islam Tradisional (surau).    
   
B. Tazkir al-Ghabi dan Dimensi Lokal 
Kitab al-Hikam ditulis oleh Syeikh Ibn „Attaillah al-Sakandari (wafat 1309 M) yang hidup di Mesir 
pada masa kekuasaan Dinasti Mamalik.
3
 Sesuai judulnya, kitab ini berisi hikmah-hikmah yang 
membicarakan tentang masalah tasauf dalam Islam. Corak pemikiran tasauf yang dikembangkan di dalamnya 
adalah tasauf akhlaki (sunni)
4
 yang dalam banyak hak memiliki persamaan dengan pemikiran tasauf Imam 
al-Ghazali. Dalam pandangan tasauf akhlaki, maqam dan ahwal merupakan suatu hal yang sangat penting 
yang mesti diketahui oleh seorang sufi dalam mencari jalan kebenaran.
5
 Maqam adalah tahapan-tahapan 
tertentu yang harus dilalui oleh sufi untuk memperoleh suatu keadaan yang mempengaruhi jiwa dan hati para 
                                                 
3 Mamalik merupakan dinasti yang berdiri di Mesir sejak tahun 1250 dan mampu bertahan dalam rentang waktu yang 
cukup lama. Dedi Supriadi, Sejarah Peradaban Islam (Bandung: Pustaka Setia, 2008), hlm.243 
4 Tasauf akhlaqi (sunni) adalah tasauf yang memiliki karakteristik tertentu dan di antaranya adalah cendrung memakai 
landasan al-Qur‟an dan hadist, tidak menggunakan terminologi filosofis, mengajarkan dualism hubungan Tuhan dan manusia, 
kesenambungan hakikat dan syariat, serta berorientasi pendidikan akhlak. Abu al-Wafa‟ al-Taftazani, Mudkhal Ila al-Thasawwuf al-
Islam, terjemahan Amad Rofi‟ (Bandung: Pustaka, 1985), hlm.191-192    
5 Untuk mengetahui maqamat dan ahwal dalam tasauf, baca: al-Kalabadzi, Ta’aruf fi Mazhab al-Tasawwuf (Mesir: Isa Bab 
al-Halabi, 1960), hlm.111-105  
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pelakunya. Sedangkan ahwal merupakan keadaan tertentu yang dialami oleh jiwa setelah melalui proses 
tahapan-tahapan maqam. Maqam dan ahwal merupakan ajaran tasauf yang banyak mendapat perhatian 
Syeikh Ibn „Attaillah al-Sakandari dalam kitab al-Hikam. Masing-masing maqam yang meliputi tobat, 
zuhud, sabar, syukur, khauf, raja. redha dan lain sebagainya dibahas dalam bentuk hikmah-hikmah yang 
secara bahasa terasa sulit dipahami oleh mayoritas masyarakat Islam.  
Tema-tema lain yang ditemukan dalam kitab al-Hikam adalah masalah ketuhanan, jalan menuju 
Tuhan dan ma’rifah. Pengungkapannya juga dalam bentuk hikmah-hikmah yang dalam banyak hal mirip 
dengan penulisan-penulisan karya sastra. Ibn „Ibad al-Nafazi al-Randi sebagai salah seorang tokoh tasauf 
yang mensyarah kitab al-Hikam menyebutkan bahwa jumlah untaian hikmah bergaya sastra itu dijumpai 
sebanyak 264 buah dalam kitab tersebut yang berisi tentang pendidikan moral dan ajaran tasauf.
6
 Salah satu 
di antaranya adalah hikmah yang membicara masalah amal zahir dan amal batin.  
 
Sebagian dari tanda bersandar kepada amal (zahir) adalah berkurangnya harapan (suasana hati) 




Teks-teks hikmah dalam kitab al-Hikam yang berisi ajaran tentang tasauf mendapat perhatian 
istimewa Syeikh Burhanuddin Ulakan dan kemudian ia menjadikan teks tersebut sebagai latar penulisan 
kitab Tazkir al-Ghabi di Minangkabau pada abad ke-17. Kitab Tazkir al-Ghabi sendiri ditulis oleh Syeikh 
Burhanuddin dalam bahasa Melayu Minangkabau dengan menggunakan aksara Arab. Kitab yang 
ketebalannya mencapai 350 halaman ini sebagaimana dijelaskan oleh penulisnya memiliki tujuan untuk 
menterjemahkan dan mensyarah setiap hikmah yang terdapat dalam kitab al-Hikam. Tujuan itu sangat terkait 
dengan keinginan penulis teks Tazkir al-Ghabi untuk mengembangkan nilai-nilai dan ajaran tasauf yang 
terdapat dalam kitab al-Hikam. Selain itu penterjemahan dan penafsiran yang dilakukan terhadap teks-teks 
al-Hikam sangat berhubungan dengan tingkat kesulitan yang dihadapi umat Islam di Minangkabau, terutama 
mereka yang berinteraksi dengan Syeikh Burhanuddin Ulakan, dalam memahami pesan-pesan tasauf yang 
ditulis di dalamnya karena penulisan teks tersebut menggunakan gaya bahasa sastra.  Struktur kitab Tazkir 
al-Ghabi mengikuti pola penulisan al-Hikam dan pemahaman ajaran tasauf yang dikembangkan di dalamnya 
berangkat dari teks-teks yang ditulis oleh Syeikh Ibn „Attaillah al-Sakandari. Langkah-langkah yang 
dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin bermula dari penulisan teks-teks hikmah yang ditulis dengan gaya 
bahasa sastra dan kemudian diiringi oleh penterjemahan dan penafsiran (syarah).  
Alih bahasa dan syarah yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin terhadap kitab al-Hikam 
sebagaimana telah disinggung sebelumnya merupakan upaya menarik struktur bahasa Arab ke dalam struktur 
bahasa Melayu Minangkabau. Proses penarikan ini disesuaikan dengan konteks sosio-kultral masyarakat 
Minangkabau yang dalam pandangan Syeikh Burhanuddin sangat sulit memahami bahasa Arab. Dimensi 
lokal yang terkait dengan sosio-kultural semcam ini yang mendorong sang penulis kitab Tazkir al-Ghabi 
                                                 
6 Ibn „Ibad al-Nafazi al-Randi, al-Hikam al-‘Atha’iyah (Kairo: Markaz al-Ahram li al-Tarjamah wa al-Nasyr, t.t.,), hlm.46-
89 
7 Ibid., hlm.46  
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berusaha untuk menterjemahkan dan mensyarah kitab al-Hikam. Sesuai dengan nama kitab Tazkir al-Ghabi, 
usaha alih bahasa dan syarah yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin bertujuan untuk membantu 




Alih bahasa dan syarah terhadap kitab al-Hikam yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin memiliki 
tujuan jangka panjang, yaitu proses membumikan ajaran tasauf pada alam Melayu Minangkabau. Dalam 
dimensi lokal, penerjemahan dan pensyarahan yang dilakukan dalam Tazkir al-Ghabi juga berusaha 
melanggengkan pola-pola terjemahan harfiah yang bersifat lokal Minangkabau dalam penulisan dan 
penterjemahan kitab-kitab berbahasa Arab. Pola harfiah tersebut dapat dijumpai dalam terjemahan dan 
pensyarahan salah satu syair dalam kitab al-Hikam.       
 
Matan ini diterjemahkan oleh Syeikh Burhanuddin dalam bentuk pola terjemahan harfiah Melayu 
Minangkabau, yaitu “Memasang segala cita tiada membolehkan ia akan segala kita sekalian yang 
ditakdirkan.
9
 Terjemahan semacam ini pada dasar masih dipengaruhi struktur bahasa Arab, meskipun pada 
sisi lain sudah menggunakan pola bahasa Minangkabau. Syarahan yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin 
terhadap matan syair yang ketiga ini juga sangat dipengaruhi oleh struktur bahasa Arab dan cenderung sulit 
dipahami sekalipun sudah menggunakan bahasa Melayu Minangkabau. Dalam Tazkir al-Ghabi, teks di atas 
ditafsirkan oleh Syeikh Burhanuddin dengan bahasa sebagai berikut: 
“Cita yang dipasang oleh seseorang tiada menjadikan ia akan sesuatu yang dicita melainkan dengan 
kehendak Allah, dan adapun jiwa karena dan izin-Nya jua karena tiada fa‟il yang kuasa pada hakikat 
melainkan Allah, maka cita yang jadi sesuatu dengan izin haq ta‟ala pada waktunya dinamai akan dia 
karamah pada segala wali Allah dan dinamai akan dia istidraj. Artinya lorong dan makar artinya tiap pada 
segala sihir dan juga segala dan segala yang tabarak dan balik mati maka masuk dalam makar dan istidraj 
raja segala akal yang gila perempuan dengan citanya dan cari perempuan dengan dia daripada suaminya 
maka apabila cita itu tiada memeriksa ia dengan tiada izin hak ta‟ala maka janganlah kita mencita dan 
mehindakan sesuatu yang lain daripada yang dikehendaki Allah, maka segala pekerjaan yang besar dan kecil 
serta <h-k-n-l-h> kepada Allah dan serta yakin kepadanya jua supaya masuk engkau dalam bilangan segala 
arif”.10    
Penjelasan Syeikh Burhanuddin tersebut terkait dengan masalah takdir Tuhan yang memagari 
berbagai perbuatan dan cita-cita manusia. Cita-cita dan kehendak yang dimiliki oleh manusia bukanlah sebab 
yang menentukan pencapaian terhadap sesuatu. Tercapainya sebuah cita-cita dan keinginan manusia berada 
dalam genggaman dan kemauan Allah karena manusia pada hakikatnya kata Syeikh Burhanuddin tidak 
memiliki kemampuan untuk mewujudkan perbuatan dan cita-citanya sendiri. Seandainya cita-cita itu tercapai 
pada waktu dan terjadi pada wali Allah dinamakan dengan karamah. Seandainya hal itu pada manusia biasa 
                                                 
8 Tazkir al-Ghabi sebagai istilah yang dipilih oleh Syeikh Burhanuddin untuk nama karyanya bermakna “peringatan atau 
pelajaran terhadap orang-orang dungu”.  
9 Teks ini adalah hikmah ketiga yang ditulis dalam kitab al-Hikam, baca: Syeikh Burhanuddin Ulakan “Tazkir al-Ghabi” 
Manuskrip, hlm.5  
10 Ibid ., hlm.10-11 
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maka yang demikian dinamakan dengan istidraj. Karena itu manusia hendaknya menyandarkan semua 
perbuatan dan cita-cita kepada kehendak Allah dan yakin kepada-Nya sehingga masuk ke dalam kelompok 
mereka yang arif. 
Pola terjemahan harfiah Melayu Minangkabau yang bercampur dengan struktur bahasa Arab telah 
menjadi kearifan lokal dan sub-sistem kebudayaan yang selalu dipertahankan oleh umat Islam di daerah itu 
dalam menterjemah buku-buku bahasa Arab ke dalam bahasa daerah Minangkabau. Memasuki abad kedua 
puluh, meskipun sudah berjalan modernisasi Islam di Minangkabau, sub-sistem kebudayaan dalam bentuk 
penterjemahan dan pensyarahan yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin terus berlanjut dalam proses 
pendidikan Islam di pesantren-pesantren tradisional. Bahkan sampai saat ini pola tersebut terus berlangsung 
dalam proses pembelajaran di dunia pesantren. Matan Ijrimiyah sebagai buku penting di dunia pesantren 
yang memulai pembahasannya melalui kalimat “al-kalamu huwa al-lafzhu, al-murakkabu, al-mufidu” selalu 
diterjemahkan dengan ungkapan “bermula kalam, ianya kalam adalah lafaz yang tersusun dan memberi 
faedah”.  
Pola pengajaran buku-buku berbahasa Arab di dunia pesantren yang pada mulanya dimulai dari 
penterjemahan dan pensyarahan oleh ulama-ulama abab ke-17 dan 18 merupakan kearifan lokal yang 
menjadi sub-sistem kebudayaan Minangkabau dalam artian luas. Dimensi lokalitas ini dengan mudah dapat 
dijumpai dalam karya Syeikh Burhanuddin, Tazkir al-Ghabi. Karena itu, kehadiran karya ini sangat penting 
dalam melihat pewarisan nilai-nilai lokal yang masih digunakan oleh masyarakat Minangkabau hingga 
sekarang.           
 
C. Tazkir al-Ghabi dan Dimensi Intelektual   
Tazkir al-Ghabi, karya Syeikh Burhanuddin Ulakan merupakan sebuah produk inteletual yang berisi 
ajaran tentang tasauf yang muncul di Minangkabau pada abad ke-17. Corak tasauf yang dikembangkan oleh 
Syeikh Burhanuddin adalah tasauf akhlaqi (sunni) yang masing-masing pembahasannya berusaha untuk 
mengembalikan ajaran tasauf kepada landasan doktrin  Ahlu al-Sunnah. Teologi ahlu al-sunnah dan dan fiqh 
mazhab Syafi‟i yang dianutnya digunakan sebagai kerangka dan pendekatan dalam membahas setiap ajaran 
yang dikemukakan oleh Syeikh Burhanuddin dalam kitabnya itu. Kecendrungan semacam ini kelihatan 
dengan jelas pada awal penafsiran kitab al-Hikam yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin Ulakan dalam 
Tazkir al-Ghabi yang menjelaskan masalah amal, takdir dan janji Allah. Secara umum paham tasauf yang 
dibangun oleh Syeikh Burhanuddin Ulakan berhubungan dengan masalah ketuhanan, ma’rifah, maqam-
maqam tasauf dan rekonsiliasi antara tasauf dengan syariat. Masing-masing pembahasan dijumpai dalam teks 
Tazkir al-Ghabi secara terpisah-pisah dan mengikuti struktur matan kitab al-Hikam karangan Ibnu „Athaillah 
al-Sakandari. Berikut ini akan dijelaskan beberapa paham dan ajaran utama yang menjadi pemikiran tasauf 
Syeikh Burhanuddin Ulakan dalam Tazkir al-Ghabi.   
Masalah ketuhanan yang mendapat perhatian pertama dalam Tazkir al-Ghabi adalah takdir, yaitu 
ketentuan yang diberikan kepada manusia yang tiada seorangpun mampu mengalanginya. Manusia pada 
hakikatnya bukanlah pelaku perbuatan, melainkan tunduk kepada kehendak dan kemauan Tuhan. Keyakinan 
semacam ini kata Syeikh Burhanuddin harus dipegang oleh setiap manusia sehingga terpelihara dirinya dan 
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dimasukkan ke dalam kelompok mereka yang arif.
11
 Allah merupakan pengatur urusan manusia dan ikhtiar 
yang dimiliki oleh seorang manusia dalam melakukan suatu perbuatan tidak mampu merubah takdir yang 
sudah ditetapkan kepada dirinya.
12
 Kemudian setiap nafas yang keluar dari mulut seseorang pada setiap pagi, 
siang dan sore sudah diatur oleh takdir Tuhan yang tidak mampu manusia untuk merubahnya dan termasuk 
sehelai bulu atau rambut yang tumbuh dan jatuh dari diri manusia sudah diatur sejalan dengan takdir 
Tuhan.
13
 Dalam membahas masalah ketuhanan, Syekih Burhanuddin juga menjelaskan tentang janji-janji 
Allah yang pasti ditepati-Nya karena sudah diberitahukan kepada manusia. Karena itu seorang hamba yang 
sudah dijanjikan oleh Allah sesuatu sebagai balasan dari amal kebaikannya jangan berpasangka buruk dan 
menuduh-Nya dengan berbagai sifat kekurangan dan kezaliman sebelum ditepati janji-jani-Nya itu.
14
     
Masalah ketuhanan dalam Tazkir al-Ghabi juga dilengkapi dengan uraian yang menjelaskan 
kemaha-esaan Tuhan dan tiada suatupun juga yang bisa menyamai-Nya. Sifat esa itu bersifat kekal dan tidak 
mengalami perubahan buat selama-lamanya.
15
 Masalah ru’yat al-Allah (melihat Tuhan) yang menjadi 
perdebatan teologis yang begitu panjang pada masa sebelumnya juga mendapat perhatian Syeikh 
Burhanuddin dalam Tazkir al-Ghabi. Sejalan dengan penafsiran teks-teks kitab al-Hikam yang berarti “kamu 
dianjurkan ketika hidup ini untuk memperhatikan ciptaan-Nya dan akan diperlihatkan kepada di akhirat 
kelak akan kesempurnaan zat-Nya”, Syeikh Burhanuddin menjelaskan bahwa dunia dan segala ciptaan di 
dalamnya adalah tempat dan penampakan (tajalli) esensi Tuhan. Itulah sebabnya kenapa manusia 
diperintahkan oleh Tuhan untuk memikirkan alam dengan segala isinya yang dapat membawa seorang 
melihat kebesaran dan kesempurnaan esensi-Nya. Kemudian pada hari akhirat manusia dapat melihat Tuhan 
dengan pandangan mata kepala tanpa ada sesuatu yang menghijab dan menghalanginya. Kesempatan ini 
merupakan puncak dibukanya oleh Allah kepada manusia kesempurnaan Zat-Nya Yang Maha Tinggi. 
Tetapi, manusia bisa melihat Tuhan pada hari akhirat bukan didasarkan kepada cara-cara tertentu dan 
keberadaan-Nya terlepas dari ruang, waktu dan tempat. Ketika menafsirkan ayat yang menyebutkan bahwa 
Tuhan tidak bisa dilihat dengan mata kepala, Syeikh Burhanuddin menjelaskan bahwa maksud ayat itu 
terkait dengan ketidak-sabaran manusia untuk melihat esensi Tuhan. Ketidak-sabaran itu pada akhirnya 
dibalas oleh Zat Yang Mahakuasa dengan diperlihatkan esensi-Nya.
16
    
Ma‟rifah sebagai salah satu pembahasan penting dalam dunia tasauf juga mendapat perhatian Syeikh 
Burhanuddin. Hati sebagaimana disebutkan dalm Tazkir al-Ghabi merupakan tempat pengetahuan tentang 
hakikat dan ma‟rifah yang berada di luar akal dan jiwa. Hati memiliki potensi untuk mengetahui hakikat 
pengetahuan dan berdialog dengan Tuhan. Agar hati bersih dan suci, seorang sufi perlu melakukan latihan-
latihan mistisisme tertentu (riyadhah) sehingga hatinya mampu menerima pengetahuan ghaib dan ma‟rifah. 
Bagi Syeikh Burhanuddin Ulakan, hati merupakan bagian penting dalam diri manusia dan usaha untuk 
membersihkannya melalui pengendalian hawa-nafsu mutlak dilakukan oleh seorang sufi yang berjalan 
                                                 
11 Ibid.,  hlm.4 
12 Ibid., hlm.29 
13 Ibid., hlm.9-10 
14 Ibid., hlm.10  
15 Ibid., hlm.19  





 Pengobatan penyakit hati adalah wajib hukumnya bagi seorang sufi untuk mengendalikan 
segala keinginan dunia dan hawa-nafsu. Salah satu latihan menuju hati yang cemerlang untuk menangkap 
rahasia-rahasia ketuhanan adalah uzlah yang diiringi oleh tafakur. Manfaat besar dari uzalah adalah 
terlepasnya hati dari pengaruh dunia dan segala keinginan hawa-nafsu yang merusak.
18
     
Kebersihan hati dan pengendalian hawa-nafsu merupakan bagian penting dalam pemikiran tasauf 
Syeikh Burhanuddin. Berbagai paham tasauf yang diuraikannya dalam Tazkir al-Ghabi seringkali 
berhubungan dengan kedua aspek tersebut. Ketika menjelaskan masalah makam tasauf yang mesti dipegang 
erat oleh seorang sufi, Syeikh Burhanuddin Ulakan menyebutkan dalam Tazkir al-Ghabi bahwa latihan 
mengendalikan hawa-nafsu dapat dilakukan dengan cara memperbaiki prilaku, menerima hukum-hukum 
Tuhan dan berada dalam kehendak-Nya sehingga terbuka peluang memasuki maqam mereka yang arif, 
mawahid dan kamil.
19
 Adapun mereka yang arif adalah orang-orang yang memperoleh isyarat dan merasakan 
Tuhan lebih dekat kepada dirinya dibandingkan yang lain. Kemudian mereka yang arif selalu menyadari 
isyarat karena fana dalam wujud Tuhan yang diliputi oleh syuhud kepada-Nya.
20
 Tujuan mereka yang arif 
adalah mampu melakukan ubudiyah yang benar dan melakukan hak-hak ketuhanan.
21
   
Riyadhah mencapai kesucian hati menurut Syeikh Burhanuddin Ulakan juga bisa dilakukan melalui 
zikir. Kehadiran amal hati yang satu ini (zikir) merupakan jalan termudah yang menghampirkan seorang 
manusia berada sedekat mungkin dengan Tuhan. Orang-orang yang berzikir kepada Allah sebagaimana 
disebut dalam teks Tazkir al-Ghabi bagaikan mempelai yang ditaburkan bunga, percikan air mawar dan 
dihiasi dengan pakaian yang baik. Sejalan dengan penggambaran ini, mereka yang berzikir pada hakikatnya 
adalah orang-orang yang akan diberikan kemampuan untuk melawan hawa-nafsu, mempertahankan petunjuk 
dan tobat. Orang-orang yang berzikir adalah juga mereka yang sungguh-sungguh melakukan ibadah kepada 
Allah secara lahir dan batin. Dengan mengutip pendapat Imam Abu Qasyim al-Qusyairi, Syeikh 
Burhanuddin Ulakan menjelaskan bahwa zikir adalah amalan yang akan membawa seorang hamba kepada 
martabat yang tinggi dan menyampaikannya kepada Tuhan. Syeikh Burhanuddin menambahkan bahwa zikir 
adalah permulaan amal yang baik yang akan membawa manusia kepada kesudahan (ujung) yang baik. 
Kemudian dengan zikir terjadi penyerahan diri manusia secara totalitas kepada Allah dan keutamaannya 
meliputi keuntungan di dunia dan akhirat.
22
  
Doa adalah juga amal kebaikan yang dapat digunakan oleh seorang muslim untuk melatih kesucian 
hati dan pengendalian hawa-nafsu. Apalagi doa merupakan kewajiban yang diperintahkan oleh Allah dalam 
al-Quran dan Ia pasti mengabulkan setiap permintaan hamaba-Nya. Tetapi sesuatu yang perlu diketahui oleh 
manusia terkait dengan permintaannya kepada Tuhan adalah kemugkinan diperkenankan doanya dalam 
bentuk lain yang tidak sesuai dengan sesuatu yang dimintanya. Tuhan mungkin juga mengabulkan 
permintaan seorang hamba sesuai dengan waktu yang dibutuhkannya. Seandainya Tuhan mengabulkan doa 
                                                 
17 Ibid., hlm.17-18  
18 Ibid., hlm.15-16 
19 Ibid., hlm.25-26  
20 Ibid., hlm.106  
21 Ibid., hlm.109 
22 Ibid., hlm.66-67  
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seorang hamba di luar waktu yang dimintanya, maka ia harus berprasangka baik kepada-Nya dan tidak 
mensifati-Nya dengan sifat-sifat kekurangan.
23
  
Kebersihan hati merupakan pembahasan yang sangat penting dalam pemikiran tasauf Syeikh 
Burhanuddin Ulakan. Kehadirannya memiliki peran sentral untuk menerima pengetahuan ghaib (ketuhanan) 
dan ma‟rifah. Ma‟rifah itu sendiri sebagimana dipahami oleh al-Gazali adalah mengetahui rahasia-rahasia 
Tuhan dan peraturan-peraturan-Nya dengan segala yang ada. Alat untuk memperoleh ma‟rifah adalah sir, 
qalbu dan roh.
24
 Syeikh Burhanuddin dalam Tazkir al-Ghabi tidak menjelaskan pengertian dan konsep 
ma‟rifah secara jelas dan hanya menyebutkan bahwa mengetahui Allah (ma’rifah) adalah tujuan utama dari 
setiap pelaksanaan perintah-Nya. Jalan yang dapat ditempuh oleh seorang hamba menuju ma‟rifah itu adalah 
mujahadah, yaitu bersungguh-sungguh dalam menjalankan perintah Tuhan dan melawan segala kehendak 
hawa-nafsu sehingga terbuka pintu pengetahuan. Pengetahuan (ma‟rifah) bukan merupakan pekerjaan amal 
yang zahir, melainkan usaha amal yang batin (hati) yang disibukkan oleh aktivitas zikir, maraqabah dan 
tawajuh. Hati yang dipenuhi oleh zikir, muraqabah dan tawajuh dapat melahirkan kekuatan batin dan 
mampu melakukan musyahadah. Tingkat yang paling tinggi dari ma‟rifah sebagaimana disebutkan oleh 
Syeikh Burhanuddin Ulakan adalah fana dan baqa.
25
  
Pada kesempatan lain dalam Tazkir al-Ghabi, Syeikh Burhanuddin Ulakan menjelaskan bahwa 
seorang sufi yang berjalan menuju Tuhan dan melihat dengan matanya cahaya dan berbagai rahasia di tengah 
perjalanannya, maka orang tersebut jangan berhenti untuk mendekati-Nya dan tidak memandang bahwa 
musyahadah (kasyaf) yang dialami sebagai ma‟rifat yang sempurna. Kondisi semacam itu yang dialami oleh 
para sufi boleh jadi tipuan yang dapat membawa seorang salik terjerumus kepada kekufuran. Karena itu 
perjalanan menuju Tuhan tetap terus dilanjutkan hingga seorang hamba mencapai kebenaran dan tingkat 
ma‟rifat yang paling tinggi, yaitu fana dan baqa.26  
Sejalan dengan konsep ma‟rifah, Syeikh Burhanuddin membagi manusia dalam tiga kelompok besar, 
yaitu akil, alim dan muhaqqiq. Akil adalah mereka yang berakal dan menggunakan cahaya akal mereka 
untuk memandang dirinya dan Tuhan begitu dekat sesuai dengan ilmu. Alim adalah mereka yang memiliki 
ilmu dan dengan cahaya ilmu mereka memandang diri mereka lenyap ketika berhadapan dengan wujud 
Tuhan, seperti lenyapnya cahaya bulan dan bintang apabila berhadapan dengan matahari. Sedangkan 
muhaqqiq adalah mereka yang memandangan diri mereka dan lain sebagainya dengan pandangan cahaya 
Ilahi. Ketika berhadapan dengan wujud Tuhan, mereka yang muhaqqiq bagaikan orang yang tenggelam dan 
lenyap dalam lautan yang tak bersisi. Mereka tidak mampu memandang dan merasakan sesuatu selain laut 
yang tak terhingga. Inilah kata Syeikh Burhanuddin Ulakan substansi dari fana fillah dan baqa billah yang 
sesungguhnya.
27
         
Latihan kebersihan hati dan pengisian diri dengan berbagai amal yang baik dapat dilakukan oleh 
seorang sufi dengan melewati maqam-maqam yang sudah dirumuskan oleh para ahli. Syeikh Burhanuddin 
Ulakan sebagai tokoh tasauf di Minangkabau juga menyinggung beberapa maqam yang perlu dilalui oleh 
                                                 
23 Ibid., hlm.8 
24 Harun Nasution, Filsafat dan Mitisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1978), hlm.77-78  
25 Syeikh Burhanuddin, Tazkir al-Ghabi, op. cit., hlm.12 
26 Ibid., hlm.26-27 
27 Ibid., hlm.48  
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para sufi dalam kitabnya yang berjudul Tazkir al-Ghabi, yaitu ikhlas, uzlah, tafakur, sabar, tobat, syukur, dan 
lain sebagainya. Ikhlas sebagaimana dijelaskan oleh Syeikh Burhanuddin Ulakan adalah ruh ibadah yang 
keberadaannya tersembunyi dalam amalan-amalan yang bersifat zahir. Kedudukan ikhlas adalah sebagai 
penyelamat amal dari segala perilaku riya yang didorong oleh keinginan hawa-nafsu. Ikhlas juga berperan 
sebagai bekal untuk memperoleh janji Allah kepada manusia berupa pahala amal kebaikan dan sebaik-baik 
tempat kembali. Kemudian maqam ikhlas dalam tasauf sangat penting keberadaannya untuk membersihkan 
segala amal menuju jalan tauhid dan keyakinan terhadap kebenaran Tuhan. Dengan mengutip pandangan 
Imam Abu al-Qâsim al-Qusyayri, Syeikh Burhanuddin Ulakan menegaskan bahwa dengan ikhlas adalah ruh 
segala amal yang menghampirkan diri para pelakunya (abid) kepada Allah. Ikhlas adalah juga syarat utama 
amal menjadi sah secara agama dan diterima oleh Tuhan.
28
  
Setelah maqam ikhlas, Syeikh Burhanuddin Ulakan menjelaskan pula tentang keberadaan maqam 
uzlah. Penjelasan maqam ini diawali oleh keterangan yang terkait dengan pengobatan penyakit hati dan obat 
yang sangat berpengaruh adalah uzlah. Sejalan dengan manfaat uzlah, yaitu pengobatan penyakit hati, 
seorang sufi yang melakukannya akan terpelihara dari segala hiruk-piku dunia.  Uzlah yang benar menurut 
Syeikh Burhanuddin Ulakan merupakan uzlah yang berujung pada kegiatan tafakur yang kemudian bermuara 
pula pada ma‟rifah.29 Sementara tafakur dijelaskan oleh Syeikh Burhanuddin dengan mengutip hadist nabi 
yang berarti “pikirkan oleh segala ciptaan Allah dan jangan kamu pikirkan esensi-Nya”. Hadist ini kata 
Syeikh Burhanuddin menjelaskan kepada manusia bahwa segala yang mungkin merupakan sesuatu yang 
dapat diperoleh oleh akal dan pikiran dengan pertolongan Allah. Sedangkan upaya untuk mengetahui dan 
memperoleh esensi Tuhan bukanlah bagian dari pekerjaan akal dan pikiran.
30
   
Pembahasan berikutnya dikuti pula dengan keterangan yang menyebutkan maqam syukur. Maqam 
ini secara konsepsional tidak pernah dijelaskan oleh Syeikh Burhanuddin. Beliau hanya menyinggung 
tentang maqam syukur dalam kaitannya dengan masalah tasauf lainnya. Sebagai sebuah maqam yang mesti 
dilalui oleh seorang, syukur memiliki pengaruh yang sangat besar untuk mensucikan hati. Karena itu seorang 
yang memiliki rasa syukur yang mendalam seharusnya ia menyempurnakan hak-hak Tuhan dan melakukan 
amal ubidiyahnya sebaik mungkin. Ubudiyah orang-orang bersyukur adalah selalu kuat memegang hokum 
Tuhan. Apabila datang kepadanya sesuatu yang melalaikan pelaksanaan hukum-hukum Tuhan, ia akan lari 
dari suasana tersebut dan membuangnya jauh-jauh dari dalam dirinya. Karena itu, seorang hamba yang benar 
dan bersykur tiada irâdah dan ikhtiyar dalam dirinya dan semua bergantung kepada hak-hak Allah semata-
mata. Apabila ia berada pada malam hari, maka ia akan menyempurnakan hak Allah dengan tiada menunggu 
datangnya siang. ketika ia berada pada siang hari, maka penyempurnaan pengabdian kepada Tuhan dan 
melaksanakan hak-hak-Nya tiada menunggu datangnya malam.
31
    
Sabar sebagai maqam tasauf juga mendapat perhatian Syeikh Burhanuddin dalam Tazkir al-Ghabi. 
Pembahasannya tentang sabar bukanlah dalam bentuk perbincangan konsepsional, melainkan dalam artian 
yang praktis. Sabar sebagaimana disebutkan dalam Tazkir al-Ghabi adalah peluang untuk membuka rahmat 
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Allah yang semakin hari semakin bertambah kepada manusia. Karena itu manusia seharusnya bersabar 
terhadap segala sesuatu yang diberikan dan menimpa diri tanpa mengalami rasa keluh kesah sedikitpun. 
Dalam kondisi yang bagaimanapun, seorang manusia yang sabar senantiasa memuji Tuhan yang sudah 
menciptakan dirinya. Datang pertolongan Allah kepada manusia sangat terkait dengan tingkat kesabaran 
yang dimilikinya. Dengan mengutip pandangan Abu Bakar al-Shiddik, Syeikh Burhanuddin Ulakan 
menyebutkan bahwa manusia yang sabar berlaku juga perbuatan Tuhan dan orang tersebut diberi pahala. 
Sebaliknya orang yang berkeluh-kesah tidak ada gunanya dan perbuatan Tuhan tetap berlaku pada dirinya. 
Karena perbuatan Tuhan tidak bisa dihentikan oleh kelah manusia, maka ia tetap akan diberi dosa. Orang 
yang bersabar itu bagaikan mereka yang mengendarai kendaraan yang tidak pernah jatuh atau bagaikan 
mereka yang memiliki pedang yang tak pernah tumpul.
32
    
Terkait dengan maqam tobat, Syeikh Burhanuddin Ulakan menjelaskan bahwa setiap orang yang 
lalai tenggelam dalam lautan maksiat dan segala keinginan hawa-nafsu. Agar bisa selamat, orang tersebut 
harus kembali kepada jalan Allah dan melakukan tobat terhadap segala kemaksiatan yang pernah dilakukan 
di dalam hidupnya. Tobat yang diiringi dengan ketaatan kepada Allah membuat orang tersebut masuk ke 
dalam kelompok mereka yang menang, baik di dunia maupun akhirat. Tetapi mereka yang tidak mau 
melakukan tobat dan ketaatan kepada Allah, mereka itu bagaikan binatang melata.
33
  
Kemudian aspek lain yang mendapat perhatian serius Syeikh Burhanuddin adalah rekonsiliasi tasauf 
dan syariat. Tasauf dan syariat merupakan dua aspek ajaran Islam yang sudah lama menjadi perbincangan 
ulama di Nusantara. Perbincangan itu berkisar pada usaha mencari persamaan dan hubungan keduanya 
sebagai penyempurnaan pengabdian kepada Tuhan. Salah seorang ulama yang berupaya untuk mendamaikan 
kedua aspek ajaran Islam tersebut adalah Syeikh Abdurrauf al-Singkili. Sepulangnya dari negeri Arab, 
Syeikh Abdurraruf  berusaha untuk melakukan rekonsiliasi terhadap paham-paham yang bertentangan 
sejalan dengan kecendrungan jaringan ulama abad ke-17, terutama menghadapi dua kutub aliran tasauf yang 
berbeda sebagai warisan ulama terdahulu, yaitu Hamzah Fansuri, Syamsuddin al-Sumatrani dan Nuruddin al-
Raniri. Usaha Syeikh Abdurrauf al-Sinkili ini kemudian dilanjutkan pula oleh murid-muridnya dan salah 
seorang dari mereka adalah Syeikh Burhanuddin Ulakan yang sekembalinya dari Aceh mulai 
mengembangkan ajaran tarekat syattariyah di Minangkabau pada bagian kedua abad ke-17. Pengembangan 
ajaran tarekat diiringi pula dengan usaha untuk mendamaikan tasauf dan syariat.  
Kitab Tazkir al-Ghabi yang dikarang oleh Syeikh Burhanuddin Ulakan adalah medium yang sengaja 
ditulis untuk melapangkan jalannya mencapai tujuan rekonsiliasi antara tasauf dan syariat. Pada bagian awal 
kitab syarahan dan penafsiran terhadap al-Hikam itu mulai membawa kajiannya kepada aspek tasauf dan 
hubungannya dengan syariat. Ketika manafsirkan teks terkait dengan masalah amal, Syeikh Burhanuddin 
Ulakan menariknya ke ranah penyatuan antara amalan hati yang bersifat batin dengan amalan zahir. Sesuatu 
yang bersifat zahir dan syar‟i dapat merusakan amal yang bersifat batin, seperti ketidak-sempurnaan rukun 
dan syarat. Lebih jauh Syeikh Burhanuddin menjelaskan bahwa Amal mempengaruhi suasana hati dan 
kurangnya pengharapan kepada Sang Pencipta disebabkan oleh persepsi teologis yang terkait dengan 
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eksistensi seorang hamba sebagai pelaku atau tidak dari suatu amal yang dikerjakannya di dunia. Sekiranya 
seorang manusia menganggap dirinya sebagai pelaku suatu amal perbuatan secara bersamaan harapan yang 
ada di dalam hatinya akan berkurang terhadap pahala yang mau diperolehnya. Seorang hamba yang 
memandang dirinya bukan sebagai pelaku suatu amal kebaikan ketika itu suasana hatinya dipenuhi oleh 
harapan yang tinggi terhadap rahmat Allah.
34
 Penjelasan Syeikh Burhanuddin terkait dengan amal zahir 
(syar’i) yang yang begitu penting dalam mempengaruhi suasana hati sangat mempertegas upaya rekonsiliasi 
antara tasauf dengan syariat. Kurangnya pengharapan dalam hati manusia terhadap rahmat Allah sangat 
dipengaruhi oleh tingkat kesempurnaan amal zahir yang rusak oleh rukun dan syarat, serta suasana hati yang 
penuhi riya.
35
             
Sejalan dengan semangat rekonsiliasi, Syeikh Burhanuddin merumuskan hubungan amal zahir dan 
amal batin dalam relasi yang saling menguatkan dan keberadaan masing-masingnya tidak dapat dipisah-
pisahkan. Amal zahir yang bersifat syar‟i adalah kerangka amaliyah yang perlu disempurnakan rukun dan 
syaratnya. Sebagai kerangka, kehadiran amal yang bersifat zahir baru bisa memiliki makna dan pengaruh 
dalam kehidupan manusia menuju kebenaran hakiki  apabila disempurnakan dan diisi oleh amalan yang 
bersifat batin. Karena itu amalan batin yang terkait dengan ikhlas dan penyerahan diri secara totalitas kepada 
Tuhan membuat amalan yang menjadi kewajiban syariat mampu mengantarkan manusia kepada pengetahuan 
yang sempurna.  
Amal sebagaimana dijelaskan oleh Syeikh Burhanuddin Ulakan dapat diklasifikasikan ke dalam dua 
kelompok besar, yaitu amalan yang bagi Allah dan amal yang dengan Allah. Amal bagi Allah adalah segala 
amalan baik yang diwajibkan oleh syariat Islam dan bersifat zahir. Kemudian amal yang dengan Allah 
merupakan amal kebaikan yang bersifat batin, seperti menanamkan keikhlasan, ketulusan dan kesabaran di 
dalam hati. Amal ibadah yang memiliki nilai yang sempurna di sisi Tuhan adalah amal yang secara zahir 
memenuhi ketentuan syariat dan kemudian pelaksanaannya diiringi pula dengan amalan batin.
36
   
Penjelasan Syeikh Burhanuddin Ulakan terkait relasi amal zahir dan amal batin merefleksikan bahwa 
keberadaan amal-amal yang bersifat syariat sangat penting dalam pemikiran tasaufnya. Seorang sufi tidak 
mungkin sampai kepada jalan menuju Tuhan dan ma‟rifah seandainya ia mengabaikan pentingnya amal dan 
hukum syariat. Karena itu mereka yang beriman sebagaimana yang dikatakan oleh Syeikh Burhanuddin 
Ulakan dalam Tazkir al-Ghabi dituntut untuk melakukan ibadah secara sungguh-sungguh. Surat al-Zariyat 
ayat 56 yang menyebutkan bahwa “Aku tidak menciptakan jin dan manusia, melainkan untuk menyembah 
kepada-Ku merupakan dalil al-Qur‟an yang mewajibkan manusia untuk melakukan ibadah. Ayat ini kata 
Syeikh Burhanuddin Ulakan menginformasikan bahwa penciptaan jin dan manusia berada pada tempat 
(kandang) ibadah. Manusia yang keluar dari tempat ibadah yang diwajibkan itu, ia mesti mengusaha 
pelaksanaannya. Mereka yang tidak melaksanakan ibadah yang telah diwajibkanoleh Allah, mereka akan 
memperoleh kejahatan dan siksaan-Nya pada hari pembalasan nanti.
37
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Setelah menjelaskan pentingnya pelaksanaan ibadah dalam Islam, Syeikh Burhanuddin Ulakan 
menghubungannya dengan nilai-nilai spiritual keagamaan, di mana rahmat Allah sangat dekat dengan 
mereka yang melakukan amal kebaikan sebagai bukti ketaatan mereka kepada-Nya. Untuk mendukung 
pendapatnya, Syeikh Burhanuddin Ulakan mengutip pendapat Muhammad ibn Abi al-Wardi yang 
menjelaskan bahwa manusia akan memperoleh kebinasaan yang disebabkan oleh dua perkara, yaitu 
melalaikan sunnah dan ibadah fardu, serta tidak sesuainya amalan yang dilakukan dengan perbuatan dan 
suasana hati pelakuya. Sejalan dengan pendapat ini, Syeikh Burhanuddin menambahkan bahwa putusnya 
hubungan Tuhan dengan hamba pada dua kelompok manusia.  Pertama adalah mereka yang menuntut segala 
sunnah dan meninggalkan amal yang diwajibkan kepada diri mereka. Kedua merupakan mereka yang 
melaksanakan segala amalan wajib yang bersifat zahir yang tidak memiliki pengaruh dalam mendidik diri 
mereka, terutama dalam mengendalikan hawa-nafsu. Allah tidak menerima ibadah yang dilakukan oleh 
seseorang sebelum ibadah tersebut menyampaikan dirinya untuk mengetahui kebenaran yang hakiki 
(kebenaran Allah).
38
 Upaya rekonsiliasi antara tasauf dan syariat sangat kelihatan dengan jelas dalam Tazkir 
al-Ghabi. Berbagai pembahasan tasauf di dalamnya yang mengaitkan antara amal yang bersifat zahir dengan 
latihan pensucian hati dan pengendalian hawa-nafsu. Kutipan ayat-ayat al-Quran dalam menjelaskan dan 
menafsirkan teks-teks al-Hikam juga sering dijumpai dalam Tazkir al-Ghabi.   
 
D. Penutup 
Pembongkaran naskah Tazkir al-Ghabi melalui pendekatan sejarah intelektual merefleksikan bahwa 
alih bahasa dan penafsiran yang dilakukan oleh Syeikh Burhanuddin merupakan bagian dari proses 
tranformasi yang berusaha menarik bahasa Arab yang digunakan oleh kitab al-Hikam ke ranah struktur 
bahasa lokal Melayu Minangkabau. Proses penarikan ini disesuaikan dengan konteks sosio-kultral 
masyarakat Minangkabau yang dalam pandangan Syeikh Burhanuddin sangat sulit memahami bahasa Arab. 
Pola penterjemahan harfiah Melayu Minangkabau yang bercampur dengan struktur bahasa Arab telah 
menjadi kearifan lokal dan sub-sistem kebudayaan yang selalu dipertahankan oleh umat Islam di daerah itu 
dalam menterjemah buku-buku bahasa Arab ke dalam bahasa daerah Minangkabau. Kemudian tema-tema 
yang diusung oleh Tazkir al-Ghabi memiliki persamaan dengan hikmah-hikmah al-Hikam yang berisi ajaran 
tasauf tentang masalah ketuhanan, jalan menuju Tuhan, maqamat dan rekonsiliasi antara tasauf dan syariat.  
Kendati mengikuti struktur teks-teks al-Hikam, Syeikh Burhanuddin melakukan penyederhanaan 
konsep-kosep dan matan dalam kerangka penyesuaian dan penyerapan aspek tasauf ke ranah syari‟at. Pada 
tataran zikir, muraqabah dan pencapaian-pencapaian dalam dunia tasauf pada dasarnya menjadi dasar bagi 
pengalaman syari‟at. Ia selalu merumuskan amal zahir dan amal batin dalam relasi yang saling menguatkan 
dan saling terikat. Amal zahir yang bersifat syar‟i adalah kerangka amaliyah yang perlu disempurnakan 
rukun dan syaratnya. Kehadiran amal yang bersifat zahir baru bisa memiliki makna dan pengaruh dalam 
kehidupan manusia menuju kebenaran hakiki  apabila disempurnakan dan diisi oleh amalan yang bersifat 
batin. Karena itu amalan batin yang terkait dengan ikhlas dan penyerahan diri secara total kepada Tuhan 
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membuat amalan yang menjadi kewajiban syariat mampu mengantarkan manusia kepada pengetahuan yang 
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Abstract 
This paper aims to understand scientific genealogy of Syekh Burhan al-Din Ulakan (1606-1691 AD) 
based on Tahqiq Manuscripts. Tahqiq manuscript is a guidance for Tarekat Syathariyah followers on 
the West Coast of Sumatra. Tarekat Syathariyah developed "Body Recitation" in Minangkabau 
with "Seven Dignities" approach developed by Al-Burhanpuri and "Five Dignities" developed 
by Syamsuddin Sumatra'i, two controversial figures among the jurisprudents. Why Tarekat 
Syathariyah has thoughts of the two controversial tasawuf figures? By combining the two approaches, 
Philology and Intellectual History, this article found Syekh Burhan al-Din as the bearer of Tarekat 
Syathariyah to Minangkabau whose had an intellectual relationship not only with Sheikh Abdurra'uf  
al-Fansuri but also with al-Burhanpuri and Shamsuddin Sumatra 'i. The relation of Syekh Burhan al-
Din with the two figures was not straightforward like face to face, but it lied in the selection of the two 
works of these theologians as the text contained in the Tahqiq manuscripts which became references 
among Syathariyah adherents in Minangkabau. 
 
Keywords : Intellectual network, Burhan al-Din, Tahqiq 
 
Introduction 
Utilization of Old Manuscripts in the study of the history of Islam in West Sumatra has not been much 
done, even though some parties had tried it through various researches and studies. Especially in the field of 
History- Intellectual focused on scientific genealogy or more popularly known as intellectual 
networks. Some writings which discussed about intellectual networks of Minangkabau theologians were 
merely utilizing the second resource, books or research reports which talked about the biography of a 
theologian. In fact, referring to the first source was very important for a researcher who was concerned in 
this field, and it was not difficult because access to the old manuscripts relics of the theologians were 
increasingly open as the development of classical manuscripts study. 
For West Sumatra region, which was in the Minangkabau area, there were many theologians who once 
had played an important role in the transmission of knowledge. In the developing theory, Islam came in 
through two lines; The West Coast and the East Coast of Sumatra. 
1
  The development in each of these places 
had spawned some Islamic scholars who were qualified in a variety of scientific disciplines. One scholar/ 
theologian in the transmission of knowledge from the West Coast of Sumatra was Syekh Burhan al-Din, a 
Sufi and an educator who was successful in building  surau/small mosque networks in Minangkabau.
2
 As one 
of the central figures in the transmission of knowledge of Islam in Minangkabau, Syekh Burhan al-Din has 
some intellectual works, whether in physical form such as surau/ small mosque with the traditional education 
system, or any form of scientific thinking. In this context, utilizing the resources of knowledge in the form of 
                                                 
1 Firdaus, “Jaringan Pendidikan Islam di Minangkabau Abad XVII dan XVII M”, Disertasi PPS IAIN Imam 
Bonjol, ( Padang,2013), p. 27-31 
2
 Azra, Azyumardi, Surau: Pendidikan Islam Tradisional dalam Transisi dan Modernisasi ( Jakarta: Logos, 
2003), p. 41 
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writings or books which became the basis of his thinking was very appropriate, especially in discovering the 
scientific genealogy of this figure. 
Based on these, this paper aims to understand the scientific genealogy of Syekh Burhan al-Din (1026-
1111 H/1606-1691 AD) Ulakan according to Tahqiq Manuscripts.  Tahqiq manuscript was the work 
accomplished by Syekh Burhan al-Din Ulakan. Manuscript Tahqiq became the guidance for Tarekat 
Syathariyah followers on the West Coast of Sumatra. Tarekat Syathariyah developed "Body Recitation" in 
Minangkabau with" Seven Dignities" approach developed by al-Burhanpuri and "Five Dignities" developed 
by  Shamsuddin Sumatra'i, two controversial figures among the jurisprudents. Why Tarekat 
Syathariyah has thoughts of the two controversial tasawuf figures? The discussion in this article combined 
the two approaches, which were Philology as the base text, and Intellectual History as a method of 
reviewing the content of the manuscripts. 
 
Syekh Burhan al-Din Ulakan: Intellectual Trace 
Syekh Burhan al-Din is one of the main figures of Islam developers in Minangkabau, especially in 
Sumatra West Coast line. Kinun was his nickname, after studying  Islam with Syekh Abdullah Arif, he was 
named Pakih Samparono (perfect). Quickly called Pakih Pono. His father was Pampak of  Koto clan and his 
mother was Cukuik of Guci clan. Because kinship arrangement in Minangkabau was based on the maternal 
line (matrilinear), Pono was in Guci clan.
3
  
Some sources stated that Kinun initially had not embraced Islam. When he was an adolecent he had 
converted to Islam, and then he studied Islam to Syekh Abdullah 'Arif, one of the Arab preachers who came 
to the West Coast of Sumatra.
4
 Nor was it certain who and how the propaganda activities of the sheikh. But 
his name was quite famous in the society, moreover, there was a mosque which was attributed after his 
name, which was located in Tapakis Ulakan. The name of this theologian was usually called Tuanku 
Madinah (My Lord Medina), which implied that he came from Arab. Word Medina associated that he came 
from the City of the Prophet, Medina Munawwarah. Nor was it clear if Syekh Abdullah 'Arif was the first 
and well-known author of  tasawuf  book and in Malay World, which was Bahr Lahut.
5
 Researches regarding 
his personal were inadequate to it. 
Not long for Kinun to study intensively with Syekh Abdullah 'Arif, it was only about 
three years. Syekh Abdullah 'Arif was the person who gave Kinun the Pakih Samparono title and shortened 
by Pono. When Pono was very eager to learn with Syekh Abdullah 'Arif, his teacher died in 1619 AD. 
After the Sheikh's death, Pono was wavering in learning a deeper religious lessons. But fortunately, Syekh 
Abdullah 'Arif before his death had willed his student to pursue the study to Sheikh Abdurra'uf in Fansur 
land, Aceh. Considering the message of his teacher, Pono then went to Aceh, exploring the West Coast of 
Sumatra. His trip to Aceh was done not only by himself alone. He went there together at least with four other 
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students who are also from various regions of Minangkabau, with the same goal, to learn with Sheikh 
Abdurra'uf.
6
 Beside these five people, allegedly there were some other name, but it could be their figures 
were getting dim and were not detected by history. 
The four friends of Pono were named Buyuang Mudo Puluik Puluik Bayang, Syekh Muhammad 
Nasir from Koto Tangah, Padang,  Datuak Maruhum Panjang from Padang Ganting, Tanah Datar and 
Tarapang came from Tigo Baleh village, Solok. His four friends did not reach to the "finished" learning with 
Sheikh Abdurra'uf, they returned to Minangkabau. Out of the four friends, only Buyuang Mudo and 
Muhammad Nasir were detectable; his heritage sites and teachings. 
In local sources about the history of Syekh Burhan al-Din noted that while in Islamic boarding school 
(read: Pesantren) Sheikh Abdurra'uf, Pono worked only to serve as an auxiliary of the sheikh. He did not 
come to learn as befits as students, but worked day and night to meet the sheikh’s needs, including carry 
pickaback the sheikh to the mosque when the prayer time has come (Pedigree of Syekh Burhan al-Din 
manuscripts).  It became a routine Pono did every day.  In among  Tarekat Syathariyah adherents, Pono 
attitude is a reflection of a civilized pupil to the teacher. Because of there were demands for the respect and 
obedient to the teachers, this became Pono’s  success key  in his studies. In another narration, Pono had 
studied with Sheikh Abdurra'uf  a few beginning verses of Surat al-Baqarah. 
Local sources consisted of several texts and written by figures that have a scientific network with 
Syekh Burhan al-Din was viscously hagiographical. Some hallowed stories of Pono during the study were 
also written coherently in the source. For example, when carrying pickaback the teacher, the teacher said, 
"Look up to the sky", Pono then looked up to the sky, then he could see the rotation of galaxies. This 
hagiographical model of narration was almost evenly in local sources about a character. One local source 
was entitled Pedigree of Syekh Burhan al-Din, still shaped of a manuscript, and had been copied by some 
Dutch researchers. At the end of the text, it was mentioned that the book was written based on history 
outlined by Syekh Sultan Qusa'i Habibullah Ulakan, one of the main caliph of the Sheikh. 
In the source it was told that at the end of his intellectual journey in Sheikh Abdurra'uf Islamic 
Boarding School, Pono showed outstandingly solemn attitude to the teacher. Such as, betel place/container of 
Sheikh Abdurra'uf fell into a latrine that for quite long time had not been cleaned. Sheikh then asked his 
students to take back the betel place, but none of the disciples were able to, except Pono. Pono cleaned the 
latrine, and took back the betel place which previously had been cleaned as clean as possible. See Pono’s 
seriousness, Sheikh Pono Abdurra'uf then held Pono’s hands, then pray with a long reading.7 After that, a 
feast was held, in which at the feast Pono was appointed as a caliph, after his name was renamed as Burhan 
al-Din. Burhan al-Din was then given the mandate to develop religious knowledge in his hometown. In his 
memoirs, after the ceremony, Burhan al-Din could master all sorts of religious knowledge complete with the 
books. Many of the books were brought by Sykeh Burhan al-Din to Ulakan. 
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As he completed his intellectual odyssey in Aceh, he together with the community established a 
traditional islamic educational institution in Ulakan, which became known as Surau Ulakan.
8
 Syekh Burhan 
al-Din in Surau Ulakan immediately implemented persuasive propaganda in the midst of society. With no 
long wait, his name became fragrant among Urang Siak (read: students). After establishing surau, many 
students flocked to Ulakan, to study. Students who had completed the study were marked with an 
appointment as a caliph, they then were told to return to their hometown to make surau/small mosque as an 
extension of Syekh Burhan al-Din hands himself. Therefore, surau networks in Ulakan became widespread, 
reaching inland areas in Minangkabau. Surau Ulakan become one of the pillars of the leading Islamic 
education not only in Minangkabau, but also to other areas outside of Minangkabau. Form Surau Ulakan 
were born many theologians who were active in da'wah and Islamic Knowledge, which spread from coast to 
Darek/Uphill area in West Sumatra. 
Beside having a traditional teaching system, Surau Ulakan also inherited teachings that have 
characteristics to urang siak (pupils). in terms of jurisprudence by adopting Syafi’i Mazhab/sect. In terms of 
the creed it embraced Ahlussunnah wal Jama'ah, in terms of Sufism, embraced Tarekat Syatariyah. The last 
point, Sufism, is the specification which really stood out to Surau Ulakan.
9
 Traces of Sufism knowledge 
developed in suraus. Surau network in Ulakan was recorded in manuscripts, including a manuscript known 
as Tahqiq. 
 
About Tahqiq Manuscript and Syekh Burhan al-Din 
There were two works of Sheikh Burhan al-Din which were Tahqiq and Tadhkir al-Ghabi. 
Literally,  tahqiq means essential truth. In this context a tahqiq book can be understood as a book that 
contains the ultimate truth, including hablum minallah, servants relationship with God. The overview literlek 
meaning is not far from the tahqiq book discussed at this point. This book contains an in-depth study of 
knowledge itself to the field. 
In a tradition of Syathariyah scholars that can be traced, tahqiq script was a principle of the teachings 
of Sufism of a student of Syathariyah ordo Ulakan. Some important caliph held the books, all of whom 
believe that the books were  Syekh Burhan al-Din tahqiq relic . To date, at least there are several versions of 
tahqiq book, among them were relics of Karimun lord and lord Sidi Jumadi Koto Tangah. 
This Tahqiq manuscript was a collection of Nagari Padang Museum. The manuscript was collected in 
hard copy. In general, the physical condition of the copy of the manuscript was good and intact. However, 
some lines of the text were illegible due to poor copies, and also because of the unclearness of the original 
manuscript. The Tahqiq manuscript consisted of 281 pages. The original manuscript did not have any 
numbering, but on some sections the numbering was written randomly. The numbering was supposedly 
written by the reader later on, not by the copyist. The manuscript was copied in 1788 by his caliph. The 
original manuscript of Tahqiq was preserved by the 15th Caliph of Sheikh Burhan al-Din ie Sheikh Tuanku 
Kuniang Syahril Luthan. 
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The title of the book, as it is written on the cover was "The Holy Book Tahqiq by Shaykh Burhanuddin 
Ulakkani", but this title did not draw the contents of the manuscript. Literally, tahqiq meant an essential 
truth. In this context, the holy book of Tahqiq can be understood as a holy book that contained the ultimate 
truth, including hablum minallah, servant relationship with God. The description of the literal meaning was 
not far from the Tahqiq holy book discussed at this point. This book contained an in-depth study of the 
science of Nature for its field. After being scrutinized, the Tahqiq manuscript was a bundle of several short 
treatises written by some Sufi leaders from Aceh and a Middle Eastern Sufi. Some treatises were 
anonymous. Some Sufi leaders from Aceh which were mentioned were Sheikh Abdurra'uf Fansuri or Syah 
Kuala and Shaykh Shamsuddin Sumatra'i. The Middle Eastern Sufi mentioned was Sheikh Fadhullah al-
Burhanpuri. 
The naming of the manuscript with "Tahqiq" was probably caused by a name of a treatise in the 
Tahqiq Manuscript entitled, "Tahqiq". The name Tahqiq appeared on page 68
10
, which was at the end of the 
page and contained the phrase: "End of al-kitab al-musamma bi al-Tahqiq, wallahu a'lam." The Tahqiq text 
consisted of only two pages written in Malay language and in Arabic scripts.
11
 Tahqiq book was a bundle of 
several separate books in the field of Sufism. Beside to some of the texts were anonymous, some works such 
as  Tanbih al-Masyi of Abdurra'uf and Jauhar  al-Haqaiq of Shamsuddin Sumatra'i (some researchers write 
Sumatrani) contained in the bundle. These texts explained other side of Syekh Burhan al-Din which had been 
described as someone who focuses on the field of Shariah or "Pure" Sufism , and can be drawn as a full Sufi 
philosophy. It highlighted in discovering the wisdom of Sufism brought by Syekh Burhan al-Din himself. 
The Tahqiq manuscripts consisted of 12 treatises, which were (1) Tanbih al-Masyi, (2) The Perfect 
Ma'rifat Treatise on All Arif, (3) Tahqiq, (4) Minutes of al-Ma'lumat, (5) Book of Murad 'Asyiq , (6) 
Mahaibah Ma'rifat wa Haqiqat, (7) al-Mawahib bi-Syarah Tuhfah, (8) Jawahir, (9) Majma 'Bahrain, (10) 
Aqwal Jaliyyah, (11) Tuhfah Thalib Mubtadi, and (12) ) Sinni Mathalib. In general, these treatises contained 
the Sufism of the Sevent Dignities (there was also the Five Dignities). Besides these treatises, in several 
pages there were several strokes and excerpts which were also related to Seven Dignities (reviewng the 
origin of self based on the seven stages or dignities). 
 
Syekh Burhan al-Din  with Syamsuddin Sumatra'i and Abdurra'uf 
Syamsuddin Sumatra'i was a figure of a widely influential Sufi in Aceh, after Hamzah Fansuri, 
Abdurra'uf, and Arraniri. His works, such as Ruba'I Hamzah Fansuri and Jauhar Haqa'iq described him as a 
Sufi as well as a no half measures thinker.
12
 In Ruba'i he gave a profound commentary on the poems of 
Hamzah Fansuri. Similarly, in Jauhar Haqa'iq, he had contributed Sufism thoughts to Islam world, not only 
contributed as a constituent, but he had given birth to the concept of Five Dignities rivaling Seven Dignities 
concept of al-Burhanpuri. 
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So as Abdurra'uf, a figure known as the reconciler of jurisprudence and Sufism. Some called him as 
orthodox Sufi in Aceh, although the term orthodox can be debated in the realm of Sufism studies, but this 
title has been attached for his contribution to unearth a great non-isoteris religious science. 
Burhan al-Din relationship with Abdurra'uf  could be accepted as a true teacher-student 
relationship; there was talaqqi (face to face) and there was a "bai’at" (recognition). While his relationship 
with Syamsuddin Sumatra'i can be seen as an indirect relationship; a not talaqqi teacher-student 
relationship. It can be seen from one of tahqiq texts which was the work of  Syamsuddin himself. The text 
was entitled Jauhar Haqa'iq, which contained a description of the Five Dignities Sufism muntahi level. 
Acquantanceship of Syekh Burhan al-Din with Syamsuddin work was made possible by his teacher 
Abdurra'uf. Abdurra'uf as Syari'ah-oriented figure also qualified in Sufism, especially regarding Sufism that 
caused debate. Seven dignities for example. Abdurra'uf had different attitudes compared to Arraniri who 
became the opponents of the doctrine developed by Hamzah and Syamsuddin.
13
 Abdurra'uf was being more 
compromised; undergoing Sufism without forgetting jurisprudence-syari'ah aspects. 
In Tanbihul Masyi, as contained in bundles of tahqiq Book, Abdurra'uf emphasized the importance of 
Syari'ah. He also emphasized the importance of taraqqi, by doing wird, rather than simply waiting 
for tanazzul, giving warid. This means that efforts are preferred, rather than waiting for destiny thoughtfully 
with resignation. Attitude of Abdurra'uf was seen to be compromised when explaining "the shadow of God 
in nature", as if to justify the attitude of some Salik Buta who see the natural relationship with God, but 
actually provide the best understanding by explaining the issue in its portion. This is a model of Abdurra'uf 
in Tanbihul Masyi. 
Meanwhile, Syamsuddin in Jauhar Haqa'iq , which was also contained in bundles of tahqiq Book, 
was beyond the explanation in Tanbihul Masyi. When Tanbihul Masyi offered the concept of jurisprudence- 
oriented Sufism, thus in Jauhar al-Haqa'iq, Syamsuddin gave the concept of Sufism which was more 
philosophical and need thinking to understand. He explained that there were five stages of 
tanazzul God. Starting from the substance solely of God, to the dignity of the human being. If it was viewed 
more deeply, the Five Dignities developed by Syamsuddin was the brevity of Seven Dignities of al-
Burhanpuri. In other words, Five Dignities was an innovation of the Seven Dignities. 
The fact that Syekh Burhan al-Din made al-Jauhar Haqa'iq as one of the references in his teaching 
implied that he was qualified to understand the philosophical concept of Syamsuddin, without falling into the 
group Salik Buto, and according to the interpretation of primary teachers, Abdurra'uf. That is, Jauhar al-
Haqa'iq was nourishment for Sufis who were already at the advanced level (muntahi). A fact that Jauhar al-
Haqa'iq was much copied by caliphs of Tarekat  Syatariyah in various Minangkabau region. Copies 
of Jauhar, for example, can be found in Tanjung Medan, Koto Tuo, and others. 
Non- talaqqi relationship  between Syekh Burhan al-Din Ulakan with Syamsuddin became important 
when among Syatariyah in West Sumatra were close to the teachings tanazzul rather than taraqqi. Fertile 
tradition of reviewing "Body Recitation" in Tarekat Syathariyah was a proof to it. In contrast with other 
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Tarekat Syathaariyah which were growing in other areas, such as Aceh, which had elements of worship such 
as doing wird rather than reciting philosophical matters such as the Seven Dignities. 
 
Syekh Burhan al-Din and Dignity Seven Teachings 
Seven Dignities teachings or popularly known as al-Maratib al-sab'ah  was a Sufism concept 
developed by Shaykh al-Burhanpuri Fadhlullah.
14
 He developed the concept from the teachings of al-
Jili. While it cannot be predicted with certainty whether al-Burhanpuri actually quoting al-Insan al-Kamil al-
Jili, but it was obvious that he was influenced by an understanding of the al-Jili. 
Seven Dignities concept became talked much after a controversy among caliphs. In Aceh precisely, a 
heated debate occurred between the followers of the teachings of the Seven Dignities and those who 
opposed. Among the opponents was Nuruddin Arraniri, a caliph from  Ranir, India. Arraniri himself was one 
who concentrated in the field of jurisprudence. His work al-Sirath al-Mustaqim, jurisprudence in Malay 
language first became a point fireworks jurisprudence writings of Malay since after. Therefore his concern in 
science "Zahir", then it was not regrettable that he was indeed a harsh against the Seven Dignities, which he 
categorized as Salik Buto followers. 
The initial trigger of Seven Dignities, al-Burhanpuri, wrote a short treatise on the concept that he 
developed. The treatise entitled al-Tuhfah al-Moses he wrote in the year 1590 AD.
15
 This treatise was very 
popular, especially in the 16-17 centuries. This work wass copied, and widespread among Islamic scholars or 
people in various areas, not least in Aceh. In addition in contributing to the thought of Sufism developed at 
that time, al-Tuhfah al-mursalah also invited debate particularly among those who were concerned with 
jurisprudence. Some scholars give a way out to the debate by writing a commentary (review / descriptors) 
against Seven Dignities. One of the characters that were considered successful in clarifying the description of 
al-Tuhfah is Ibrahim al-Kurani. The teacher of Abdurra'uf himself.
16
  He wrote a commentary entitled al-
Dzaki Ithaf Tuhfah mursalah ila fi Syarah Ruh al-Nabi. In the commentary, al-Kurani explained that the 
amount of disagreement about the book came from the lack of Tuhfah-fahaman book readers to sufistik 
formulas in al-Tuhfah, so that there was erroneous in understanding and interpreting it.
17
 
The condemnation of Seven Dignities also came from a caliph on the West Coast of Sumatra. The 
caliph was Syekh Daud Sunur. He in ahis sya’ir stated that currently (18th century) there was no longer one 
person who can teach Seven Dignities, so that these teachings when it was taught by an expert would not 
have a negative impact in the realm of mysticism. The caliph reportedly had argued with a disciple Syekh 
Burhan al-Din, Sheikh Lubuak Ipuah. But he lost in the debate so he left his hometown, Sunur, and 
wandering to various regions. 
In the book, there was one tahqiq text about Seven Dignities written by al-Burhanpuri own. It was 
entitled al-Aqwal al-Mardhiyyah fi Syarah Tuhfah mursalah. As stated in the title, this work was 
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a commentary on the book of al-Tuhf ah al-Mursalah, which directly written by al-Burhanpuri. That is, the 
reviews contained in the book were pure thoughts and the interpretation of al-Burhanpuri, not the others. 
Al-Aqwal al-Mardhiyyah as a commentary on the book of Tuhfah became appealing to be observed 
because it was written directly by the author Tuhfah. It was not impossible if al-Burhanpuri wrote al-
Aqwal because his book Tuhfah became discussion materials among Sufism experts. Not infrequently those 
who were still in "Area of debate" are those who did not have proficiency in mysticism, so that the debate 
was not the context of discussion. Syekh Burhan al-Din choice al-Aqwal against al-Mardhiyyah and not the 
work of a teacher of his teacher al-Kurani, it can be pointed out that he would like to refer to the 
understanding of the al-Burhanpuri pure and not speculative interpretation. 
Noting the fact that Syekh Burhan al-Din al-Aqwal put a long description of al-Tuhfah al-Mursalah in 
bundles of tahqiq Book put his personal as someone who was close to the teachings of the Seven 
Dignities. However, it can be estimated that the teachings he brought were not shifted from the author's 
understanding Tuhfah. It can be seen that the followers of Tarekat Syathariyah, especially those who 
concerned with the "Body Recitation", learned Seven Dignity in theoretically studied. However, whether the 
teachings developed late were still in the same path as the originator of the first, or not, it cannot be 
ascertained. 
Intersection Syekh Burhan al-Din with al-Tuhfah al-Mursalah indirectly made al-Burhanpuri a source 
of knowledge in intellectual genealogy. Although it did not meet in person, but the work of al-Burhanpuri 
was a sort of textbook for adherents of Syathariyah first period on the West Coast of Sumatra. 
The work of al-Burhanpuri was later adopted into some local works written in Malay Minang by 
caliphs Syatariyah. The concepts of al-Burhanpuri were developed in local traditions in Syathariyah, namely 
"Body Recitation", reviewing the origin of self based on seven stages or dignities. Body recitation was then 
developed into a tradition of arts, among others Salawat Dulang.
18
  According to some sources, their tradition 
Kaji Debus was also associated with this body recitation. 
 
Conclusion 
 From the description that had been described it was clear that based on observations of the tahqiq 
manuscript intellectual genealogy of Syekh Burhan al-Din can be viewed from two aspects. First, genealogy 
was talaqqi, intense learning with a teacher in face to face. Second, genealogy non- talaqqi, is to dig books 
and relics of a certain calph in place that making it a foothold in a discipline. In talaqqi, Syekh Burhan al-Din 
Ulakan learned with Sheikh Abdurra'uf Fansuri. While the non-talaqqi, Syekh Burhan al-Din intersected with 
thoughts of Syamsuddin Sumatra'i and al-Burhanpuri. 
Intellectual genealogy can be seen not only from the direct relationship between a student and a 
teacher. Moreover, genealogy can be traced through the transfer of ideas through books written by a 
caliph. Therefore, the study of the sources of literature of a scholar and figure was very important in 
discovering their intellectual genealogy. 
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Abstrak 
Tiada ulama tanpa menulis sastra, bagian pengalaman Minangkabau. Justru ulama dekat bahkan 
pemilik keindahan yang secara efistimologis bersumber keindahan Tuhan. Keindahan bagi mereka 
canel mencapai Yang Maha Indah. Ulama Minangkabau hingga abad-20, spesifik era punjangga lama 
menulis sastra didominasi syair ta‟limi (didaktik) yang sangat edukatif humanistik. Kehadiran karya 
sastra mereka memperkaya khazanah sastra Melayu Islam di Nusantara. Sastra ulama Minang 
memperlihatkan perspektif Islam yang kaya dengan local wisdom Melayu Minang. Perspektif (sisi) 
paling spesifik Islam Melayu dalam sastra ulama ini di antaranaya (1) mengamalkan Islam dengan 
akidah yang tak dapat ditawar-tawar, (2) mengamalkan adat dengan sandi Islam yang kokoh, 
menunjukan  integrasi Islam dan Adat secara sempurna, (3) tutur melayu dengan lisensi puitik 
menawarkan stilistika dan gagasan yang ishalah (orisinal). Aspek ini mengesankan penguatan akar 
melayuyakni Islam menjadi ciri utama. Secara substansial mengukuhkan melayu yang Islami. Justru 
syairnya menyiar syi‘ar. Mengagungkan syiar Allah, bagian ciri ketaqwaan hati para ulama dan 
melayu bersastra. Genre sastra ulama dominan syair didaktik. Esensinya cenderung genre syi‟r 
munasibat (occasional poetry). Secara esensial memperlihatkan fenomena, yang menggambarkan 
bagian inti perjalanan hidup ulama yang sarat nilai religiositas Islami yang sufistik. Kesan itu tidak 
saja pada sastra ulama dan sastrawan kreatif yang kuat akidahnya di Minangkabau – Indonesia, tetapi 
juga terkesan itu di Malaysia, Brunei Darussalam, Singapura, Thailand dan Philipina. Karena ulama 
dalam bersastra, memperlihatkan cara berimajinasi yang sehat, berbasis akidah, ibadat dan ihsan. 
Dengan imajinasi berbasis akidah, menempatkan karya sastra ulama pada posisi yang signifikan 
sebagai bagian dari al-fann al-islami (seni Islam) yang cemerlang mengajarkan Islam. Justru dirasakan 
religositas sastra mereka itu memperlihatkan dimensi profetik yang sufistik. ―Arus dalam‖ kuat dan 
memperkuat identitasnya sebagai seni Islam yakni majmu‟atun min al-mau‟izhah wa l-hikmah wa l-
irsyad (sekumpulan nilai pengajaran yang indah, hikmah dan panduan ke arah jalan yang benar) yang 
sangat antropomorfik. Lalu dengan tema-tema sastra yang ditawarkan dengan bahasa naratif dan 
dengan cara bersyair, sastra ulama Minangkabau dirasakan melampaui derjat diskriptif esensi 
fenomena kehidupan. Artinya dimensi Islami sastra melayu ulama Minangkabau ini tidak hanya 
terletak pada kata-kata simbol Islam, tetapi keagungannya terletak pada makna ajaran dan didaktik 
pembelajaran berbagai pengetahuan melalui keindahan teknik cara bersyair dan bernarasi. Di dalam 
sastra ulama Minangkabau ini tersirat gagasan bersar hendak mengantarkan bahasa melayu menjadi 
bahasa dunia, di samping isyarat-isyarat pemahaman identitas ke-melayuan Indonesia dan kemurniaan 
ke-Islaman yang dianut dan diajarkan melalui sastra. Karenanya karya sasta ulama ini sulit dilupakan 
dalam khazanah yang esensinya dapat mengisi abad ke-21 ini dan mendongkrak harapan kebangkitan 
Islam (revival of Islam) abad ke-15 di samping tetap menjadi bagian kekuatan bagi Bangsa-bangsa 
Serumpun Melayu Nusantara. 
Keywords : Sastra, Islam, Melayu dan Minangabau. 
 
A. Pendahuluan 
Melayu identitas utamanya Islam. Indentitas ini masih kental pada masyarakat melayu di Indonesia, 
Malaysia, Singapura, Thailand, Pilipina dan Brunei Darussalam.  Brunei misalnya, punya filosofi MIB 
                                                 
1
 Yulizal Yunus, Dosen Sastra (Arab) Fakultas Adab dan Humaniora UIN Imam Bonjol, Mantan Dekan 
Fakultas Ilmu Budaya – Adab (2003-2007) dan Ketua Lembaga Penelitian IAIN Imam Bonjol Padang (2010-2012), 
Dewan Penasehat LKAAM Sumbar, Ketua Dewan Adat dan Syara‘ nagari Taluk Batangkapas, Mengajar Pancasila dan 
Kewiraan/ PKn – pasca Lemhannas 1996 dan Pendidikan Politik Kader Bangsa Soksi – LAN 1986, Pemimpin Redaksi 
―SAGA‖ Majalah Minangkabau, Pemred Jurnal International on Islamic Research, Direktur IRSE-CD. Direktur ISN 
(Naskah Islam). Makalah ditulis dan dipresentasikan pada Simposium Internasional ke-2 ―Islam dan Humaniora; Islam 
and Local Wisdom‖ dalam rangka Pertemuan Nasional Forum Dekan dan Asosiasi Dosen Ilmu Adab dan Humaniora 
(ADIA) se-Indonesia di Ballroom Grand Hotel Swarna Dwipa Palembang pada tanggal 08 – 11 September 2017. 
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(Melayu Islam Beraja). Subkultur Minangkabau di Indonesia punya filosofinya ABS – SBK (Adat Basandi 
Syara‘ Syara‘ Basandi Kitabullah), dilaksanakan dengan SM-AM (Syara‘ Mangato – Adat Mamakai) dan 
ATJG (Alam Takambang Jadi Guru). Artinya Identitas paling utama dan spesifik Minang, integrasi Islam 
dan adat secara sempurna. Demikian pula di Brunei Darussalam, juga Islam dan adat menjadi urusan utama 
raja. Dari kasus Minang dan Brunei ini, dapat dikatakan, tidak orang melayu namanya kalau tidak Islam. 
Sastra melayu berarti punya identitas Islami (nilai Islam). Setidaknya ada stiga sisi (perspektif) 
paling spesifik Islam dalam karya sastra ulama, yakni (1) mengamalkan Islam dengan akidah yang dapat 
ditawar-tawar, (2) mengamalkan adat dengan sandi Islam yang kokoh, menunjukan  integrasi Islam dan Adat 
secara sempurna, (3) tutur melayu dengan lisensi puitik menawarkan stilistika dan gagasan yang ishalah 
(orisinal). Ketiganya dapat dibulatkan, sastra ulama mengajarkan Islam diamalkan dengan adat, 
menggunakan tutur melayu dengan arwa‟ wa jamal lisensi puitik dan keindahan uslub (stilistika) dan fikrah 
(gagasan) yang ishalah (orisinal).  Hanya saja yang patut dikaji secara kritis adalah sejauh mana intensitas 
identitas Islami seperti ini pada sastra ulama Melayu dan bentuk bagaiman mana persepektif Islamnya dalam 
karya sasta ulama. Makalah ini melihat perspektif (sisi-sisi, dimensi, aspek, gatra) Islam dalam sastra melayu 
di Minang.  
Kajian difokuskan kepada sastra ulama era pujangga lama, tanpa mengabaikan analisis sintesis 
(banding) karya sastra modern dan kontemporer melayu Minang yang non ulama (sastrawan kreatif, 
akademis dan atau sosial politis). Ditawarkan topik: ―Sastra Melayu dalam Perspektif Islam, Kajian Sastra 
Ulama Minangkabau‖. Sastra ulama itu pun dibatasi pada abad ke-20.    
 Menanalisis ―Perspektif Islam dalam Sastra Melayu, Kajian Sastra Ulama Minang‖, banyak masalah 
yang teridentifikasi. Mulai dari inti Melayu dengan idnetitas ke-Islamannya, kawasan kultural inti melayu 
pada Negara-negara melayu nusantra, kepiawaian budayawan melayu khusus sastrawan penyair ulama 
berkarya kreatif sampai sisi-sisi Islam Melayu dalam karya kreatif (syair dan prosa) ulama itu.  
B. Sastra Melayu  
Secara kategoris, sastra melayu dari berbagai sumber sudah berkembang abad ke-16. Di Minang di 
rantau hilir Dharmasraya, Jambi dan Palembang, malah disebut mulai abad ke-7 dalam bentuk tradisi lisan, 
ialah munculnya Sri Maharaja Indrawarman sebagai raja Islam pertama di Sriwijaya. Raja ini sudah 
melakukan hubungan diplomati dan surat menyurat dengan Daulat Umaiyah. Putranya Demang Lebar Daun 
mengembangkan Islam ke Makah Darek Minangkabau ―Sumpur Kudus‖ sekarang kedudukan rajo ibadat 
Kesultanan Pagaruyung. Periode berikutnya abad ke-10 (969 M) dengan hadirnya seorang guru dari 
Hadramaut penulis buku Badr al-Hikam di Kuntu, informasinya masih belum terlacak dengan pasti
2
. 
Terakhir ditemukan Manuskrip Khutbah Bajelo Sitiung (MKBS) berbahasa Arab di Kerajaan Sitiung, 
Dharmasraya (bekas kerajaan Swarnabhumi berdiri abad ke-4 M) sekitar komplek pemakaman ulama di 
masjid tua ―Jami‘ Batanghari‖ abad ke-11 M (Yulizal Yunus, 2016)3 
                                                 
2
 Yulizal Yunus, ―Islam Pantai Barat Sumatera‖, (Padang: Puslit IAIN IB, 2012).  
3
 Ibid. Lihat juga Yulizal Yunus, dkk., Kesultanan Pagaruyung, Jejak Islam di Kerajaan Dharmasraya”. 
(Jakarta: Puslitbang Lektur, 2016), h. 177 
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Periode lama sastra tradisi lisan tadi memperlihatkan bentuk sastra melayu klasik.  
Apa yang disebut HB Yassin menyebut, sastra (kesusasteraan) merupakan puncak capaian (performance 
result) kebudayaan masyarakat melayu. Tentu saja periode awal itu belum mencapai derajat puncak itu.  
Namun yang pasti bentuk sastra melayu yang penamaannya berakar dari diksi sastra arab; (1)  
genre puisi di antaranya Syair, sajak, nazam, masnawi, ruba‘i, kasidah, bidal, talibun dsb, (2) genre prosa 
seperti hikayat, riwayat, kisahan dsb. Yang lain gendre puisi: ada jenis pantun, gurindam (gurindam lama dan 
gurindam dua belas), seloka, karmina (pantun pendek).  
Bentuk-bentuk sastra sastra melayu dalam semua genre itu digambarkan dalam disertasi saya 
―Sastra Ulam Minangkabau‖ (Yulizal Yunus, 2012): 
1. Syair dipahami masyarakat Indonesia sebagai puisi4 lama (arab: syi‘r). Bentuk puisi lama ini dari 
perspektif genre isi (madmun) dan tema (aghradh) ada syair jenis ‖sajak kisahan‖ yang mengandung 
mitos dan sejarah. Dari perspektif teknik (fann) dan musikal punya empat larik
5
 per-satu bait yang 
bersajak/ rima sama. 
2. Sajak ( poem, Arab: saja‟ ). Sajak6 di Indonesia dimaknai dengan karya sasta yang berciri musikal matra, 
rima, tanpa rima, ataupun kombinasi keduanya. Kekhususan sajak jika dibanding dengan gubahan sastra 
lain, terletak pada cara kata-katanya topang menopang, ditautkan, dan dijalinkan menurut arti dan irama. 
Semua itu untuk mengungkapkan tafsiran imajinatif tentang suatu keadaan atau gagasan, serta 
menimbulkan perasaan pengalaman yang bulat pada penikmat sastra (pembaca atau pendengar). 
Bentuknya mengikuti Emil Ya‘qub7 beragam, dari perspektif genre isi (madmun) dan tema (aghradh) 
terdapat bentuk: sajak kanak-kanak (nursery rhyme), peristiwa (Arab: syi‟r munasibat atau occasional 
poetry), kongret (concrete verse), main-main (nonsense verse), sajak ratap (elegy, Arab: risa‟), sajak 
ringan (light verse ada bentuk syi‟r tarfihiy dan ada bentuk syi‟r al-ghatstsi), melic poetry (syi‟r 
insyadiy), choronicle verse (syi‟r tasjiliy), didactic verse (syi‟r ta‟limiy), gnomic poetry (syi‟r al-
hikmah), heroic poetry (syi‟r al-himasah), kisahan (narrative poem, misal balada/ kisahan romantis atau 
sentimentil, dapat pula berbentuk syi‟r qashashiy/ malhami/ efik), poetry of conquests (syi‟r al-futuh), 
philosophical poetry (syi‟r falsafiy), sejarah dalam gaya syair (syi‟r mu‟arrakh), encomiastic verse (syi‟r 
al-madih), blank verse (syi‟r al-mursal – syair tanpa rima/ awarima), syi‟r mutaraqqath (menggunakan 
                                                 
4
 Panuti Sudjiman,ed, Kamus Istilah Sastra, (Jakarta, Gramedia,1986), h.61 adalah ragam sasrta yang 
bahasanya terikat oleh irama, matra, rima serta penyusunan larik dan bait. Secara kategoris bentunya ada tiga yakni: 
dramtik, lirik dan efik. Dari perspektif gaya terdapat gaya puisi berpola, puisi konkrit dl. Dari perspektif isi terdapat 
puisi ratapan (elegy), madah (encomiastic verse), sindiran (satire),  puisi pengakuan (confession poetry), puisi kanak-
kanak (nursery rhyme) dsb.  
 
5
 Larik (line of verse/ ) ada larik sambung (run on linr), larik sudahan atau tambahan (cauda). Secara umum 
diartikan bagian baris dari sajak yang dicirikan oleh irama atau matra. Irama (wirama – ritme/ rhythim – iqa‟ ) dalam 
puisi merupakan alunan yang dikesankan oleh perulangan bunyi dalam arus panjang pendeknya bunyi, keras lembutnya 
tekanan dan tinggi rendahnya nada. Karena selalu bergantung kepada pola matra dan irama dalam persajakan umumnya 
teratur. Sedangkan matra (al-auzan / al-buhur al-syi‘riyah – metres) adalah unsur irama yang berpola tetap dan yang 
perwujudannya dapat berupa pertentangan yang berselang seling antara suku yang panjang dan pendek atau suku yang 
bernada tinggi atau rendah, atau suku yang beraksen dan tidak. Dalam puisi Arab dikenal dengan musikal wazan dengan 
bahar 16 jenis (seperti nada panjang/ thawil, cepat/ sari‘, ringan/ khafif dll) dengan taf‘ilah (kesatuan lafal yang 
mempunyai nilai musikal dengan lima atau tujuh huruf berkaitan dengan susunan bait syair), dikaji dalam ilmu puitika 
musikal „arudh (prosodi).  lihat Panuti, ibid, h.35, 46, banding Emil Ya‘qub, Dr., dkk, Qamus al-Mushthalahat al-
Lughawiyah wa l-Adabiyah, Arabiy – Injliziy – Faransiy, (Bairut: Dar l-Ilmi li l-Malayiin, 1987), h. 89, 92, 438,462 
6
 Panuti, Ibid, h.67 
7
 Emil Ya‘qub, Ibid., h.237-239 banding Panuti, Ibid. h. 61-62, 67-68.   
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kata atau huruf atau titik), acrostic verse (syi‟r mutarraz), reversible verse (syi‟r mankus), prose poems 
(syi‟r mantsur/ prosa lirik), society verse (syi‟r al-nadawat – untuk event seminar/ perayaan sastra), 
satirist (satire, syi‟r hija‟ – sindiran – makian), immigrant verse (syi‟r al-wafid), descriptive poetry (syi‟r 
washfiy), patriotic poetry (syi‟r wathaniy), ghazal (canda), pengakuan (confession poetry) dsb. Dari 
perspektif genre gaya antara lain: gaya bebas (syi‟r hurr), lyrical poetry (syi‟r al-ganaiy/ wijdaniy), 
dramatic poetry (syi‟r tamtsiliy), gema (echo verse), awarima (blank verse – sajak tanpa rima), 
awamatra (free verse – sajak tanpa matra), sajak suku kata (syllabic verse) dll. 
3. Nazam (Arab: syi‘r) adalah puisi lama. Unsur musikalnya, bersajak rima dua-dua, larik 12. Terkadang 
rima 4, dengan larik banyak. Isi tentang dedikasi seorang hamba yang baik. Dalam SIM (Sastra islam 
Minangkabau) terdapat nazham kanak-kanak, darul mau‘izah sastra apologetik pembela terakat 
Naqsyabandi karya Muhammad Dalil dsb. 
4. Masnawi (Arab: musikalnya berlarik dua), mulanya dikenal di Arab dan di Parsi. Isinya dalam bentuk 
madah (pujaan) dengan musikalnya: larik dua-dua dan rima sama. 
5. Ruba‟i atau disebut dengan dengan kata sifat dan jamak: ruba‘iyat (Arab: puisi berlarik empat per-bait 
dengan musikal rima a-a-b-a) dikenal di Arab dan Parsi. Gayanya merupakan kuatren lama. Isinya 
biasanya mirip epigram (isi pujian melukis kekayaan gagasan pikiran, satire atau aforisme).  
6. Kasidah (poem, Arab: sekumpulan bait syair paling tidak 7 bait8 ke atas). Di Indoensia, terjadi perubahan 
makna, tidak bernama kasidah kalau tidak diikuti dengan rebana, meskipun dasarnya larik dan bait syair 
lagu juga. Bentuk yang panjang dikenal di Arab dan ditradisikan membacanya di Indonesia dengan 
kasidah untuk maulud Nabis saw seperti qashidah al-Burdah karya al-Bushiri-Mesir, al-Barzanji, 
syaraful Anam, al siba‟iy dll. 
7. Bidal, belum teridentifikasi kesesuaian dengan Arab, apakah asalnya dari badal (Arab: mengubah, 
menggati). Melihat isi bidal itu ada kemiripan jenis matsal (pribahasa) atau petatah (pepatah) yang 
mengandung advis, sindiran, peringatan dsb. Badal dalam ilmu bahasa Arab termasuk istilah sintaksis 
(nahu), yang membentuk bangunan kalimat pengganti. Contoh, khasafal I-qamaru, juz-uhu (bulan itu 
gerhana, sebahagiannya). ―juz‟uhu (sebahagiannya)‖ disebut badal9. Contoh bidal dalam bentuk tamsil : 
―keras kerak, bila disiram lunak”, dalam bentuk pepatah, ―besar pasak dari pada tiang”. 
8. Talibun, puisi lama dalam bentuk pantun yang panjang  antara  6 – 10 baris 
9. Pantun, puisi yang punya sampiran, yang isinya pada baris yang dikasih sampiran. 
10. Petatah (pepatah) pantun yang isinya menata tertib social masyarakat adat 
11. Petitih pantun yang isinya yang menjadi tuntunan yang dapat dititi (dilalui) oleh masyarakat adat 
12. Gurindam (gurindam lama dan gurindam dua belas), pada perinsip pantun dua dua baris. 
13. Seloka dapat dikatakan sejenis puisi melayu, yang isinya mengandungi mauizhah (ajaran) adakalahnya 
berbentuk sindiran dan ada dalam bentuk jenaka. 
14. Karmina sejenis pantun pendek setidak dua baris 
                                                 
8
 Emil Ya‘qub, dkk., Qamus al-Mushthalahat al-Lughat wa l-Adabiyah, (Bairut: Dar al-Ilmi lil-Malayiin, 
1987), h.318-319 
9




15. Mantra berbentuk puisi melayu klasik. Isinya berkaitan dengan adat dan kepercayaan masyarakat, 
memberi pesona, menundukan, merayu, membelai dengan dendang-dendang dsb. 
16. Hikayat sejenis prosa melayu dalam bentuk kisah, cerita dan dongeng. Isinya mengesankan 
kepahlawanan dengan segala kesaktiannya, sering digunakan untuk hiburan, pelipur lara dan 
membangkitkan semangat perjuangan anak cucu. Hikayat (prosa Arab) berarti tale atau kisah sejarah, 
narrative, atau sejenis cerkan tentang keagungan atau keheroikan, mirip biorafi pahlawan. Dalam sastra 
di Indonesia khusus dalam SIM (Sastra Islam Minang) terdapat jenis ini yang sedikit bergeser makna, di 
antaranya: Hikayat Raja Pagaruyung, Hikayat Hasan Husein, Hikayat Putri Balukih, Hikayat Nasuha, 
Hikayat Neraka, Hikayat Hari Kiamat, Hikayat Hang Tuah. 
17. Riwayat (dalam arti Arabnya adalah novel) jenis prosa melayu klasik. Isinya mendekati biografi, 
memoar atau otobiografi dsb tokoh yang dikultuskan. Di Indonesia menjadi prosa Islam, khusus di 
Minangkabau tedapat contoh Riwayat Kota Pariaman, Riwayat Hidup 20 Ulama Minangkabau dsb. , 
berarti pula biografi. 
18. Kisah sejenis cerita rekaan ada yang pendek, dan ada yang panjang. Kisah (Prosa Arab) berarti tale atau 
story. Jenis ini terdapat di Indonesia dengan narasi (kisahan), adalah sebuah wacana yang sifatnya 
berdasarkan rekaan ada pula berdasarkan pengamatan, jenis ada kisah perjalanan dan kisah pertualangan 
( lihat lagi Panuti Sudjiman, ed. h.40-41). 
19. Surat sejenis sastra melayu yang berisi pesan atau risalah, misalnya surat raja kepada raja lain dan atau 
kepada rakyat. 
20. Dongeng (mite,sage,fabel,legenda dll) termasuk prosa melayu yang kisahanya fiktif ( dunia khayal – 
imajinatif tetapi adakalanya fiksi ilmiah) membawa pesan moral, misi keilmuan, menunjukkan cara 
berinteraksi dengan makhluk lainnya di Minang seperti Malin Kundang, di Arab seperti cerita 1001 
malam yang banyak digemari. 
21. Tambo (Minang), tarambo (di Malaysia)adalah rekaman sejarah asal usul keturunan, pusaka wilayah inti 
adat, adat istiadat masyarakat. Di Minangkabau tambo ini berfungsi penting sebagai safety valve 
pengaman koplik sengketa tanah ulayat. 
Dimungkinkan masih banyak jenis lain
10
 sastra melayu klasik yang mendapat pengaruh sastra 
Arab, seperti sejenis ibarat, tamsil, kaba dsb., menarik untuk diteliti dalam bidang keilmuan dan sejarah 
sastra melayu klasik.  
                                                 
10
 Jenis lain, tidak saja genre syair (puisi), tetapi juga jenis natsar (prosa). Di Minang terdapat genre sasta yang 
mendapat pengaruh arab setidaknya penggunaan nomenklatur genre sasrta prosa itu.  Karena naskah bernafasan Islam 
seperti SIM pada umumnya sejak awal memakai ejaan Arab – Melayu, diperkirakan sudah dimulai tahun 669 awal 
masuk Islam ke Minangkabau, baik karya yang anonym maupun yang menyebut pengarang secara jelas. Karena itu 
pula, hampir rata-rata naskah lama Minangkabau terutama SIM, tidak dapat mengelakkan diri dari diksi (kata pilihan) 
Arab, seperti yang terdapat pada karya sastra yang kita sebut tadi. Diksi itu tidak hanya di pakai dalam peristilahan 
dalam komunikasi bahasa dalam garapan prosa dan puisi atau dipakai dalam bahasa saintifik, tetapi juga dipakai adanya 
pengaruh besar satra Arab di dalam sastra Minang Kabau khususnya dan mekar menjadi sastara Indonesia pada 
umunya. Dalam bentuk prosa dan puisi dapat di lihat dalam istilah sastra genre prosa. Cukup banyak terdapat jenis 
nashar (prosa) Arab di dalam sastra Indonesia, ada yang     bermakna bulat, ada yang bergeser bentuk dan bergeser 
makna. Ini pernah saya jelaskan dalam sikripisi saya ―Qasasul Islamiyah…‖ (1983). Di antara contoh (Yulizal Yunus, 
2012): (1) Kaba (kabar), dal;am sastra Minang, merupakan jenis prosa yang beirama yang dapat didendangkan, 
misalnya Kaba Malin Deman, Kaba Si Tungga dsb. Cara berkaba, banyak digunakan misalnya dalam rabab Pasisir 
Slatan, (2) Risalah (prosa Arab) sama artinya dengan message dan dalam dunia ilmiah berarti skripsi dan sejenis. Dalam 
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C. Sastra Ulama Minang 
Minang itu melayu. Kebudayaan Minang termasuk dalam lingkaran budaya melayu. Terakhir 
identitas melayunya banyak yang tercecer, di antaranya identitas aksara, nyaris tak punya, sudah hampir 
meninggalkan tulisan jawi (di Minang disebut tulisan arab melayu) yang dulu di pelajari sejak di SD, anak 
Minang sekarang dominant masyarakat tidak bisa membaca tulisan arab melayu itu. Tentu amat berbeda 
dengan Malaysia, Brunei dsb yang masih mempunyai Koran yang dicetak dengan tulisan jawi (arab melayu). 
Ada yang menyebut secara formal, beberapa fenomena tadi, indentitas Melayu Minang sudah di ambang 
kematian. Diselorohi, negeri tetangga sungkan menyebut Minang sebagai bagian rumpun Melayu, kalau 
boleh dipagar diperbatasan akan dipagar dengan baja kebudayaan. 
Ulama pun, sekarang di Minang sudah meninggalkan kendali sastra
11
 dalam mendidik umat dan tidak 
menulis sastra lagi pasca Hamka dan Natsir. Beda dengan ulama Minangkabau dahulu sampai awal abad ke-
20 (seperti saya paparkan dalam disertasi saya ‖Sastra Ulama Minangkabau‖) memegang kendali sastra 
sebagai fann adab syi‟r ta‟limi (teknik sastra syair didaktik) dalam mendidik umat.  
Tidak sedikit banyaknya warisan budaya intelektual ulama kalasik Minangkabau dalam bentuk lektur 
keagamaan atau naskah klasik terutama manuskrip jenis syair. Di antaranya saya perlihatkan ulama yang 
menulis sastra jenis fann syair ta‘limi (tekni bersyair didaktik) sebagai satu metode dari merodologi 
mendidik umat, yakni: 
1. Syekh Muhammad Dalil bin Muhammad Fatawi (1864-1923) asal Bayang Pesisir Selatan, makam di 
belakang Masjid Raya Ganting Padang, pemimpin ulama tua (tarekat naqsyabandi) moderat dalam rapat 
besar 1000 ulama Minangkabau di Padang, 19 Juli 1919 menulis syair apologetic pembela tarekat 
naqsyabandi yakni nazham ―Dar al-Mawa‘izhah‖ (ةظعاوملا راد )12 secara jelas menunjukkan tujuan 
penulisan syairnya pada empat baris awal yang substansinya adalah pengajaran yang indah, memutus 
fitnah terhadap penganut tarekat mu‘tabarah naqsabandiyah.  
2. Syekh Muhammad Khatib Ali bin Abd al-Muthalib (1863-1936) asal Lolo, Sungai Pagu, makam di depan 
masjid Istighfar Parak Gadang Padang, pemimpin ulama tua (tarekat naqsyabandi) (tradisional) yang 
                                                                                                                                                                  
komunikasi yang digunakan menejerial risalah dapat berarti surat. Dalam sastra Islam Minangkabau terdapat jenis syair 
seperti syair delapan masalah karya Syekh Khatib Muhamad Ali Al Padani (1337H), (3) Tarekh (jenis prosa Arab) 
berarti sejarah, dalam dunia ilmiah berarti sejarah yang berdasarkan penelitian, dalam dunia sastra dapat pula kisah 
sejarah yang berfungsi sebagia teladan dan semangat heroik seperti biografi tokoh, (4) Khotbah (prosa Arab khitabah) 
sejenis pidato. Jenis ini mempunyai gaya bahasa yang retorik dan bangunan kata dan gaya yang berbunga-bunga dan 
menggoda. Khotbah di Indonesia wacana talk (oral) seperti khotbah jum‘at, khotbah hari raya, khotbah nikah, (5) 
Salawat (jamak dari kata shalah). Tetapi dalam dunia sastra cendrung lisan, merupakan sebuah petunjukan syair-syair 
adakalanya prosa untuk memuji Nabi SAW. Tetapi dalam perkembangannya seperti salawat talam dan salawat dulang 
di Minangkabau, cendrung sejenis petujukan yang diiringi talam atau dulang, di samping isinya yang Islami juga ada 
content pembangunan. Dalam kontek content pembangunan jenis seni ini di sebut Harmoko (1985: 88), sarana 
komunikasi sambung rasa., (6) Dikie (zikir). Dikie ini terdiri dari berbagai macam tema tetapi mengajak untuk 
mengingat Allah, seperti dalam pertunjukan Indang kalau diidentifikasikan pada awalnya termasuk dikie yang 
mentradisi di Minangkabau. Syair dan lagu yang digunakan sekarang sudah berpariasi dan berorientasi pembangunan, 
demikian pula dalam indang. Selain ini juga terdapat kata asal usul, adat istiadat dsb., menunjuk satu wacana. 
11
 Ulama sekarang seolah-olah hanya  menyerahkan urusan sastra bulat-bulat kepada para praktisi penulis 
kreatif sastra. Artinya ulama sekarang, padanya terkesan kurang respek kepada sastra dan sastrawan, bahkan 
menganggap sastra tak penting di banding ilmu lainnya, padahal sastra sejak zaman khalifah dulu dibutuhkan mendidik 
anak, dalam melatih kecerdasannya dengan kehalusan seni, sehingga melahirkan generasi yang berkarakter cerdas dan 
santun di samping berilmu dan memiliki hikmah.   
12
 Syekh Muhammad Dalil bin Muhammaf Fatawi, Majmu‟ wa Musta‟mal dan Kitab Miftah al-Haq, 
cet.11.(Bukittinggi: HMS Sulaiman,  1326 H) h.149  
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radikal dalam rapat 1000 ulama di Padang 19 Juli 1919, menulis syair Irsyadiyah (ةيداشرإ) di samping 
syair pembela tarekat naqsyabandi dan 7 buku ilmu pengetahuan dan tarekat, terutama yang lebih pedas 
adalah syair pengajaran sebagai pengantar bukunya Burhan al-Haq
13
 sebuah peringatan bagi malim baru 
(ulama modernis), kaum wahabi, mereka yang tidak setia kepada mazhab Syafi‘iy serta membela tarekat 
naqsyabandi dan adat Minangkabau yang disebutnya indah. 
3. Dr. Haji Abdul Karim Amarullah (1879-1949), pemimpin ulama modernis radikal pada rapat 1000 
ulama juga menulis syair ―Syamsu l-Hidyah‖ (ةيادهلا سمش ) mengajarkan agama. Bahkan beberapa buku 
dari 37 buku ilmu pengetahuan yang ditulisnya disisipi dengan syair pengajaran dan hikmah seperti dalam 
bukunya ―umdat al-Anam...‖, ―Al-Faw‟id al-„Al iyah”, ―Aiqazh al-Niyam..‖, ―Pembuka Mata‖, dan 
―Sullam al-Wushul‖. 
4. Dr. Abdullah Ahmad (1878-1933), seorang pimpinan ulama modernis moderat dalam rapat 1000 ulama 
itu juga menulis syair nasehat yang berisi tentang nasehat dan pembelajaran agama., tahun 1917.  
5. Syekh Sulaiman al-Rasuli ( يلوسرلا ناميلس خيش  ، 1871-1970). Ia ulama besar Minangkabau14 dari IV 
Angkek Candung, Luak Agam ini banyak menulis karya sastra genre syair, memakai fann ta‟limiy 
(teknik/ seni didaktik) dalam mengjarkan nilai-nilai Islam. Ia menulis sastra syair  pengajaran dan nasehat 
―Yusuf dan Sulaiha‖ ( فسوي  ناد ةحيلص) dan syair 6 rialah di samping puluhan buku ilmu agama lainnya. 
Bukunya Risalah (yang mengandung 6 risalah syair dan cerita Islam) yang syairnya memperlihatkan 
tema-tema nasehat (pengajaran) bagi umat serta penyadaran pada manusia yang tidak luput dari dosa di 
samping mengisahkah hidupnya dan situasi Candung tempo dulu yang tidak luput dari pekat (penyakit 
mayarakat) dan terjebak maksiat
15
. 
6. Syekh Taher Jalaluddin al-Falaki (1869-1956), seorang ulama modernis legendaris ilmu Falak ayah dari 
TUN Hamdan mantan Raja Pulau Pinang Malaysia, sepupu Syekh Ahmad Kahtib al-Minangkabawiy, 
juga menulis syair di antaranya yang terkenal Syair Kelakuan Jima‟ dengan Istri yang merupakan 
pengajaran bagi suami isteri keluarga muslim. 
 
D. Perspektif Islam dalam Sastra Melayu Ulama Minang 
Ulama Minang sampai abad ke-20 fungsi yang tidak pernah berhenti diabadikannya pertama sebagai 
pendidik. Dalam prakteknya memberikan pendidikan dan pembelajaran berbagai macam disiplin keilmuan 
terutama mengajarkan agama, memakai fann sastra syair ta‟limi (tekni bersastra bersyair didaktik). Artinya 
mengajarkan ilmu dan Islam dengan cara (didaktik) bersyair, bahkan syairnya langsung jadi materi ilmu 
yang diajarkan. Fakta sejarah ini ditunjukan dengan peninggalan karya sastra syiar ta‟limi mereka sebagai 
                                                 
 
13
Muhammad Ali bin Abd al-Muthalib, Burhan al-Haq, Raddun „ala Tsamaniyat al-Masa‟il, al-Jawabu min 
Su‟al al-Sa‟il al-Qathi‟at al-Waqi‟ah Ghayat al-Taqriib, ( Padang: Foolyoumer, 1918) h.8-12. 
14
Syekh Sulaiman al-Rasuli, dalam buku ―Syair 6 Risalahnya‖ menyebut namanya sebagai seorang al-Faqir al-
Miskin Muhammad Sulaiman Al-Rasuli ibn al-Marhum al-Syekh Muhammad Rasul (  هبا يلوسرلا ناميلس دمحم هيكسملا ريقفلا
يشلا موحرملالوسر دمحم خ  ) al-ma‟ruf (yang dikenal dengan -pen) Angku Mudo Canduang. Ia ulama yang juga aktif sebagai 
politisi, peduli dengan kondisi masyarakat dan adat Minangkabau pada masanya, dan membelajarkan adat dan syara‘ 
dalam merubah keadaan melalui syair-syairnya seperti dalam syair-syair enam risalah, dengan fann adab syi‟r ta‟limi 
(teknik bersastra jenis syair didaktik). Ia berjasa menuliskan dengan huruf arab melayu dan mensosialisasikan 
Perjanjian Marapalan yakni ABS – SBK (Adat Basandi Syara‘ – Syara‘ Basandi Kitabullah) yang kemudian 
terkonsolidasi menjadi  filosofi orang Minangkabau.  
 
15
 Syekh Sulaiman al-Rasuliy, Risalah (yang Mengandung 6 Risalah Syair dan Cerita Islam), (Sungai Puar: 
H.Ahmad Khalidiy, 1325 H), h. 1-4 
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pembuktian bahwa mereka sudah mempunya tradisi intelektual ulama pada zamannyadi Minangkabau. 
Artinya hampir keseluruhan ulama Minangkabau di mana dan kapan pun dan atau dalam profesi apapun, 
ulama tidak pernah meninggalkan fungsi sebagai pendidik dan menyair. Sebutlah siapa saja ulama dahulu, 
pasti ada karya sastranya. 
Dari fakta historis ulama tadi, terkesan mereka akrab dengan syair sebagai fann ta‟limi (teknik 
didaktik). Genre syairnya didaktik, memberlajarkan ilmu pengetahuan Islam. Dalam psosisi fungsi ulama 
seperti ini, dapat diajukan sebuah statemen: ‖tiada ulama besar Minangkabau tanpa menulis sastra‖ 16, dan 
‖tiada ulama besar Minangkabau tanpa mengemban fungsi pendidik‖. ‖Ulama Minangkabau memandang 
lebih komunikatif mengajakan ilmu pengetahuan dan nilai Islam melalui teknik sastra syair didaktik (fann 
adab syi‟r ta‟limi)‖. 
Dalam mengajarkan Islam dengan cara bersyair, syair ulama itu sendiri menggambarkan perspektif 
Islam Melayu yang spesifik. Perspektif (sisi) paling spesifik Islam Melayu dalam sastra ulama ini di 
antaranaya (1) pengamalkan Islam dengan akidah yang tak dapat ditawar-tawar, (2) mengamalkan adat 
dengan sandi Islam yang kokoh, menunjukan  integrasi Islam dan adat secara sempurna, (3) tutur melayu 
dengan lisensi puitik menawarkan stilistika dan gagasan yang ishalah (orisinal). 
Dalam prakteknya tiga perspektif Islam Melayu dalam syair ulama Minang itu, disosialisasikan 
dalam 4 aspek setidaknya. Pertama perspektif rohani umat dengan kedalaman akidah, syair‘at dan ihsan; 
kedua perspekti (diemnsi) akidah dalam Syair Melayu Ulama Minang; ketiga dimensi syari‘at dalam sastra 
Melayu ulama Minang, dan keempat dimensi ihsan dalam sastra Melayu ulama Minang.  
1. Rohani Umat dengan Kedalaman Akidah, Syair’at dan Ihsan 
Dalam isu sastra dalam proses pendidikan Islam di Minangkabau, ulama legendaris dulu itu, sudah 
sampai pada puncak prestasi dalam pewarisan budaya bersastra. Mereka menulis sastra terutama syair 
menunjukkan talenta abqariy (piawai). Terkenan mereka pemilik keindahan dan memiliki mawad (materi 
dan kotent) yang kaya. Gaya bahasa yang indah dalam tutur melayu Minang dan gagasan dipastikan orisinal 
meski terinspirasi sastrawan Arab. Isinya menggambarkan dimensi (sisi, aspek atau perspektif) Islam yang 
cukup kuat. Aspek Islam itu tergambar dalam konsep dan nilai Islam, yang Saltuth mengambarkan Islam 
sebagai akidah dan syari‘ah. Tetapi juga banyak ulama menambah aspeknya, yakni selain akidah dan 
syari‟ah juga ada ihsan (selalu dalam kawalan sikap dan karya yang punya nilai kebaikan). Artinya, 
setidaknya sastra ulama termasuk fann syair ta‟limi (teknik syair didaktiknya) sebagai metode mendidik 
                                                 
16
 Penyair besar dari Minang Rusli Marzuki Saria juga berpendapat begitu. Katanya, ―tiada ulama, sufi, filosuf 
dan ahli metapisik Islam tanpa menulis sastra‖. Justru ulama sufi juga seniman sastrawan karena mereka terpikat 
dengan keindahan. Apakah fenomena ini menunjukkan salah satu bukti bahwa  ulama dahulu sudah bertaraf ulama yang 
allâmah, buktinya saja, Syekh Ahmad Khatib al-Minangkabawi, ia ahli fiqhi tetapi ia juga diakui sebagai ahli ilmu 
aritmatika dunia, tak kurang menulis syair dan karena kepakarannya ia dipercaya sebagai guru dan mufti Mekah dalam 
Mazhab Safi‘iy serta dipercaya sebagai imam besar masjid al-Haram dalam mazhabnya. Demikian juga ulama yang 
allâmah lainnya di Minang, mereka menulis tidak saja dalam satu bidang ilmu pengetahuan agama saja tetapi juga 
ilmu-ilmu yang dianggap sekarang ilmu umum sertra menulis karya sastra. Dalam banyak sumber klasik menunjukkan, 
apapun profesi dan keahlian ulama yang allâmah dahulu di Minang  namun mereka tidak pernah mengabaikan fungsi 
guru dan pendidik, baik menjadi guru di sekolah yang didirikannya atau ia mendidik umat melalui cara menulis buku 
ilmu pengetahuan agama dan umum serta karya sastra (prosa dan puisi/ syair), di samping dakwah bi l-lisan (di samping 
dakwah mimbar dan pendidikan halaqah).   
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umat, juga sarat dengan mau‟izhah (pengajaran), hikmah dan irsyadah (panduan) dalam memperkuat 
penerapan Islam dalam aspek akidah, syariah dan ihsan. 
Ulama Minang abad ke-20 itu seperti sudah sukses menciptakan tradisi menulis sastra sebagai 
bagian tradisi intelektual ulama pendidik. Tradisi penulisan sastra genre syair oleh ulama dikesankan sudah 
menemukan sistem sastra klasik dan dapat dipersandingkan dengan apa yang disebut Braginsky
17
 dengan 
sistem antropomorfik untuk membentuk manusia menja di makhluk rohani. Pembentukan makhluk rohani itu 
cara adat Minangkabau memakai Islam. Disebut dalam komitmen Minang dalam pengamalan Islam, syara‟ 
mangato adat mamakai (Islam sumber adat memakainya). Karenanya sisi (perspektif) Islami dalam syair 
ulama di Minang, telah menyalakan Rohani Umat. Rohani umat di Minangkabau itu malu kalau tidak 
berkarakter sopan, santun, berbudi dan babasi (basa basi yang baik), jauh dari sifat akhlak madzmumah 
(buruk) seperti tak bernurani, jahat, dengki, pemarah, bakhil (tak babaso), loba (thama‘, rakus) dsb. Untuk 
membuktikan ini satu di antaranya, seperti ulama Minangkabau lainnya, bagaimana Syekh Sulaiman al-
Rasuli dengan syair-syair memperkaya karakter rohani umat yang memiliki kedalaman akidah, syari‟at dan 
ihsan. Ayat-ayat syairnya mengenai karakter yang bernurani itu terlihat dalam bait-bait syair Muhammad 
Sulaiman al-Rasuli ditransliterasikan sbb: 
………. 
Kemudian itu ilmu hati 
wajib mengetahui kakak dan adi‟ 
Supaya makbul amalan diri 
jangan tertolak di muka qadhi 
Ilmu hati hamba kabarkan 
mencucikan dia dari kejahatan 
Dengki dan marah  bakhil misalan  
loba dan riya pun demikian 
Sifat kebajikan pakaian hati 
sabar dan redha tidak pendengki 
Lagi pengasih tidak pembenci 
hendaklah pakai petang dan pagi 
…… (Kitab Syair Enam Risalah, 1327:108) 
 
Bait-bait yang mengingatkan, manusia jangan kehilangan nurani. Tak dapat disangkal sastra ulama 
tidak saja terkesan difungsikan sebagai penghibur hati dan selingan di samping menekuni ilmu penetahuan, 
tetapi sejalan dengan tema-tema
18
 sastra yang digubah, ulama menawarkan nilai yang tersusun menurut 
                                                 
 
17
 Braginsky, Yang Indah, Berfaedah dan Kamal, Sejarah Sastra Melayu Dalam Abad ke-7 -19, (Jakarta: INIS, 
1998) h.218 menjelaskan bahwa sistem antropomorfik tidak sekedar metafora atau sebagai keanehan yang eksotik saja 
tetapi sebagai suatu gejala yang lumrah di dalam konteks kebudayaan Islam (khususnya sufi). 
 
18
 Ada bebepa hal spasifik ulama klasik menulis sastra di antaranya: Pertama, orisinalitas kreatifitas dan 
produktifitas sastra ulama genre syair, terdapat tiga bentuk yakni: (1) bentuk murni karya sastra syair lama, (2) karya 
pesanan para pihak ulama untuk membela paham dan ajarannya, dimungkin pula termasuk pesanan penjajah tanpa 
disadari ulama, penjajah berkepentingan terhadap charisma dan fatwanya bagi pengukuhan kekuasaan, (3) bentuk 
saduran karya yang dikagumi, (4) bentuk tumpang sari lirik-lirik penguat dan atau color dari buku-buku polemik. 
Kedua, genre sastra syair ulama dari perpektif aghradh (tema penulisan), yakni kegunaan sastra: (1) Ditulis secara 
khusus untuk tujuan apologetik pembelaan sebuah paham keagamaan seperti pemikiran keagamaan (kaum tradisional – 
modernis), apologetik pembelaan paham tarekat, juga pembelaan terhadap adat Minangkabau, (2) ditulis secara khusus 
sebagai sebuah cara mengajarkan pengajaran ilmu pengetahuan agama (fiqhi, tauhid, tarekat dsb), anjuran pengajaran 
bahasa Arab serta belajar ilmu puitika seperti ilmu persajakan Arab seperti ‗arudh (ilmu prosodi/ uji kesahihan syair), 
qawafi (rima), al-balaghah (retorika Arab), dan (3) ditulis untuk menyampaikan konsep setidaknya ide umum dan nilai 
didik. Ketiga bentuk tema sastra ulama dalam bidang pendidikan dari perspektif sistem pendidikan: (1) tema tentang 
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peringkat alam rohani yang dibentuk secara hirarchis kesempurnaan akal yang seimbang tapi cerdas, hati 
yang tajam tapi santun, hati nurani yang terang dengan berahi ilahi
19
.  
Jelas sekali sastra bagi ulama bukan hanya permainan diksi (pilihan kata) dan lisensi puitik semata, 
tetapi bagian dari teknik mendidik umat, yang ulama membangun istana di hati dan menghiasi dengan 
karakter yang terpuji. Karenanya ulama dahulu karya syairnya ‖agung‖ (emas) dan turut membesarkannya 
dan menjadikannya idola pada zamannya. Betul saja, meminjam ungkapan Harris Effendi Thahar
20
 ‖ sastra 
adalah anak emas zamannya‖. Karenanya, sastra ulama klasik tak dapat dipungkiri adalah besar pada 
zamannya. Nash (teks) syairnya menjadi bagian dari kekayaan warisan budayawan intelektual ulama 
Minang, sekaligus menunjukkan semangatnya dalam menulis sastra, yang patut ditiru ulama kini dalam 
memberikan perhatian pada penulisan sastra oleh ulama
21
. 
Ulama klasik Minangkabau tidak saja diam-diam tertarik menulis sastra, bahkan mereka ribut 
menganjurkan dan menyerukan kepada sesama ulama dan pencari ilmu, agar umat belajar ilmu puitika dan 
persajakan seperti balaghah (retorika), arudh wa qawafiy (prosodi dan rima) di samping ilmu kebahasaan 
seperti nahu (sintaksis) dan sharaf (morfologi).  
                                                                                                                                                                  
para pendidik, (2) tema tentang para peserta didik, (3) tema tentang materi pendidikan, (4) tema tentang sarana 
prasarana, (5) tema tentang lingkungan pendidikan dsb..Secara konkrit di antara tujuan penulisan sastra ulama itu yakni: 
(1) Syekh Muhammad Dalil bin Muhammad Fatawi (1864-1923) asal Bayang Pesisir Selatan, makam di belakang 
Masjid Raya Ganting Padang, pemimpin ulama tua moderat dalam rapat besar 1000 ulama Minangkabau di Padang, 19 
Juli 1919 menulis syair apologetic pembela tarekat naqsyabandi yakni nazham ―Dar al-Mawa‘izhan‖ (lihat dalam 
Kumpulan Kitab Syekh Muhammad Dalil bin Muhammaf Fatawi, Majmu‟ wa Musta‟mal dan Kitab Miftah al-Haq, 
cet.11. Bukittinggi: HMS Sulaiman,  1326 H, h.149 secara jelas menunjukkan tujuan penulisan syairnya pada empat 
baris awal yang substansinya adalah pengajaran yang indah, memutus fitnah terhadap penganut tarekat mu‘tabarah 
naqsabandiyah. (2)  Syekh Muhammad Khatib Ali bin Abd al-Muthalib asal Sungai Pagu, makam di depan masjid 
Istighfar Parak Gadang Padang, pemimpin ulama tua (tradisional) yang radikal dalam rapat 1000 ulama di Padang 19 
Juli 1919, menulis syair pengajaran sekaligus peringatan bagi malim baru (ulama modernis), kaum wahabi, mereka 
yang tidak setia kepada mazhab Syafi‘iy serta membela tarekat naqsyabandi dan adat Minangkabau yang disebutnya 
indah, (lihat Muhammad Ali bin Abd al-Muthalib, Burhan al-Haq, Raddun „ala Tsamaniyat al-Masa‟il, al-Jawabu min 
Su‟al al-Sa‟il al-Qathi‟at al-Waqi‟ah Ghayat al-Taqriib. Padang: Foolyoumer, 1918) h.8-12., (3) lihat juga tujuan 
penulisan syair-syair Syekh Sulaiman al-Rasuliy ulama tua moderat dari IV Angkek Candung, Agam dalam bukunya 
Risalah (yang mengandung 6 risalah syair dan cerita Islam). Sungai Puar: H.Ahmad Khalidiy, 1325 H, h. 1, disebutkan 
sebagai nazham nasehat (pengajaran) bagi penikmat yang merasakan ada manfaatnya serta penyadaran pada manusia 
yang tidak luput dari dosa, dll. 
 
19
 Lihat juga op.cit, Bragisnsky, h. 217-218.  
 
20
 Harris Effendi Tharar, Kekerasan dalam Cerpen-cerpen Koran Pilihan Kompas 1992-1999, Orasi Ilmiah 
pada Lustrum V Fakultas Sastra Unand 7 Maret 2007, (Padang:, FS-Unand, 2007) h.2. Lihat kembali Sarjono, Agus, R, 
Sastra dalam Empat Orba, (Yogyakarta:Bentang Budaya, 200), h.v  
21
 Sekarang, ulama sebenarnya harus kembali memegang kendali sastra. Justru para penulis sastra dan yang 
telah dikenal sebagai sastrawan saat ini, banyak terkesan punya kelemahan yang sangat mendasar pada basis akidah, 
dibuktikan dalam berimajinasi di samping lemah dengan dasar-dasar budaya dan kearifan local yang berakar dari norm 
agama dan adat. Sebagai contoh kasus lemahnya akidah dalam berimajinasi dan berakibat fatal seperti cerkan (cerita 
rekaan) Ki Panji Kusmin dan novelnya “Langit Makin Mendung” tahun 1960-han. Secara substansial mengesankan 
cara berimajinasi menyulut akidah dan tidak berakar pada budaya bangsa. Buntutnya tak khayal memicu kemarahan 
umat. Impact seperti itu juga terkesan pada disain skenario film seperti sinetron Indonesia dewasa ini, terkesan sangat 
tidak natural sehingga tidak at home di negerinya sendiri. Fenomena ini apakah tidak bagian dari kesalahan ulama?, 
karena mengabaikan kendali sastra dan membiarkan sastra digalamai orang yang lemah akidah dan tak kuat 
mencengram pada akar budayanya sendiri. Namun pada sisi lain, fenomena ini menunjukkan ulama sekarang 
dimungkinkan belum sampai pada taraf kepedulain sebagai seorang ulama yang  allâmah (punya ilmu yang 
komprehensip), tetapi dimungkin baru pada tingkat alim (jamaknya ulama) yang ilmunya baru satu satu bidang (linear) 
saja, yang lain merasa tidak perlu. Tingkat Allâmah mengesankan penguasaan ilmu pengetahuannya komprehensip, 
mereka mengerti dan paham banyak bidang ilmu pengetahuan dan teknologi (termasuk teknologi pendidikan dengan 
fann syair ta‟limi).    
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Anjuran mempelajarinya tidak saja untuk memperindah gaya bahasa dalam menulis syair, tetapi 
juga mempertinggi pengahayatan makna estetika (keindahan) sebagai canel mengenal Yang Maha Indah 
(Allah al-Jamil). Karenanya para penuntut ilmu agama di Minang dulu, giat belajar ilmu puitika, dengan 
harapan dapat membaca dan menulis bahasa yang indah dan karya sastra syair ta‘limi (syair didaktik). 
Mereka rajin membaca kitab (bahasa jawi dan kita kuning/ gundul). Kalau mereka anggap ilmu yang ada 
dalam kitab kuning itu amat penting segera diketahui mereka datang kepada ulama besar untuk 
diterjemahkan. Aktivitas seperti ini tergambar dalam syair Syekh Sulaiman al-Rasuli sbb:  
Bagi sahabat segala tuanku 
sungguhpun syair bahasa melayu 
Janganlah suka tuan di situ 
keluar di kitab sudahlah tentu 
Faqir terjemahkan di dalam kitab 
bukannya jawi ialah Arab 
Di dalam hati gadanglah harap 
supaya membaca siapa yang berhadap 
Wahai sahabat handai dan tolan 
mulanya syair hamba tuliskan 
Dalam kampungku banyaklah kawan  
bahasa Arab belum dimahirkan 
Membaca cerita hati berahi 
bahasa Arab belum mengerti 
Habislah tenggang akal dan budi 
terbitlah fikir di dalam hati 
Kepada faqir saudaraku datang 
meminta terjemahkan kitab yang gadang 
Ke bahasa melayu sekarang terang 
kami membaca supaya senang 
(Kitab Syair Enam Risalah, 1327:2) 
 
Baris-baris syair tadi mengisyaratkan ingin mendalami khazanah ilmu mesti belajar ilmu puitika. 
Seperti juga orang melayu pada umumnya dari record manuskrip yang disimpan di Jakarta, catatan van 
Ronkel
22
 bahwa seruan belajar ilmu puitika: arudh (ilmu prosodi) dan qawafi (rima dalam sajak) serta ilmu 
yang memperkuat lisensi puitika persajakan Arab lainnya seperti ilmu al-balaghah (bayan, ma‟ani, badi‟) 
mendapat perhatian besar di kalangan ulama. Ketertarikan itu mendorong ulama menulis sastra sebagi fann 
ta‟limi (teknik/ seni didaktik) dalam mendidik umat, sehingga tiada ulama tidak menulis syair. Syair ulama 
ini secara substansial kaya dengan perspektif (dimensi, sisi, aspek) Islami, yakni: akidah, syari‟ah dan Ihsan. 
2. Dimensi Akidah dalam Syair Melayu Ulama Minang  
Secara luas sebenarnya dimensi akidah setidaknya dapat dilihat dari sisi penegakan rukun iman yang 
enam,yakni percaya kepada (1) Allah, (2) Malaikat, (3) Kitab, (4) Nabi dan Rasul, (5) Hari Kiamat, serta (6) 
qadar baik dan buruk. Penyair yang akidah ini sudah menjadi basis kuat pada dirinya, akan terlihat dari cara 
mereka berimajinasi dalam dunia seni yang sarat dengan keindahan. 
Sastrawan penyair, apalagi di kalangan ulama menyair, ada kesadaran yang lebih tinggi, bahwa 
sastra itu mempunyai nilai keindahan (لامج /estetik) dan berpotensi sebagai canel (wasilah/ ةليسو) mencapai 
                                                 
 
22
 van Ronkel, Supplement to the catalogues of Arabic Manuscripts Preserved in the Museum of the Batavia 
Society of Arts and Sciences (Batavia: Bruning et Wijt, 1913), h.477. Lihat juga op.cit., Braginsky, h.177.  
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Tuhan. Justru Allah itu ‖jamil yuhibbul jamal‖ (Maha indah dan menyukai yang indah). Sedangakan sastra 
dalam perspektif Islami itu punya irsyadah (panduan) ke jalan menuju Allah.  Karenanya keindahan dapat 
menjadi canel berhubungan dengan Allah. Ini bagian dari analogi dari pengukhan dimensi akidah, beriman 
kepada Allah dengan segala bentuk aplikasinya.  
Karenanya para sastrawan melayu yang kental dengan identitas Islam, apa lagi ulama yang bersastra, 
dalam kasus Minang, tidak pernah karya sastranya kosong dari substansi Islam. Sejak dahulu sampai 
sekarang, ulama penyair maupun sastrawan kreatif di Minang, sampai kini tetap karya sastranya punya sisi 
menarik dalam menawarkan nilai-nilai Islam. Sebutlah semua ulama klasik di 
Minang, sampai ke era sastra modern dan era kontemporer sekarang. Sastra mereka 
kaya dimensi Islam sisi akidah. 
Ulama klasik Minang misalnya Syekh Muhammad Dalil, menguatkan akidah 
umat dengan memaknai karakter syukur sebagai akidah yang kuat kepada Allah. 
Syukur lawan dari kufur. Syukur nikmat berarti terbuka (rela menerima rezki dari 
Allah meski sedikit berharap berkat/ nilai tambah, diyakini yang sedikit itu menjadi 
rahmat berfungsi medan magnit menarik nikmat yang lebih banyak lagi - laazidannakum). Sedangkan kufur 
berarti tertutup (menutup-nutupi rezki datang dari Allah- melupakan keberkatan – tak membuka diri 
memberi), sanksinya azab pedih dari Allah. Karenanya syukur itu karean rela menerima rezki Allah meski 
sedikit, mencegah karakter tamak, justru berpotensi menjadi penangkal kuat memproteksi diri terperosot 
melakukan segala bentuk kesalahan di mata manusia dan di mata Allah SWT seperti yang actual sekarang 
karakter korup. Maknai Syair Syekh Muhammad Dalil bi Muhammad Fatawi dalam Nazam Dar al-
Mawa‘izhahnya, 1326:153 sbb: 
…….. 
Sekalian nikmat wajib disyukuri 
Pemberi Allah Tuhan Ilahi 
Banyak sedikit terima kasih 
Dyukur itu dipuji Allah  
Jikalau syukur nikmat ditambah 
Begitu janji dari pada Allah 
Dunia akhirat dikurniai Allah 
(Kitab Nazam Dar al-Mawa‘izhah, 1326, lihat juga Yulizal Yunus, 1991). 
Seperti sastrawan ulama, sastrawan kreatif lainnya seperti generasi Abdoel Moeis (1883-1959) 
sastrawan Nasional asal Minangkabau yang hari kelahirannya 3 Juli (di Solok) dijadikan Hari Sastra 
Inonesia, tak kurang menawarkan secara substansial nilai-nilai Islam menyuburkan rohani dalam panduan 
akidah pada baris-baris karya sastranya, meski sering berada dalam pergolakan pemikiran. Karena 
dimungkinkan Abdoel Moeis dibekali pengalaman spiritualnya yang pernah menjadi pengurus Syarikat 
Islam yang mengantarkannya ke Belanda tahun 1917 sebagai utusan Sarekat Islam itu untuk 
mempropagandakan komite Indie Weerbaar. Keteguhan dimensi akidah Abdoel Moeis betapa ia cerdas 
melemparkan kritik kepada generasi yang semula diasuh hendak menajdi harapan orang beradat dan 
beragama, setelah mendapat pendidikan barat seperti tokoh Hanafi (Minang) – Corrie (Eropah) dalam 
novelnya ‖Salah Asuhan‖ justru ia mengecewakan ibunya dan membelakang bulat terhadap adat dan 
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agamanya. Hanafi menganggap dan mencap, (1) adat limbago yang dihormati sejak leluhurnya karena dapat 
mengatur tertib sosial orang Minang sebagai kuno (kolot), dan (2) agama Islam dicapnya sebagai tahayul, 
sebaliknya sebaliknya adat dan agama baratlah yang paling diidolakannya. 
Begitu pula pada sastrawan generasi Angkatan 1945, seperti Chairil Anwar (1922-1949) dari suku 
Minangkabau, yang hari kelahirannya di Medan 26 Juli dijadikan Hari Puisi Indonesia, diselami sarat dengan 
nilai religiositas yang dipastikan bersumber Islam, meski liar menentang dan menendang kaum penjajah 
sebagai kecintaannya kepada tanah air, dan dapat disebut sebagai bagian dari iman dari perspektif Islam. 
Betapapun ia mengandalkan perjuangan lewat kata-kata pada akhirnya ada penyerahan kepada Tuhannya. 
Coba misalnya siasati dalam sajak DOA, kepada pemeluk teguh-nya Chairil Anwar sbb: 
Tuhanku  
Dalam termangu 
Aku masih menyebut namamu 
Biar susah sungguh  
mengingat Kau penuh seluruh 
cayaMu panas suci 
tinggal kerdip lilin di kelam sunyi 
Tuhanku 
aku hilang bentuk 
remuk 
Tuhanku 
aku mengembara di negeri asing 
Tuhanku 
di pintuMu aku mengetuk 
aku tidak bisa berpaling 
(Chairil Anwar 13 Nov '43) 
 
Taufiq Ismail (lahir di Bukittinggi, Sumatera Barat 1935 ) apalagi. Kepenyairan Taufiq Ismail tidak 
dapat diabaikan, seperti karya sastra para ulama (bahkan ia hampir tidak bergeser dan jadi penerus dari 
teknik menyair para ulama klasik Minangkabau) di dalamnya deras menghembuskan 
semangat "profetik", yakni kombinasi nilai dimensi sosial dan dimensi transendental. 
Namun Taufiq memperlihatkan ciri spasifik dalam kepenyairannya
23
, di antaranya 
dalam menyair kedalaman makna bahasa sudah menjadi pertimbangan dalam 
mendiskripsi fenomena. Lihatlah berangkat dari fenomena bangsa ini betapa Taufiq 
amat dalam  memberi penyadaran penerapan nilai akidah iman dalam makna kalimat 
― lailahaillallah –  اللهلاإ هلإلا ‖ dalam kaitan berbagai musibah meski tidak memakai 
symbol kata itu dalam syairnya "Ketika Burung Merpati Sore Melayang" (1998) berikut ini: 
Ada burung merpati sore melayang 
                                                 
23
 Panjang lebar tentang karya puisi Taufiq ini saya paparkan pada makalah saya ―Karya Tufiq Ismail dalam 
Khazanah dan Perkembangan Kesusasteraan Islam di Indonesia‖ dalam Seminar Internaional ―Taufiq Ismail 55 Tahun 
dalam Sastra Indonesia‖, dilaksanakan di TVRI Sumatera Barat di Padang 28 Mei 2008 dan direlay langsung untuk 
konsumsi seluruh rakyat Sumatea Barat. Pemakalah dalam seminar ini khusus diambil dari tokoh-tokoh sastra: Dr.Ismet 
Fanany dan Dr. Rebecca Fanany yang khusus datang dari Autralia, Dr.Ir. Raudah Thaib M.P, Darman Munir dan 
Yulizal Yunus, moderator Wisran Hadi, budayawan senior Sumatera Barat. Dibuka oleh Dirjen Dikti, Depdiknas, 
Dr.Fasli Jalal Ph.D dan sambutan Gubernur Sumatera Barat Gamawan Fauzi.  
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Adakah desingnya kau dengar sekarang 
Ke daun telingaku, jari Tuhan memberi jentikan   
Ke ulu hatiku, ngilu tertikam cobaan 
Di aorta jantungku, musibah bersimbah darah 
Di cabang tangkai paru-paruku, kutuk mencekik nafasku 
Tapi apakah sah sudah, ini murkaMu?    (Taufiq Ismail, 1998) 
Nafas sastra profetik (memakai istilah Kuntowijoyo) seperti ini sebenarnya sudah sejak lama 
merupakan akar budaya nusantara di Minankabau lalu tenggelam. Sekarang muncul lagi dalam bentuk baru 
dan menjadi ciri post modern. Dalam corak baru sendiri sastra profetik ini dimunculkan Taufiq Ismail seperti 
penyair Islam lainnya di Indonesia. Kenapa karya sastara ulama menaruh nilai Islami yang tinggi dan sangat 
profetik sufistik?. Justeru para penggubahnya ialah para ulama ahli "metafisik" 
Islam dan mendalami metafisik Islam. Dalam lintasan kepengarangan sastra ulama 
di Timur, sejak lama telah melahirkan dan memunculkan tokoh, sebutlah seperti 
Jalaluddin Rumi, Fariduddin Attar, lbnu 'Arabi, Abu 'Athahiyah, Maarri, Ibnu 'Atha, 
lqbal, juga muncul ulama Indonesia bersastra Hamzah Fansuri dan Amir Hamzah 
(Aceh), begitu juga kentara di Minang, ada Chatib Ali Al-Padani, Muhammad Dalil 
bin Muhammad Fatawi (Syekh Bayang), Sulaiman Arrasuli (Inyiak Candung) dll. 
Sampai ke berbagai lapisan generasi (lihat juga http://id.wikipedia.org/wiki/Daftar_tokoh_Sumatera_Barat) 
di antaranya Marah Rusli, AA Navis, Nasjah Djamin, Nur St. Iskandar, Sariamin Ismail, Rusli Marzuki 
Saria, Wisran Hadi, Tamar Djaya, Tulis St.Sati, Umar Junus, Darman Moenir, Abrar Yusra, Leon Agusta, 
Hamid Jabar, Abbas St. pamuntjak nan Sati, Afrizal Malna, Ahmad Fuadi, Aman Dt. Majoindo, Amran SN, 
Anas Makruf, Azwar Sutan Malaka, Carl Chairul, Chairul Harun, Upita Agustine, Zatako (Zainuddin Tamir 
Koto), Zuber Usman, E.S.Ito, Idrus, Irzen Hawer, Karim Halim, Raudal Tanjung Benua, Rivai Apin, Ragdi 
F. Daye, Soewardi Idris, Gus TF, Adri Sadra, Zaili Asriel, Emma Yohanna, Syarifuddin Arifin, Harris 
Effendi Tahar, Sastri Yunizarti Bakry, Yusrizal KW, Zelfeni Wimra, Deddi Arsya, Alizar Tanjung dll. 
Mereka tidak pernah mengabaikan nilai yang berakar dari Islam dan adat Minangnya dan dapat menjadi 
ilham bagi tokoh agama dan adat hendak ikut dalam kendali tradisi bersastra di Minangkabau dalam 
mengembangkan manusia berohani dalam tuntunan dimensi akidah, syari‘ah dan ihsan. 
3. Dimensi Syari’at dalam Sastra Melayu Ulama Minang 
Sisi syari‘at, dapat dilihat dari aspek ibadah formal berakar dari penegakkan rukun Islam, yakni: (1) 
syahadatain (dua kalimah syahadat), (2) shalat, (3) zakat, (4) puasa di bulan ramadhan dan (5) naik haji ke 
Baitullah di Makah. Namun ibadat itu sangatlah luas artinya, yang dapat diaplikasi setiap muslim mukmin 
yang taat dan shaleh. Kesalehan mereka itu tergambar di dalam semua prilaku dan perbuatan serta karya. 
Justru karya itu penggambaran dari dirinya, termasuk bersastra.  
Artinya sastra yang digubah ulama merupakan aktualisasi dan sosialisasi nilai-nilai Islam yang 
dianut dan diajarkannya kepada umat. Bahkan lebih dari itu sebagai bagian ibadat mewariskan wacana 
intelektual ulama yang amat penting, menyenangkan dan berguna seperti disebut sebagai dulce et utile untuk 
wacana seperti Gurindam Dua Berlas Raja Ali Haji (Lihat juga MusaAhman dalam Tulisannya ―Aktulisasi 
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Nilai-nilai Islam dalam Gurindam Dua Belas Karya Raja Ali haji‖, 
http://eprints.uny.ac.id/5029/1/Aktualisasi_Nilai-nilai_Islam.pdf).  
Sebagai contoh konkrit sastra syair ta‟limi (didaktik) sosialisasi panduan syari‘at dalam urusan 
ibadat ibadat terlihat dalam syair ta‟limi (didaktik) Syekh Dr. Abdullah Ahmad dalam syair ―Peroekoenan‖ 
(1917). Abdullah Ahmad dalam syairnya ini mengaktualisasikan sisi pokok ajaran tentang rukun dan syarat 
seperti rukun tiga belas dalam sembahyang. Di antaranya lihat baris-barisnya berikut: 
Sedikit lagi hanya ditanya 
Perkara sembahyang berapa rukunnya 
Ferdhu sembahyang amat besarnya  
cinta agama itu tandanya 
… 
Rukun pertama niat namanya  
Sengaja di hati itu maknanya 
Ferdhu sembahyang dalam ingatnya 
Tentukan waktu apa namanya 
… 
Waktu niat sedang melakat 
Sengaja ferdhu sedang shalat 
Takbiratulihram lekaslah ikat 
Takbir berdiri pula sepakat 
… 
Kedua belas rukun ialah salam 
Ketiga belas tertib sempurna kalam 
Sembahyangpun ferlu siang dan malam 
Meninggalkan dia diri tinggalan      (Kitab Syair Peroekoenan H.A.Ahmad, 1917: 13-15) 
 
Aspek ibadat shalat dalam syair Dr. Abdullah Ahmad ini, betapa diungkapkan dalam bahasa sehari-
hari sebagai konvensi sastra klasik yang menyenangkan sesuai dengan arah semula 
menjadi nyanyian siswa di sekolahnya (Adabiah dan PGAI) ketika itu. Ibadah shalat 
ini dalam syair ini dipastikan sebagai hasil perenungan dan kontemplasi hukum 
syariat yang direkat aplikasi aspek akidah tauhid dan akhlak.  
Persoalan niat sebagai rukun shalat, diperkuat dengan melafazkan ushalli. 
Pendapat ini yang pernah menjadi ikhtilaf (beda pendapat) diperkuat Syekh Khatib 
Muhammad Ali al-Padaniy dalam Kitab Syairnya ―Risalah Delapan Masalah‖ 
(1918). Lihatlah baris-barisnya berikut ini: 
Kedua sunat melafazh ushalli 
Kata kaum baru terslah Imam Nawawi 
Imam Nawawi laut ilmu 
Dicacat oleh orang dungu 
Siapa yang membenarkan perkataan itu 
Tentu nan bodoh pula begitu    (Muhammad Ali, 1918:1) 
 
Syair ulama ini merupakan teks ajaran agama yang jelas. Menggambarkan struktur rukun shalat 
seperti mengibaratkan kesempurnaan prilaku yang punya niat betul. Niat yang betul dikuatkan dengan 
melafazkan ushalli. Setelah niat betul, tegak berdiri betul dengan kibalat yang jelas. Lalu diamantapkan 
keyakinan dengan rukun takbir (membesarkan Allah). Urutan rukun itu dilakukan dalam ―tertib‖. Justru 
tertib menentukan sesuatu yang sempurna dan terpuji, diukur dari shalat yang sempuna sebagai kontrol tetap 
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pada prilaku ihsan (menghadirkan Tuhan kapan dan di mana saja dalam kehidup, agar selalu berbuat baik) 
dan tidak terjebak fakhsay‘ dan mungkar atau prilaku sesat di mata manusia dan Tuhan. 
4. Dimensi Ihsan dalam Sastra Melayu Ulama Minang 
Dimesi ihsan dalam sisi Islam, diaplikasikan, merupakan energi 
keberlanjutan hidup manusia dalam jalan yang benar. Di antara nilai ihsan itu 
setidaknya jujur dan sesuai kata perbuatan, amanah, adil, kerja keras, rela dan 
bersyukur dengan nikmat yang diberi Allah dll. Yang menyangkut akhlak mahmudah 
(terpuji). Karakter ihsan ini penting. Ibadat bagus, tapi karakter ihsan tidak menjadi 
bagian prilaku, tidak banyak artinya. Karenanya andai nilai-nilai ihsan seperti 
dipraktekan akan dapat menangkal segala perbuatan yang tak disukai manusia dan 
tak disukai Allah. 
Ulama sebagai pendidik umat, menyadari bahwa penerapan karakter prilaku yang terumus dalam 
akhlak mulia adalah hal yang prioritas. Nabi pewaris ulama. Nabi Saw diutus 
prioritasnya adalah perbaikan budi pekerti. Karenanya syair sengaja ditulis ulama 
adalah sebagai fann adab ta‟limi (teknik sasstra didaktik) dalam mendidik umat. 
Tawaran nilai-nilai ihsan dalam syair ulama bagian faktor kreatif dan 
dinamik. Nilai ini memperkuat, meransang dan memberi makna kehidupan yang 
rabbani. Selain itu nilai ihsan ini dalam syair ulama, dapat sebagai upaya 
mempertahankan kemapanan suatu pola kemasyarakatan dan sekaligus sebagai 
penunjuk jalan menuju Allah bagi umat manusia di tengah rimba belantara kehidupan dunia, sekaligus 
memcarikan perspektif harapan masa depan yang lebih baik.  
Konsep keberlanjutan hidup dalam nilai-nilai karakter ihsan tadi, di antaranya nilai tata karma 
berkata dan menjaga mulut, dapat dilihat dalam syair ulama seperti dalam Syam al-Hidayah Dr. Haji Abdul 
Karim Amrullah (ayah dari Buya Hamka) dipopulerkan Inyiak Deer. Sepertinya Inyiak Deer menangkap 
kearifan local, ―mulutmu harimaumu, akan menerkam kepalamu‖, bila saatnya mulutnya menerkam kepala 
sendiri, saat itu keberlanjutan hidup terancam. Coba siasati dalam baris-baris Inyiak Deer ini sbb.:  
Jangan mencacat mendorong-dorong 
Jangan berkata serong 
Menghinakan orang jangan terdorong 
Usah berniat pahala tak horong         (Manuskrip Syams al-Hidayah, tt:17) 
 
Baris Inyiak Deer ini mengingatkan kepada kearifan orang tua Minang, ―berkata jangan terdorong-
dorong, orang pendorong dalam kanai”. Karenanya dalam keadaan marah sekalipun, harus menjaga lidah 
bahkan rupa dan rona wajah pun dikontrol, tidak terkesan memerah di wajah. Kalau tidak kuat menahan 
respon kata marah, jangan dipicu dengan perkataan marah. Berkatalah yang pasih sebagai ciri umat Islam 
yang bersih, nasehat Syekh Muhammad Tahir Jalaluddin al-Falaki al-Azhari, dalam baris syairnya sbb.: 
Kiranya kamu wahai kekasih 
Kaum berugama Islam yang bersih 
Membawa beberpa perkataan yang fasih 
Belum ada bahasamu masih    (Syair Renungan/ Tahir Jalaluddin,  
SP10/109, Arkip Negara Malaysia) 
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Sebuah ajakan berbahasa dan berkata jernih, dalam keadaan bagaimanapun marahnya. Kata orang 
Minang menyebar kearifan: harimau dalam perut/ kambing dikeluarkan. Nilai ini pastilah berakar dari 
penggalan amanat firman Allah SWT, misalnya: idfa‟ billati hiya ahsan (tolaklah kejahatan dengan 
kebaikan). Pertemuan dua nilai adat dan syara‘ sumber Kitabullah ini, membuktikan orang Minang kuat 
memegang filosofinya Adat Basandi Syara‟ – Syara‟ Basandi Kitabullah (ABS – SBK), dioperasionalkan 
dengan strategi Syara‟ Mangato – Adat Mamakai (SM-AM). 
Karenanya beralasan, ulama menyair, adalah bagian dari pilihan ungkapan indah dan metode indah 
dalam mendidik umat. Ulama kuat menggunakan pendekatan keindahan dalam mengajarkan Islam dengan 
cara bersastra dan menyair, juga intens menggerakkan sosialisasi nilai sub kultur Minangkabau – adat 
basandi syara', syara' basandi Kitabullah— dan sangat profetik. Komitmen ulama ini berlanjut, sepertinya 
sampai awal reformasi, dibawa penyair Taufiq Ismail. Ia juga menawarkan genre syair yang sarat dengan 
nilai Islami dalam bentuk sikap tidak menyukai budaya al-khadzb (بذكلا /berkata dusta/ bohong), dan tak mau 
hilangnya budi pekerti mulia (al-akhlaq al-mahmudah/ ةدومحملا قلاخلأا ) di bawah payung (tema) iklim 
budaya politik tak menentu di tanah airnya. Harapan bagian dari kreasi agung dalam mempertahankan 
keberlanjutan hidup bangsa, negara dan agama. Dimensi nilai ini dapat dilihat dalam bait ―Malu (Aku) Jadi 
Orang Indonesia‖ (1998) yang mirip syair hija` (ءاجه) Arab itu sbb.: 
―…ada pula pembantahan terang-terangan 
yang merupakan dusta terang-terangan    
di bawah cahaya surya terang-terangan,    
dan matahari tidak pernah dipanggil ke pengadilan sebagai    
saksi terang-terangan,   
Di negeriku budi pekerti mulia di dalam kitab masih ada,    
tapi dalam kehidupan sehari-hari bagai jarum hilang    
menyelam di tumpukan jerami selepas menuai padi.   
… 
Langit akhlak rubuh, di atas negeriku berserak-serak  
Hukum tak tegak, doyong berderak-derak…‖ 
Syair-syair melayu ulama dan ulama seperti tadi pendekatan keindahannya terasa sangat kreatif dan 
puitik, berpotensi menjadi advis menjadi obor dalam kegelapan dalam belantara kehidupan. Artinya 
keindahan Islami sastra seperti tadi dipastikan efektif sebagai teknik dalam menyampaikan ide dan pesan 
edukatif untuk mendidik dan memberikan nasehat, mau‟izhah dan taujih (konseling) umat. Karenanya ulama 
klasik dulu dengan syairnya terkesan ,―apa pun profesinya, mereka tidak pernah melepaskan sikap dan 
aktifitasnya sebagai pendidik, baik di lembaga pendidikan, di mimbar/ khalaqah maupun dengan caranya 
menulis termasuk dengan bersastra tetap berprilaku pendidik‖24.  
Sastra baik genre syair maupun prosa (ceita rekaan) secara umum dari pengalaman teknik didaktif 
ulama Minang tadi, terasa kaya dengan ide umum dan nilai-nilai pendidikan (al-qiyam al-tarbawiyah), 
bahkan dalam fann adabiy (teknik/ seni sastra) terdapat al-adab al-ta‟limiy25 (sastra didaktik) bahkan ada 
                                                 
24
 Yahya Jaya, Prof., Dr., Sebuah Percakapan Puslit dalam Rangka Mencari Tema-Tema Penelitian, (Padang: 
Puslit,  7 Agustus 2011). 
 
25
 Emil Ya‘qub, Qamus al-Musthalahat al-Lughawiyah wa l-Adabiyah, cet.I (Bairut: Dar al-Ilmi lil-Malayiin, 
1987) h.138 menjelaskan  al-adab al-ta‟liimiy (sastra didaktik) salah satu sifat yang melekat pada salah satu genre karya 
sastra jenis fann (teknik) ta‟lim (pembelajaran), al-akhlaq (pembentukan prilaku mulia) atau untuk naql l-haqa‟iq‟ala 
ikhtilafiha (transformasi perbedaan realitas) contohnya syair ‖Alfiah ibn Malik” digubah untuk pembelajaran nahu 
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aghradh (tema) dan fann (teknik/ seni) khusus untuk syair yakni al-syi‟r al-ta‟liimiy26 (didactic verse/ poésie 
didactique). Namun tidak saja sastra dan syair didaktis, juga sastra pada umumnya sarat dengan konsep 
pendidikan setidaknya dalam bentuk ide umum, pengertian dan pemikiran kependidikan. Artinya sastra 
terutama genre syair dari perspektif isi, meminjam konsep filasafat pendidikan Islam Ramayulis
27
, 
―pendidikan dapat mentransformasikan knowledge (pengetahuan) dan menginternalisasikan  value (qimmah/ 
nilai-nilai) pada peserta didik‖, maka syair misalnya dari sumber hadis Nabi saw riwayat al-Bukhari 
menyebutkan: inna min al-syi‟r lahikmah (sebagain syair itu sarat dengan hikmat). Jelas sekali sastra 
mentransfer dan menginternalisasikan hikmah menjadi perilaku umat penikmat sastra. Penggunaan kata 
hikmah itu dalam perspektif pendidikan memasuki wilayah filsafat pendidikan Islam. Dalam perspektif 
filsafat pendidikan Islam, mengikuti Ramayulis
28
, penggunaan kata hikmah itu membedakan filsafat 
pendidikan umum dan filsafat pendidikan Islam. Hikmah dalam filsafat pendidikan Islam lebih dari konotasi 
―kebenaran relatif yang dikembangkan manusia bersumber sain pada filsafat pendidikan umum‖, justru 
hikmah pada filsafat pendidikan Islam berangkat dari kebenaran hakiki ilahiyah bersumber wahyu. Kalau 
begitu sastrawan penyair (adiib – syaa‟ir) dengan tawaran hikmah dalam syairnya, mereka juga pendidik 
yang spesifik meberikan hikmah. 
Sastra yang dalam khazanah sastra Arab disebut adab dan sastrawannya disebut adiib yang 
jamaknya udaba (para sastrawan). Karakter kata adab ini menyimpan kekayaan konsep pendidikan 
berkarakter, di antaranya ta‟dib (pendidikan berkarakter internalisasi nilai santun lahir dari kecerdasan 
emosional dan spiritual didukung kecerdasan intelektual), tahdzib (pendidikan berkarakter internalisasi nilai 
disiplin yang baik), tarbiyah (pengajaran berkarakter internalisasi nilai asuh asah asih secara sustainable) 
dan ta‟lim (pengajaran kecerdasan intelektual dengan transformasi pengetahuan). 
Dalam setiap karakter konsep adab (sastra) sarat dengan qaiyyimah tarbawiyah (nilai pendidikan) 
kepribadian sopan santun, rasa‟il (pesan) etika moral dan mental sipiritual (akhlak karimah), semuanya 
bagian substansial dalam konsep pendidikan dalam sastra. Sebagai salah satu wujud sistem seni dari sistem-
sistem kebudayaan dalam perspektif seni Islam
29
, tak dapat dipungkiri di dalam sastra menyatu tiga norm 
utama yakni mau‟izhah (pengajaran yang indah), al-hikmah (hikmah/ wisdom) dan irsyadah (guidance/ 
                                                                                                                                                                  
(sintaksis Arab). Ta‟limiy (didaktik) adalah konsep pendidikan berkaitan erat dengan pendidi mengajar dan peserta 
didik belajar. Ramayulis dalam bukunya Metoodologi Pendidikan Agama Islam, (Jakarta: Kalam Mulia, 1990), 
h.1menyebutkan didaktik adalah ilmu yang memeberi perinsip tentang cara menyampaikan bahan pelajaran oleh 
pendidik sehingga mudah dikuasai oleh peserta didik. Jadi sastra didaktik merupakan cara indah sastrawan 
menyampaikan ide dan pesan pendidikan sehingga yuhadhid sami‟ wa qari‟ (dapat membuai penikmat sastra). 
 
26
 Emil Ya‘qub, Ibid., h.238 menjelaskan al-syi‟ri al-ta‟limiy sejenis puisi yang digubah khusus untuk teknik 
didaktik (ta‟lim) pembelajaran yakni mentransformasikan realitas-realitas ilmiah dengan uslub syi‟riyah (gaya/ tekni 
bersyair). Contoh syairnya di samping al-fiyah ibnu Malik, juga Kafiyah ibn al-Hajib wa Syafiyatuhu fi l-Nahwi, 
Nazham Abban bin „Amid al-Lahiqiy (815 M/ 200 H) untuk kisah-kisah Kalilah wa Dimnah dalam 14.000 bait, Qasidah 
Huzaiwad al-Yunaniy dengan judul al-A‟maal wa l-Ayyaam yang memuat pelajaran akhlak, pertanian dan nelayan 
dalam 726 bait.  
 
27
 Ramayulis, Filsafat Pendidikan Islam: Telaah Sistem Pendidikan dan Pemikiran para Tokohnya, Jakarta: 
Kalam Mulia, 2006), h.137.  
 
28
 Ibid, h. 6-7  
 
29
 Muhammad Quthub, Manhaj al-Fanni l-Islamiy (Bairut: Dar al-Syuruuq, 1973) h.5. Lihat juga op,cit. 
Yulizal Yunus, Sastra Islam di Indonesia, Kajian Syair Apologetik Pembela Tarekat Naqsyabandi Syekh Bayang, cet.I 
(Padang:IAIN IB Press, 1991) h.12. 
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Sastra melayu, esensinya ajaran Islam identitas melayu. Baik genre syair munasibat (occasional 
poetry) maupun jenis prosa, sarat nilai religiositas Islami. Memperlihatkan perspektif spesifikan Islam 
Melayu. Di antara perspektif paling spesifik di antaranaya (1) mengamalkan Islam dengan akidah yang tak 
dapat ditawar-tawar, (2) mengamalkan hidup adat dengan sandi Islam yang kokoh, menunjukkan  integrasi 
Islam dan adat secara sempurna, (3) tutur melayu dengan lisensi puitik menawarkan stilistika indah dan 
gagasan yang ishalah (orisinal) meski ada inspirasi Arab. Kesan itu tidak saja ada pada sastra ulama dan 
sastrawan kreatif yang kuat akidahnya di Minangkabau – Indonesia, Malaysia, Brunei Darussalam, 
Singapura, Thailand dan Philipina, pasti menawarkan imajinasi yang sehat. Keindahan dalam imajinasi yang 
didasari akidah, ibadat dan ihsan yang kuat berpotensi menjadi fann ta‟limi (teknik didaktik) dalam mendidik 
umat.   
Sastra ulama Minangkabau dalam lingkaran kebudayaan melayu, menggambarkan perspektif Islam 
Melayu yang sarat dengan nilai religiositas sastra yang sangat profetik. Profetik dimaksud kombinasi 
dimensi (perspektif) transedental dan dimensia sosial profan yang berakar kuat pada nilai adat yang disandi 
Islam. Tersimpul dalam filosofi adat basandi syara‟ – syara‟ basandi Kitabullah (ABS – SBK), 
dioperasionalkan komitmen syara‟ mangato adat mamakai (SM-AM) dan alam takambang jadi guru 
(ATJG). Dalam makna lebih jauh, megesaikan kekuatan akidahnya, menempatkan karya sasra ulama 
Minangk pada posisi signifikan dalam khazanah kesusasteraan melayu, sebagai bagian dari al-fann al-islami 
(يملاسلأا نفلا/ seni Islam) yang cemerlang spesifik masyarakat melayu. Karena jelas religositas sastra mereka 
memamsuki dimensi profetik yang sufistik, mempunyai arus dalam yang kuat, dan secara substansial 
mengandung majmu‟atun min al-mau‟izhah wa l-hikmah wa l-irsyad (sekumpulan nilai pengajaran yang 
indah, hikmah dan panduan ke arah jalan yang benar). Kekuatan tema-tema sastra ulama Minang tadi terletak 
pada pengisian bahasa naratif biasa dengan pengalaman religius yang cukup kaya melampaui derjat 
diskriptifnya terhadap fenomena. Dimensi nilai Islami sastra melayu ulama Minang ini tidak hanya terletak 
pada kata-kata simbol Islam, tetapi keagungannya terletak pada makna ajaran, teknik didaktik pembelajaran 
melalui keindahan bernarasi. Di dalamnya, ada banyak hikmah dan isyarat-isyarat panduan pemahaman ke-
melayuan Indonesia dan kemurniaan ke-Islaman yang dianut dan diajarkan melalui sastra.  
Perspektif Islam melayu dalam karya sastra ulama Minangkabau, sangat dalam untuk menyelami 
fenomena kehidupan ulama itu sendiri, kehidupan umat/ masyarakat beragama, sisi bangsa dan dimensi 
Negara. Dalam bahasa politik Islam, diskripsikan dalam narasi yang indah, diisi mawad (materi) dan content 
(isi, makna) religiositas sastra yang dalam pada karya sastra melayu ulama Minang ini. Bagian ini 
menempatkan sastra melayu ulama Minang dan ulama penyairnya pada posisi sastra agung dan sastrawan 
Islam yang sulit dilupakan dalam khazanah budaya melayu yang terus mengisi abad ke-21 ini dan menjadi 
harapan kebangkitan Islam (revival of Islam) sejak awal abad ke-15 serta kekuatan bagi bangsa-bangsa 
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Abstrak 
Penelitian ini bertujuan mendeskripsikan perilaku sintaksis Adjung Bahasa Arab (ABA) yang 
difokuskan pada pengidentifikasian kategori frasa pengisi fungsi ABA (KF ABA),. Metode 
wawancara dengan teknik elisitasi dan metode observasi dengan teknik simak bebas libat cakap dan 
catat digunakan sebagai metode pengumpulan data. Data yang terkumpul dianalisis melalui metode 
agih dengan teknik bagi unsur langsung, lesap, dan baca markah. Hasil analisis menunjukkan bahwa 
KF BA yang dapat mengisi FG ABA terdapat empat KF, yakni FAdv, FP, FN, dan FD. 
 
This research aims at describing the syntactic representation of arabic adjunct, focusing the 
identification of arabic phrase categories (PC) that reflects arabic adjunct (AA). Elicitation technique, 
non-participatory observation, and note-taking technique were used for collecting data. The collected 
data was analyzed by using distributional method. The result shows that there are four PC representing 
AA, namely AdvP, PP, NP, and DP.   
 
Kata Kunci : Sintaksis, Adjung bahasa Arab (ABA), Kategori Frasa (KF)  
 
A. Pendahuluan 
Keberadaan konsep adjung dalam kajian sintaksis bahasa Arab belum mendapatkan perhatian besar 
oleh para pemerhati kajian bahasa Arab (BA)
1
. Kelangkaan kajian adjung bahasa Arab (ABA) ini tidak 
disebabkan karena kurangnya minat maupun pengetahuan para pemerhati BA tersebut, tetapi hal itu 
disebabkan karena eksistensi dan kemunculan konsep adjung ini bermula dan berada dalam kajian bahasa-
bahasa non-Arab (khususnya bahasa Inggris). Sedikitnya kajian ABA ini mengakibatkan belum 
tergambarkannya perilaku-perilaku ABA, dalam hal ini perilaku sintaksis, secara menyeluruh dan lengkap 
dalam berbagai pendekatan kajian linguistik (sintaksis). 
Berdasarkan hal itu, sebagai langkah awal dalam pengkajian ABA, tulisan ini bertujuan untuk 
menggambarkan perilaku sintaksis ABA. Pada kajian awal ini, pengkajian ABA difokuskan pada pencarian 
bentuk-bentuk leksikal/kata (konstituen frasa) BA yang dapat mengisi fungsi gramatikal ABA (FG ABA. 
Tulisan ini diharapkan memberikan manfaat, secara teoritis, sebagai tambahan perbendaharaan literasi 
kajian-kajian sintaksis BA dalam prespektif kajian sintaksis dewasa ini, sekaligus juga sebagai tambahan 
informasi bagi peminat BA akan penerapan konsep-konsep non-kebahasaan Arab, adjung dalam hal ini, 
dalam perkembangan kajian sintaksis BA. Secara praktis, hasil tulisan ini diharapkan bermanfaat sebagai 
informasi bagi peminat BA tentang realisasi bentuk FG ABA, yakni kategori-kategori frasa pengisi ABA. 
 
                                                 
1
 Untuk memperkuat pernyataan ini, saya sampaikan juga bahwa pernyataan ini sejalan dengan apa yang sudah disampaikan 
oleh Fassi Fehri (1997) dalam pendahuluan artikelnya yang berjudul Arabic Adverb: Preleminary Investigation. Dalam artikelnya ini, 
Fehri (1997) berargumentasi bahwa adverb bahasa Arab belum mendapatkan perhatian yang besar dalam ranah kajian linguistik 
dibandingkan adverb-adverb bahasa lain (Arabic adverb constructions have not been even preliminary discribed [Fehri, 
1:1997]).Kaitan artikel Fehri (1997) tersebut dengan objek pada tulisan ini adalah keduanya, adverb dan adjung, memiliki hubungan 
hiponimitas, artinya bahwa adverb merupakan salah satu realisasi bentuk kategori leksikal dari adjung.Dengan demikian, adverb 
yang merupakan bagian dari adjung itu saja belum mendapatkan perhatian besar dalam kajian bahasa Arab apalagi dengan adjung 
yang merupakan hiponim dari adverb. 
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B. Penelitian yang Relevan 
Beberapa penelitian yang relevan dengan tulisan ini adalah sebagai berikut. Pertama, penelitian 
Rahimian (2007) dengan judul How Complement Differ from Adjunct in Persian. Penelitian ini bertujuan 
menginvestigasi keberadaan dikotomi adjung dan komplemen bahasa Persia. Sebagai instrumen identifikasi 
dua konsep ini, Rahimian (2007) menggunakan alat uji sintaksis dan semantis, yaitu licensing, 
obligatoriness, anaphora, category, position, selection, dan argumenthood. Dari penelitian ini, dihasilkan 
berbagai temuan antara lain; 1) bahwa komplemen bahasa Persia kemunculannya wajib dalam kalimat dan 
adjung selalu opsional, 2) dalam konstruksi pola urut kata dalam klausa, adjung muncul sebelum komplemen 
non-subjek, dan 3) adjung bahasa Persia direalisasikan dalam frasa nomina (FN), preposisi (FP), adverbial 
(FAdv), adjektifa (FAdj), dan klausa. 
Kedua, penelitian Kit (1993) dalam Description of Chinese Intransitive Verbs and Adjunct within the 
LFG Formalism mendeskripsikan verba intransitif bahasa Cina dan relasi adjung dalam kajian TLF. Dalam 
artikel ini, Kit (1993) menggambarkan berbagai variasi tipe adjung bahasa Cina dan relasi gramatikalnya 
dengan verba utama dalam prespektif TLF, dan juga memperkenalkan fitur gramatikal baru dan formulasi 
hambatan (Constraint) anotasi aturan fungsi bahasa Cina dan klausa yang mengandung adjung. Dari 
kajiannya ini, Kit (1993) menyimpulkan bahwa pendekatan TLF berjalan dengan baik dalam 
mendiskripsikan verba intransitif dan varian adjung bahasa Cina, di samping itu, komponen str-k dan str-f 
dalam TLF memainkan peran penting dalam mendeskripsikan struktur kalimat bahasa Cina. 
C. Landasan Teori 
Kategori Kata dan Frasa BA 
Kategori kata bahasa Arab (KK BA) merupakan salah satu komponen sintaksis BA yang saat ini 
masih memungkinkan untuk didiskusikan (debatable). Pada tulisan ini, klasifikasi KK BA yang digunakan 
merujuk pada KK yang dipaparkan oleh Attia (2008: 51). KK BA ini, dalam Attia (2008), dibedakan menjadi 
sembilan jenis KK BA, yaitu verba, nomina, adjektifa, adverbia, preposisi, determiner, konjungsi, kata ganti, 
dan partikel. 
KK BA ini, khususnya KK BA leksikal, dapat diidentifikasi melalui distribusinya, baik distribusi 
morfologis maupun sintaksisnya (baca Carnie, 2006: 36). KK leksikal ini meliputi, pertama, veba. Verba BA 
secara morfologis dapat ditengarai melalui kemampuannya didahului oleh modalitas dan penanda aspek qad 
“sunguh/telah/benar-benar”, seperti qad isytaraitu “aku telah membeli”, qad washala “telah sampai”, dan 
lain-lain. KK BA kedua adalah nomina. Nomina ini secara sintaksis dapat diidentifikasi antara lain melalui 
kemampuannya didahului preposisi dan determiner, contoh fi l-ghaib “dalam hati/keabstrakan”, fi al-dars 
“dalam pelajaran”, dan lain-lain. KK BA berikutnya adalah adjektifa dan adverbia. Adjektifa BA secara 
morfologis dapat diidentifikasi melalui kemampuannya membentuk kata perbandingan (comparative form), 
seperti katsir→aktsara “paling banyak” atau aktsara min “lebih banyak dari”, shaghir→ashghara  “paling 
kecil”, dan qalil→aqalla min “lebih sedikit dari”. Adapun adverbia BA dapat diidentifikasi secara 
morfologis dengan ketidakmampuannya menerima akhiran penanda jumlah, baik dual (alif dan nun) ataupun 
jamak (wawu dan nun untuk male dan alif ta‟ untuk female). Hal ini berbeda dengan nomina yang mampu 
diakhiri penanda ini, contoh amsi “kemarin”, masaa “sore” dan ghoda “besok” tidak dapat membentuk 
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konstruksi jumlah amsaini, massani, dan ghodaani yang berbeda dengan nomina dars dan ghaib yang dapat 
membentuk kostruksi darsaani „dua buku” dan ghaibaani. 
Di samping kategori leksikal di atas, BA juga memiliki kategori fungsional yang meliputi preposisi, 
determiner, konjungsi, kata ganti, dan partikel. Preposisi BA antara lain berupa bi, ila, ‘an, ‘ala, fi, hatta, dan 
mundhu (Ryding, 2005: 367). Determiner BA meliputi artikel definit al, dieksis hadza, hadzihi, dzalika, dan 
tilka, kata ganti ha, hu, ka, kum, dan lain-lain.  
Terkait dengan KK sebagai pengisi konstituen pembentuk str-k dalam TLF (lihat bagian str-k), kedua 
tipe KK BA ini membentuk sebuah frasa yang dinamai dengan inti dari penyusun konstituen frasa tersebut. 
Sebagai contoh, frasa nomina dinamakan pada konstituen yang inti penyusunnya adalah kategori nomina dan 
seterusnya. 
Adjung (ADJ) 
Secara sintaksis, ADJ merupakan fungsi gramatikal (FG) yang keberadaannya dalam kalimat tidak wajib 
atau bersifat opsional. Darlymlpe (2001: 11) mengungkapkan bahwa ADJ merupakan FG yang 
keberadaannya tidak diatur oleh predikat (Ungovernable/Modifier). Keberadaan ADJ ini, sebagai FG 
ungovernable, dibedakan dengan FG yang keberadaannya diatur (governable) oleh predikat seperti SUBJ, 
OBJ, komplemen dan komplemen terbuka atau disebut juga dengan FG argumen. 
Dalam kajian sintaksis, terdapat beberapa alat uji, yang selanjutnya disebut dengan perangkat 
pengujian dikotomi komplemen-adjung (PPDKA), untuk membedakan antara ADJ dengan FG argumen 
(SUBJ, OBJ, dan lain-lain) yaitu antara lain Syntactic Obligatoriness (Syn-O), Core Participant (Co-P), dan 
Multiple Occurance (Mu-Occ) (Cristie, 2013). 
Syn-O merupakan PPDKA yang menguji kategori frasa (KF) dalam kalimat diperlukan atau tidak oleh 
verba (obligate/wajib). Jika dibutuhkan (keberadaannya wajib dalam kalimat) oleh verba, kategori tersebut 
merupakan komplemen dan jika keberadaannya tidak wajib (bersifat opsional), KF tersebut merupakan 
adjung. Perhatikan ilustrasi contoh berikut yang diambil dari Cristie (2013: 5). 
(1)  
a. Kelly  Prodded   Sam on Tuesday 
        Kelly  mendorong PAST  Sam Pre selasa 
        “Kelly (telah) mendorong Sam pada hari selasa”  
b. Kelly  Prodded   Sam 
       Kelly mendorong PAST  Sam 
      “Kelly (telah) mendorong Sam” 
c. *Kelly  Prodded   on Tuesday 
       Kelly mendorong PAST Pre selasa 
      “Kelly mendorong pada hari selasa) 
Ilustrasi (3) menunjukkan kepada kita bahwa (3.a) tetap berterima/gramatikal ketika frasa on Tuesday 
dihilangkan pada (3.b) dan menjadi tidak berterima ketika konstituen Sam dihilangkan pada (3.c). Frasa on 
Tuesday inilah yang disebut adjung berdasarkan prespektif PPDKA Syn-O dan Sam merupakan FG argumen. 
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PPDKA Syn-O ini digunakan bersama (berpasangan) dengan PPDKA lain yang disebut Core 
Participant (Co-P) atau Semantic Selection. PPDKA ini merupakan PPDKA yang menguji keberadaan KF 
pengisi FG adjung berdasarkan pada keberadaannya merupakan partisipan inti (core) dari verba secara 
semantis atau bukan. Perhatikan (4) berikut yang juga dikutip dari Cristie (2013: 5). 
(2) Sam  Kissed  Roryon   Tuesday in  the     park 
Sam mencimu PAST   Rory    Pre selasa   Pre DEF taman 
“Sam (telah) mencium Rory pada hari selasa di (sebuah) taman” 
Pada (4), kita bisa melihat bahwa verba utama pembentuk kalimat adalah verba kiss. Verba ini secara 
semantis hanya memerlukan dua partisipan inti, yakni agen dan pasien, yang termanifestasi dalam FN Sam 
(agen) dan FN Rory (pasien). Dengan demikian, keberadaan konstituen selain kedua partisipan ini hanyalah 
merupakan partisipan tidak inti yang dalam (3) ini terealisasi dalam FP on Tuesday dan in the park. Kedua 
partisipan inilah yang disebut dengan adjung. 
Adapun PPDKA Mu-Occ, dalam Cristie (2013) diistilahkan dengan Iterativity/Uniqueness, adalah alat 
uji yang menyatakan bahwa FG ADJ merupakan FG yang dapat muncul lebih dari satu kali dalam kalimat. 
Hal ini sebagai mana terlihat pada ilustrasi berikut. 
(3)  
a. Kelly  kissed    the    boy 
Kelly   mencium PAST DEF  anak MALE 
“Kelly mencium anak (lk) itu” 
b. *Kelly  kissed        the    boy   the     girl 
  Kelly mencium PAST   DEF  anak MALE DEF  anak FEM 
“Kelly mencium anak (lk) anak (pr) itu” 
c. Kelly kissed   the boy                   in    the     park 
Kelly mencium PAST DEF anak MALE  Pre  DEF  taman 
on   the    red      bench 
Pre  DEF merah kursi 
“Kelly mencium anak (lk) itu di kursi merahpada taman”     (Cristie, 2013: 8) 
Ilustrasi (5) menggambarkan kepada kita bahwa FG OBJ tidak dapat muncul lebih dari satu kali (5.b), 
sedangkan FG adjung dapat muncul lebih dari satu kali sebagai mana (5.c). 
 
D. Metode Penelitian 
Data penelitian ini merupakan data lisan dan tulis. Data lisan diperoleh melalui metode wawancara 
dengan tekni elisitasi, sedangkan data tulis dikumpulkan melalui teknik simak bebas libat cakap dan catat 
dalam prespektif Sudaryanto (1993). Sumber kedua data ini berasal dari ungkapan klausa/kalimat yang 
diproduksi oleh mahasiswa berkebangasaan Libya  di Indonesia untuk data lisan dan bersumber dari dua 
buku tatabahasa arab (Schulz, 2010 dan Abu Chacra, 2007) dan satu disertasi (Attia, 2008) untuk data tulis. 
Data yang sudah terkumpul ini, dianalisis dengan metode padan dan agih. Metode padan digunakan ketika 
menyamakan batasan-batasan konsep adjung, baik itu dipadankan dengan bahasa Inggris maupun bahasa-
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bahasa lain yang sudah dikaji sebelumnya. Adapun metode agih dengan teknik bagi unsur langsusng (BUL), 
lesap, dan baca markah (Sudaryanto, 1993) digunakan untuk menjelaskan realisasi bentuk kategori frasa 
yang dapat mengisi FG ABA.  
 
E. Hasil dan Pembahasan 
Pada bagian hasil ini, akan disampaikan temuan-temuan terkait perilaku sintaksis ABA yang meliputi 
kategori konstituen frasa
2
 pengisi fungsi gramatikal (FG) ABA. Pemaparannya adalah sebagai berikut: 
Kategori Konstituen Frasa Pengisi Fungsi Gramatikal ABA 
BA memiliki lima kategori frasa (KF) yang dapat mengisi fungsi ABA. Kelima KF tersebut adalah sebagai 
berikut. 
Frasa Preposisi (FP) 
FP merupakan KF yang paling banyak mengisi fungsi ABA. Keberadan FP sebagai pengisi ABA dapat 
dibuktikan melalui pengujian FP dengan PPDKA di atas. Deskripsi argumentasi ini dapat dilihat pada 
pemaparan data berikut. 
a. isytarai-tu         min  l-maktabat-i       kutub-an 
Membeli-1SG NOM    dari  DEF-toko buku-GEN   bukuPL-AKUS 
“aku membeli banyak buku dari toko buku tersebut” 
b. isytarai-tu   kutub-an 
Membeli-1SG NOM    buku PL-AKUS 
“aku membeli banyak buku” 
c. * isytarai-tu          min  l-maktabat-i 
Membeli-1SG NOM       dari  DEF-toko buku-GEN 
        “aku membeli dari toko buku tersebut” 
Pada (6.a) di atas, terdapat FP BA min l-maktabat-i (dari sekolahan). FP ini, didasarkan pada PPDKA 
Syn-O, merupakan konstituen yang keberadaannya dalam kalimat (6.a) tidak wajib atau bersifat opsional. 
Hal ini dibuktikan pada (6.b), yakni ketika FP tersebut dihilangkan, kegramatikalan kalimat tetap terjaga. 
Bahkan, ketika FP tersebut dipertahankan dan di saat yang lain FN kutub-an (buku-buku) dihilangkan, lihat 
(6.c), kalimat tersebut menjadi tidak berterima (tidak gramatikal). Dengan demikan, saya dapat 
menyimpulkan bahwa FP pada (6.a) merupakan FG ABA berdasarkan prespektif PPDKA Syn-O. 
Sejalan dengan analisis PPDKA Syn-O, penggunaan PPDKA Co-P juga menunjukkan hasil yang 
sama, yakni FP merupakan FG ABA. Hal ini tampak pada (6.a). Dalam prespektif PPDKA Co-P, FP ini 
merupakan partisipan yang secara semantis kehadirannya tidak diperlukan oleh predikat, yakni verba isytara 
(membeli). Sebagai gambaran, predikat pada (6.a) merupakan verba transitif yang secara semantis hanya 
memerlukan dua partisipan, yakni agen dan pasien, sebagai partisipan intinya (core participant). Dalam 
                                                 
2
 Dalam prespektif TLF, unit terkecil komponen sintaksis adalah entitas di atas kata. Hal ini merupakan konsekuensi dari 
asumsi TLF, sebagai bagian teori sintaksis leksikal, yang menganggap bahwa sintaksis merupakan struktur di atas kata (Falk, 
2006:5). Dari asumsi ini, kemudian dikembangkanlah istilah konstituen (organisasi kata) atau frasa sebagai realisasi asumsi tersebut. 
Konstituen dalam TLF ini dapat berupa satu kategori kata, baik leksikal maupun fungsional, juga dapat berupa gabungan kata seperti 
frasa preposisi yang merupakan gabungan kategori preposisi dan kategori pewatasnya. Konstituen/ frasa ini diberi nama sebagai 




kalimat (6.a) ini, agennya berupa pronomina –tu dan pasiennya adalah FN kutub. Oleh karenanya, kehadiran 
partisipan lain secara semantis tidak diperlukan oleh predikat (dalam kalimat (6.a) ini berupa FPBA). 
Dengan demikian, saya berpendapat bahwa FPBA dapat mengisi fungsi ABA berdasarkan dua piranti 
PPDKA Syn-O dan Co-P ini. 
Alat uji terakhir untuk membedakan fungsi argumen-adjung adalah Mu-Occ (Multiple Occurance). 
Dalam prespektif PPDKA model ini, FP BA juga merupakan FG ABA. Hal ini tergambar pada deksripsi di 
bawah ini. 
(4) Raai-tu     fi  t-thoriq-i          ila l-madiinat-i 
Melihat (PAST)-1SG NOM di DEF-jalan-GEN  ke DEF-kota-GEN      
sayyarat-an  Katsirat-an 
mobil PL-AKUS banyak-AKUS 
“di jalan menuju ke kota, aku melihat banyak mobil” 
(5) ba’da  l-hadits-i                ‘an     l-‘amal-i    
       Setelah DEF-berbicara-GEN     akan DEF-pekerjaan-GEN   
dzahab-na    ila   l-math’am-i 
pergi (PAST)-1PL NOM ke   DEF-restauran-GEN 
“setelah mengobrol terkait dengan pekerjaan, kami pergi ke sebuah restauran” 
Pada(7) dan (8) di atas, terdapat lebih dari satu FP dalam satu kalimat, yakni FP fi t-thoriq (di jalan) 
dan ila l-madinat (ke kota) antara verba-subjek dan objek kalimat (7) dan FP ba’da l-haditsi (setelah 
berbincang) dan FP ‘an l-‘amal (dari/terkait pekerjaan) pada awal kalimat (8). Hal ini menunjukkan 
bahwa FP BA, dengan kemampuannya untuk muncul lebih dari satu kali dalam satu konstruksi kalimat, 
dapat mengisi FG ABA. Dengan demikian, saya dapat simpulkan, berdasarkan PPDKA Mu-Occ ini, bahwa 
FPBA merupakan salah satu frasa pengisi FG ABA. 
Frasa Adverbia (FAdv) 
Keberadaan FAdv BA sebagai salah satu pengisi FG ABA dibuktikan oleh deskripsi data (9) di bawah ini 
melalui prespektif alat uji PPDKA Syn-O dan Co-P sebagai berikut. 
(6)  
a. Washala  ahmad-u amsi  ila berlin 
Sampai PAST  Ahmad-NOM kemarin ke Berlin 
“Ahmad (sudah) sampai di Berlin kemarin” 
b. Washala  ahmad-u  ila berlin 
Sampai PAST Ahmad-NOM  ke Berlin 
“Ahmad (sudah) sampai di Berlin” 
c. * Washala  amsi   
Sampai PAST kemarin  
  “Ahmad (sudah) sampai kemarin” 
Berdasarkan PPDKA Syn-O, FAdvb BA amsi (kemarin) pada (9.a) dikategorikan sebagai FG ABA, 
karena keberadaannya ini dalam kalimat bersifat tidak wajib. Hal ini dibuktikan pada (9.b) dan (9.c). Pada 
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(9.b) ketidakberadaan FAdv ini tidak mempengaruhi kegramatikalan kalimat. Bahkan, keberadaannya dalam 
kalimat dan di sisi lain dengan membuang salah satu atau kedua frasa selain FAdv ini menjadikan kalimat 
tersebut tidak berterima sebagai mana pada (9.c). Di samping itu, argumentasi adanya kemampuan FAdv 
dalam mengisi FG ABA juga dibuktikan melalui pengujian PPDKA Co-P. Dalam prespektif PPDKA ini, 
FAdv amsi, secara semantis, merupakan partisipan yang tidak diperlukan oleh verba utama washala, karena 
verba ini adalah verba intransitif yang hanya membutuhkan satu partisipan, yakni partisipan aktor. Dengan 
demikian, FAdv dalam (9.a) ini hanyalah partisipan tidak inti yang berfungsi untuk memodifikasi. Partisipan 
demikian disebut dengan adjung.  
Kemampuan FAdv menempati FG ABA juga dibuktikan melalui penggunaan PPDKA Mu-Occ. Hal 
ini terwujud seperti pada (10) di bawah ini. 
(7) t-asyhadu   l-jaamiat-u  masaa-a  yaum-in 
3SG FEM-menyaksikan FUT DEF-kampus-NOM sore     hari-GEN 
ghoda s-tsulatsa-i            khadats-an      tsaqafiyy-an   dlokhm-an 
besok DEF-selasa-GEN    peristiwa-AKUS  kebudayaan-AKUS  besar-AKUS 
wa  munasabat-an  ‘ilmiyyat-an  kabiirat-an 
dan kegiatan-AKUS keilmuan-AKUS besar-AKUS 
“Universitas akan menjadi saksi (menyaksikan) pelaksanaan kegiatan keilmuan dan  peristiwa 
kebudayaan yang besar pada besok selasa sore” 
Pada (10) di atas, terdapat dua FAdv BA, yakni masaa yaum-in dan ghoda s-tsulasa-i. Keberadaan dua 
FAdv dalam satu kalimat ini membuktikan bahwa kedua FAdv ini merupakan FG ABA menurut prespektif 
PPDKA Mu-Occ. 
Frasa Nomina (FN) 
FN merupakan varian ketiga KF pengisi FG ABA. Klaim ini dibuktikan melalui tiga alat uji PPDKA yang 
sudah saya sebutkan. Berdasarkan prespektif ketiga PPDKA tersebut, kemampuan FN ini terlihat melalui 
deskripsi data (11) dan diskusi di bawah ini. 
(8)  
a. Khafidl-tu    ghaib-an duruus-a   
Menghafal PAST-1SG NOM hati-AKUS pelajaran PL-AKUS  
qawa’id-i         l-lughot-i  l- ‘arabiyat-i   
kaidah PL-GEN   DEF-bahasa-GEN DEF-arab-GEN  
dars-an  dars-an 
pelajaran-AKUS pelajaran-AKUS 
“aku menghafal banyak pelajaran tatabahasa Arab dengan hati pelajaran demi pelajaran (secara 
perlahan-lahan)”.  (Abu Chacra: 305) 
b. Khafidl-tu    duruus-a   
Menghafal PAST-1SG NOM  pelajaran PL-AKUS  
qawa’id-i         l-lughot-i  l- ‘arabiyat-i   
kaidah PL-GEN   DEF-bahasa-GEN    DEF-arab-GEN  
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“aku menghafal banyak pelajaran tata bahasa Arab” 
c. *Khafidl-tu   ghaib-an dars-an  
Menghafal PAST-1SG NOM hati-AKUS pelajaran-AKUS 
dars-an 
pelajaran-AKUS 
“aku menghafal dengan hati pelajaran demi pelajaran” 
FN pada (11.a) ghaib-an, dars-an, dan dars-an di atas, dalam prespektif PPDKA Syn-O, merupakan 
FG ABA. Hal ini disebabkan keberadaan FN tersebut secara sintaksis tidak diwajibkan (opsional) oleh 
predikat khafadla (khafidl-tu). Demikian ini tampak pada tetap terjaganya kegramatikalan kalimat 
berpredikat khafadla (11.b) ini ketika FN tersebut dihilangkan dari kontruksi kalimat. Bahkan, konstruksi 
kalimat (11.a) akan menjadi tidak berterima ketika frasa duruus-a l-qawaid-i dihilangkan dan ketiga FN 
ditetapkan dalam kalimat, seperti pada (11.c). Dengan demikian, saya dapat simpulkan bahwa ABA dapat 
termanifestasi dalam bentuk FN. 
Selain melalui prespektif sintaksis, FN BA  di atas juga dapat dibuktikan sebagai salah satu pengisi FG 
ABA melalui prespektif semantik, yakni dengan menggunakan alat uji PPDKA Co-P. Dalam prespektif ini, 
FN ghaib-an, dars-an, dan dars-an merupakan partisipan yang tidak dibutuhkan oleh verba utama. Hal ini 
disebabkan verba utama khafadla merupakan verba transitif yang hanya membutuhkan dua partisipan, yaitu 
aktor dan goal. Dalam  (11.a) di atas, aktor dari verba khafadla adalah pronomina klitik –tu (saya) dan 
penderitanya (goal) adalah frasa duruus-a qawa’id-i l-lughot-i l-‘arabiyat-i. Dengan demikian, terbuktilah 
bahwa ketiga FN di atas merupakan FG ABA. 
Pembuktian terakhir kemampuan FN BA sebagai pengisi FG ABA adalah melalui alat uji PPDKA 
Mu-Occ. Dalam prespektif PPDKA ini, FN BA merupakan konstituen KF yang dapat muncul lebih dari satu 
kali dalam satu konstruksi kalimat. Hal ini terlihat dalam data (11.a). Dengan demikian, FN BA juga 
merupakan realisasi FG ABA melalui prespektif ini. 
Frasa Determiner (FD) 
KF BA terakhir yang mampu mengisi FG ABA adalah FD. Kemampuan FD BA ini dibuktikan oleh ketiga 
PPDKA. Penjelasannya adalah sebagai berikut. 
(9)  
a. n-ajidu       hadza  l-yaum    ba’dla      l-‘aailat-i  
1PL NOM-menemukan  ini       DEF-hari  sebagian DEF-keluarga-GEN 
“pada saat ini kita menemukan sebagian keluarga” 
b. n-ajidu     ba’dla   l-‘aailat-i  
1PL NOM-menemukan PRES sebagian DEF-keluarga-GEN 
“kita menemukan sebagian kelurga” 
c. * n-ajidu    hadza l-yaum   
1PL NOM-menemukan PRES ini DEF-hari  
“pada saat ini kita menemukan” 
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Tampak dari pemaparan (12) di atas bahwa keberadaan FD hadza l-yaum (pada saat/hari ini) ditinjau 
dari PPDKA Syn-O merupakan FG yang secara sintaksis tidak wajib ada (opsional) dalam kalimat (12) yang 
dibuktikan dengan ketidakberadaannya dalam kalimat tidak merubah keberterimaan kalimat sebagaimana 
(12.b), dan justru keberadaannya dalam kalimat disertai dengan penghilangan FD ba’da l-‘aailat-i (sebagian 
keluarga), seperti pada (12.c) mengakibatkan ketakberterimaan (ungramatical) kalimat. Dengan demikian, 
kita dapat menyimpulkan bahwa FD dalam (12) merupakan frasa pengisi FG ABA karena keberadaannya 
bersifat opsional (tidak wajib ada) dalam kalimat (12). 
Di samping itu, keberadaan FD sebagai pengisi FG ABA juga diperkuat pembuktiannya melalui 
PPDKA Co-P. Dalam prespektif PPDKA ini, kalimat (12) di atas berpredikat verba najidu (menemukan) 
yang secara semantis hanya membutuhkan dua partisipan inti (core), yakni aktor dan goal. Aktor dalam (12) 
ini merupkan pronomina yang termanifestasi dalam prefik –n (1 PL) dan goal-nya merupakan FP ba’dla l-
‘aailat-i (sebagian keluarga). Oleh karenanya, keberadaan partispan lain dalam (13) ini hanyalah 
merupakan partisipan tidak inti yang secara semantis tidak mempengaruhi kegramatikalan kalimat tersebut. 
Pada (12) ini, FD inilah yang merupakan partisipan tidak inti (non-core participant). Dengan demikian, FD 
ini merupakan frasa pengisi FG ABA. 
Keberadaan FD BA sebagai pengisi FG ABA juga diperkuat oleh pembuktian melalui prespektif 
PPDKA Mu-Occ sebagai mana (15) berikut.  
(10) sa-n-usyahidu    hadza  al-yaum   taqrib-an  
FUT-1PL NOM-menyaksikan FUT ini       DEF-hari  kira-kira-AKUS 
kulla l-mabarriyyat-i     n-nihaiyyat-i 
Penj  DEF-pertandingan-GEN DEF-akhir-GEN 
“kira-kira, hari ini kita akan melihat semua pertandingan final” 
Data (13) menunjukkan kemampuan FD bersama dengan frasa lain, dalam (13) ini adalah FAdv, 
muncul lebih dari satu kali dalam satu FG yang sama, yakni memodifikasi makna verba. Oleh karenanya kita 
dapat beragumentasi bahwa FD ini dapat mengisi FG ABA. 
 
F. Simpulan 
Penelitian ini memberikan beberapa temuan terkait dengan perilaku sintaksis ABA. Temuan tersebut 
meliputi FG ABA dapat direalisasikan dalam empat bentuk kategori frasa (KF), yakni frasa adverbial 
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Abstrak 
Makalah ini akan membicarakan kolofon manuskrip Sabil al-Muhtadin karya Syeikh Muhammad 
Arsyad al-Banjari (1710-1812) bermadzhab Syafi„i yang bertoponim Semarang Jawa Tengah. Kolofon 
itu terdiri dari 21 baris yang bertulis dengan aksara Arab dan Jawi dengan menggunakan bahasa Arab 
dan Melayu. Diharapkan dengan  kolofon ini dapat diketahui persebaran Islam yang dibawa oleh 
ulama Melayu dan salinan tulisannya  sampai ke Jawa Tengah dan Jawa Timur. 
 
Kata Kunci : Sabil al-Muhtadin. Kolofon, Semarang 
 
A. Pendahuluan 
Manuskrip Sabil al-Muhtadin karya Syeikh Muhammad Arsyad al-Banjari (1710-1812) telah 
ditemukan di Surabaya Jawa Timur, sebuah manuskrip berbahasa Arab dan Melayu yang ditulis dengan 
aksara Arab dan Jawi (Arab Melayu). Manuskrip itu berkolofon sebanyak 21 baris yang menyebut nama kota 
Semarang, sebuah manuskrip yang menggambarkan tentang Islam Melayu yang tersebar di Nusantara, 
khususnya Semarang Jawa Tengah. Di antara teks dalam kolofon itu adalah:  
ُهالل َُُٔهَىهَْعاُُِبا َٕ َّصنِابَُُِإطَخْنا ََُُْٔناُْجَحُُهذْبَعَُُِولاَّسناُُهِسناَجُِٗفَُُِذَهبَُُرا ًَ ّسناُْڠًُُُْ َكُهڤُْٕڠَُُݤٌُْ اَكْٚ ِذَُُُْثاََدا 
Artinya : Allah Maha tahu tentang benar dan salah. Ia bernama Haji Abd al-Salam yang betempat tinggal di  
Semarang kampung Gandekan adanya; 
 
Dari kolofon itu muncul pertanyaan: Bagaimana teks kolofon dalam manuskrip Sabil al-Muhtadin 
karya Syeikh Arsyad al-Banjari bertoponim Semarang? Dan bagaimana persebaran teks manuskrip itu 
sampai ke Jawa Tengah dan Jawa Timur. 
 
B. Deskripsi Manuskrip 
                                                                               Gambar manuskrip 
Aspek aspek yang diamati 
1. Nama Manuskrip 
Manuskrip ini bernama Sabilul Awwal 
atau Sabil al-Muhtadin jilid pertama;  
sebuah Manuskrip yang berada dalam 
koleksi an. Masyhudi dosen Fakultas Adab 
UIN Sunan Ampel Surabaya. Manuskrip 
ini berasal dari pedagang barang antik  
yang bernama bapak Heru yang beralamat 






Manuskrip ini berbentuk empat persegi dengan ukuran 20 x 16 cm, tebal 3 ½ cm. manuskrip ini 
dalam keadaan sebagian rusak  yang tidak bisa dibaca.  dan  lembar ketiga  yang hilang.    
3. Hiasan dan Tulisan 
Hiasan iluminasi garis-garis terdapat pada lembar pertama dan kedua, sedang hiasan ilustrasi tidak 
nampak dalam manuskrip ini. Tulisan yang digunakan adalah tulisan arab dan Jawi (Arab Melayu), 
sedang bahasa yang digunakan adalah bahasa Arab dan Jawi (Melayu). Sedang warna tulisan terdiri 
dari warna hitam dan merah.   
4. Teknologi 
Manuskrip ini terbuat dari bahan kertas Eropa ber-water mark, yang terdiri dari 18 kuras. Kemudian 
dijilid dengan dengan benang jahit biasa.  
Kumpulan Teks dalam Manuskrip 
1. Teks Sabilul Awwal  bab Thaharah 
Teks manuskrip  Sabil al-Muhtadin bab Thaharah sebagai jilid pertama ini berbeda dengan kitab yang 
tercetak. Sabilul Awwal hanya memumat teks mulai dari bab muqaddimah sampai awal bab tayammum. 
Sedang jilid pertama dari kitab tercetak penerbit Thoha Putra Semarang sampai akhir bab  sembahyang. 
1
   
2. Teks Tata Bahasa Arab 
3. Teks al-I<d}oh} bab Nikah 
4. Teks Diyat 
5. Teks Piyagem Qa>d}i 
 
C. Muqaddimah dan Kolofon 
1. Sampul Buku 














                                                 
1 Syeikh Muhammad Arsyad al-Banjari, Sabil al-Muhtadin, Jilid I ( Semarang: Toha Putra, tt),  118 dan 250. 
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3. Salinan  
ثادا حاضٌا باتك هٌشح ناد لوا لٌبس باتك اذه 




4. Terjemah kedalam Bahasa Indonesia 
Ini adalah kitab Sabilul Awal (Sabil al-Muhatadin jilid pertama) dan hasyiah kitab „I<d}a>h  yang 
terdiri dari bab Thoharoh, bab nikah, bab diyat, tammat. 
a. Muqaddimah teks 
Lembar kedua rechto baris ke-10 dengan baris ke 15 ( 5 baris) menerangkan tentang karya muhamad 
Arsyad al-Banjari. Adapun salinan teks dapat dilihat di bawah ini. 

















c. Salinan  
 .....هلاوم ىلارٌقفلا لوقٌف دعبو 
يراجنبلا اللهدبع نبا دشرا دمحم رٌصقتلاو بنذلاب فرتعملا رٌبكلا 
بر نٌملسمللو هل رفغ  نٌدلا رون خٌشل لضافلا ملاعلا باتك نا رابلا 
  نٌمسملا يرٌنارلامٌقتسملا طارص بهذم ىلع هقفلا ًف  ًعفاشل ماملاا 
 ةغللاب ةمجرتملا بتكلا نسحا نمةٌواجلا     .... 
d. Terjemah 
Setelah ini, maka berkatakatlah orang yang butuh pada tuannya yang Maha besar, yang sudah tahu 
banyak dosa dan kekurangan yang  bernama Muhammad Arsyad ibn Abdullah al-Banjari, semoga 
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Allah  yang Maha Pencipta  memberi ampunan kepadanya dan kepada  para kaum muslimin, 
Sesunggunya kitab karya orang „alim yang mulia yaitu Syeikh Nuruddin al-Raniry yang disebut 
dengan “ Sirat al-Mustaqim  (jalan lurus) dalam fikih madzhab Syafi„i termasuk kitab yang bagus  
itu dialihkan kedalam bahasa Jawa. 





 َُمَْبق َُُِّٔ ِفْرَصُُِّ ْٛ َهَعَُُٖرَجُُهلا ًَ َجْناُُّْ ّحِسَُُْتٛ ًِّ هسُُ
ُْىِشَاٍُُْه ْس هحُُِراَصِعناَُّٗهَصُُهاللُُِّ ْٛ َهَع ََُىهَس َُٔ
ُهالل َُُٔهَىهَْعاُُِبا َٕ َّصنِابَُُِإطَخْنا َُُْٔجَحَْناُُهذْبَعَُُِولاَّسناُُ
ُهِسناَجُِٗفَُُِذَهبَُُرا ًَ ّسناُْڠًُُُْ َكُهڤُْٕڠَُُݤٌُْ اَكْٚ ِذَُُُْثاََداُ
ُِمْ َاُاَر ٔهاُْڠًُُْ َكڤُْٕڠُُّڤاَذٌُُْ َرَي َُْق َاَُُجْ َٕ هبُاَر هجَُݤٍُُُْْذه ٛهبُ
ُّڤٌُْ َرَياَذ  َُُثاَرَد ٕهَٓسُُْقهتاَدَُّبِحاَصُاَر ٔهاُْڠُُِْىناَعُُْف ُّٕ ََصتُ
َُْىناَذِٚدُُّڤاَذٌُُْ َرَيَُُْق َاُُْذِٚر هيُُْخَٛشَْ َٕ هتُٕهَبٍُُْْ ِٚدُُ
ُهݤَُثًٔرُٕاَر ٔهاُْڠَُُُّّݤِٖرَُُرا ًَ ّسُْڠَُُْق َاُُْذِٚر هيَُُثٌُُْ َٕ هتُ
ُْخَٛشُُْٕ هَباٍُُْ ِٚدُُُهجْٛ ِتَُر ٔهإُْڠَُُُْٚڠَُُِْد ْٕ هسُُّيَُڠَُلاُ
ٍُْ َكُُْهىْهِعُُْعَرَشَُُْىنَذِٚدَُُرا ًَ ّسُْڠُُِْسهْجَيُ
َُُْىناَذِٚدًُُُْ َكُهڤُْٕڠٍُُْ َسّّرَتف(؟ ٍْ َسّرّّذفُُ)َُُِّڤُٕٗهسَُڠُُْٗ
َُثا ًَ ًَُُْ َكُهڤُْٕڠَُُكُهڤٍُْ َِٓٛت َُُْٕج ًَ َجُ
َُث ٕهن ٕهَْد َُُنُِݤٍُُُْْٙ ََياَُُُُّّݤِٖرُُُُُ
ُُاَرا ًَ ّسُْڠُُهالل َُُٔهَىهَْعاُُ
ُّيَاَُُُثا ٕهتُُْخَٛشُُْٕ هَباٍُُْ ِٚدُ
َُثا ًَ َُِٙٓ َِٛكُُهذْبَعَُُْولاَّسناُُ





1. Alih Tulisan 
Wa qabla s}arfihi, yajri< al-jama>lu sihhah  yusamma  
Ha<shim, h}usnu „is}a>r s}allallahu „alaihi wasallama,  
Wa Allalu  a„lamu bi al- sawa>b wa al-khat>a‟ al-Haj Abd al-Sala>m 
Ja<lis Fi> Baladi Semarang kampung Gandekan adanya 
ahli orang kampong Pedamaran anak buahnya juragan buyud 
Pedamaran sahudaranya datuq Shahibah orang alim tasawuf 
di dalam Pedamaran anak murid tuan syekh Habuddin 
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gurunya  orang negeri Semarang anak muridnya tuan  
syeikh Abuddin tejo orang yang sudah menga 
lahkan ilmu shara„ di dalam Semarang majlis  
di dalam kampung Peteresan (pederesan?) nepi sungai 
namanya kampung Kaputihan jaman  
dahulunya lagi aman negeri 
Semarang  Wa allahu a„lamu 
Menatunya syekh Abudin 
Namanya kiai Abd al-Salam 
Telah sudah menuruni 




2. Terjemah kedalam Bahasa Indonesia 
Sebelum terjadi perubahan jaman, Sihah adalah gelar harum sehariannya, yang bernama 
Hasyim, sebaik generasi penerus nabi  SAW.  
Allah Maha Tahu tentang benar dan salah. Ia bernama Haji Abd al-Salam 
yang betempat tinggal di  Semarang kampung Gandekan adanya; 
dia penduduk kampung Pedamaran anak buahnya juragan buyud 
Pedamaran; dia  bersaudara dengan datuq Shahibah orang alim tasawuf 
di dalam Pedamaran; dia  anak murid tuan syekh Habuddin ( Syihabuddin) 
gurunya  orang negeri Semarang; dia  anak muridnya tuan  
syeikh Abuddin tejo orang yang sudah menga 
lahkan ilmu shara„ di dalam Semarang yang punya majlis (pengajian) 
di dalam kampung Peteresan (Pederesan?), yaitu tepi sungai yang 
bernama kampung Kaputihan; Pada saat itu, 
kehidupan masih aman, tepatnya  
di negeri Semarang.  Allah maha mengetahui. 
Dia anak menantu syekh Abudin (Syihabuddin) 
Namanya kiai Abd al-Salam 
yang telah menyilahkan untuk menyalin, 








D. Persebaran Teks Sabil al-Muhtadin  Sampai Semarang Jawa Tengah dan Jawa Timur. 
1. Islam di Semarang 
Semarang menjadi Islam ketika kerajaan Islam Demak  pada abad ke-15 masehi. Dua orang 
berperan dalam mengislamkan Semarang adalah raden Patah dan Raden Kusen, suadara seibu 
berkelahiran Palembang.  
 Raden Patah atu Fatah adalah seorang raja Demak keturunan Brawijawa Majapahit yang 
mengusai Demak dan pantai utara Jawa. Sedang Raden Kusen adalah bupati Semarang. Setelah 
Kerajaan Demak, Semarang dibawah kekuasaan Pajang dan Mataram. 
Pada masa Mataram, Semarang diserahkan ke VOC Belanda (1680) oleh Sultan Amangkurat II, 
sehingga Semarang mempunyai dua pemimpin yaitu Belanda dan Bupati Semarang dibawah 
Mataram. 
2. Perang Jawa Diponegara  di Semarang. 
Ketika Peranga Jawa ( 1825-1830) yang dipimpin Diponegoro, Semarang dipimpin oleh Kiai Umar 
ayah Kiai Haji Shaleh Darat. Sedang KH. Abdus Salam memimpin bagian  Timur Jawa. Atas 
kekalahan Diponegoro, para pengikutnya menyebar dan mendirikan pondok pesantren seperti KH 
Abdus Salam mendirikan pondok pesantren di Jombang.  Sedang Semarang berada dibawah 
langsung kekuasaan Belanda,yang sudah tidak aman lagi bagi orang Jawa.    
3. Toponim Semarang dalam kolofon 
  Nama-nama kolofon sebelum PerangJawa yang masih tersisa sesuai dengan kolofon manuskrip 
adalah: 
a. Semarang 
Kolofon memuat nama Semarang Jawa Tengah. Salinan dan terjemah kolofon dalam kolofon 
baris ke 1-5 sebagai berikut : Sebelum terjadi perubahan jaman, Sihah adalah gelar harum 
sehariannya, yang bernama Hasyim, sebaik generasi penerus nabi  SAW. Allah Maha Tahu 
tentang benar dan salah  Ia bernama Haji Abd al-Salam yang betempat tinggal di  Semarang 
kampung Gandekan adanya; dia penduduk kampung Pedamaran anak buahnya juragan buyud 
Pedamaran. 
b. Kampung Gandekan 
Kampung Gandekan berada di kelurahan Jagalan Semarang Tengah. Kelurahan Jagalan terdiri 
dari gabungan kampung kuno seperti: Gandekan, Kulitan, Kentangan, dan Gareman. 
2
   
c. Kampung Pedamaran 
Kampung ini berada dalam kelurahan Kauman kecamatan Semarang Tengah. Kini, kampung 
dikenal dengan pasar Pedamaran.  
d. Kampung Peteresan (Pederesan?) dan Kampung Kaputihan 
Kini, kedua kampung ini belum diketahui dengan pasti. Jika nama itu berasal dari pederasan, 
kampung itu masih tersisa di bagian timur Kampong Gandekan. Keduanya perlu penelitian lebih 
lanjut.  
                                                 
2 Angelina Dyah E.R. dkk, http://fariable.blogspot.co.id/2010/05/kampung-gandekan.html, 27 Agustus 2017.  
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e. Syeikh Abudin atau Syihabuddin dan KH. Abdus Salam 
1. Syeikh Abudin atau Syihabuddin 
Syeikh Abudin atau Syihabuddin adalah salah seorang anak lelaki  dari Syeikh Arsyad al-
Banjari pengarang teks Sabil al-Muhtadin. Dari sini dapat diketahui bahwa teks manuskrip ini 
datang di Semarang Jawa yang dibawa oleh anaknya yang  bernama Syeikh Syihabuddin. 
Kolofon baris ke-  6-13. 
Dia  anak murid tuan syeikh Habuddin ( Syihabuddin) 
gurunya  orang negeri Semarang; dia  anak muridnya tuan  
syeikh Abuddin tejo orang yang sudah menga 
lahkan ilmu shara„ di dalam Semarang yang punya majlis (pengajian) 
di dalam kampung Peteresan (Pederesan?), yaitu tepi sungai yang 
bernama kampung Kaputihan; Pada saat itu, 
kehidupan masih aman, tepatnya  
di negeri Semarang.  Allah maha mengetahui. 
 
Syeikh Syihabuddin adalah anak dari Syeikh Muhammad Arsyad al-Banjari. Dalam riwayatnya 
disebutkan: 
… beberapa orang tua-tua di Pontianak, Kalimantan Barat menceritakan bahawa Syeikh 
Utsman adalah anak Syeikh Syihabuddin bin Syeikh Muhammad Arsyad al-Banjari dengan 




2. KH Abdus Salam : Dari Semarang ke Jombang Jawa Timur 
     KH Abdus Salam mempunyai kegiatan keagamaan di Semarang Jawa Tengah, kemudian 
pindah ke Jawa Timur. 
a. KH Abdus Salam di Semarang 
 Manuskrip ini ditulis oleh KH, Abdus Salam dengan nama gelar  Sihhah adalah anak 
menantu Syihabuddin ibn Syeikh Arsyad al-Banjari. Ia telah menyalin teks tersebut dari 
ayah mertuanya dan sekaligus sebagai guru agama Islam.    Dalam kolofon baris 15 -21  
tertulis dengan terjemahnya:  
Dia anak menantu syekh Abudin (Syihabuddin) 
Namanya kiai Abd al-Salam 
yang telah menyilahkan untuk menyalin, 




b. KH Abdus Salam di Jombang Jawa Timur 
 KH. Abdus Salam yang  bergelar Sihah. Kolofon baris ke-1-2 tersalin dan terjemah 
sebagai berikut: 
Sebelum terjadi perubahan jaman, Sihah adalah gelar harum sehariannya, yang bernama 
Hasyim, sebaik generasi penerus nabi  SAW. Allah Maha Tahu tentang benar dan salah 
Ia bernama Haji Abd al-Salam 
                                                 
3http://ww1.utusan.com.my/utusan/info.asp?y=2007&dt=0115&pub=utusan_malaysia&sec=Bicara_Agama
&pg=ba_01.htm&arc=hive. 27 Agustus 2017 
 533 
 
Dalam tradisi sejarah Tebuireng dan Bahrul Ulum Jombang, KH Abdussalam menurunkan tokoh-
tokoh Pesantren di Jombang Jawa Timur. Ia adalah pendidiri pondok Pesantren Selawe Jombang, sebuah 
pondok yang menelurkan  Pondok Pesantren Tebuireng dan Bahrul Ulum Jombang Jawa Timur. Pondok 
Selawe ( dua puluh lima) berdiri setelah Perang Jawa.  
Garis keturunan ini bila ditelusuri lewat ibundanya sebagai berikut: Muhammad Hasyim bin Halimah 
binti Layyinah binti Sihah/Abdus Salam bin Abdul Jabar bin Ahmad bin Pangeran Sambu bin Pangeran 
Nawa bin Joko Tingkir alias Mas Karebet bin Prabu Brawijaya VI. 
4
 
KH. Abdus Salam meninggalkan kampung halamannya menuju Tambakberas untuk bersembunyi 
menghindari kejaran tentara Belanda. Bersama pengikutnya ia kemudian membangun perkampungan santri 
dengan mendirikan sebuah langgar (mushalla) dan tempat pondokan sementara buat 25 orang pengikutnya. 
Karena itu, pondok pesantren itu juga dikenal pondok selawe (dua puluh lima).
5
 
Dari Kiai Abdus Salam atau Mbah Shoichah dan istrinya, Nyai Muslimah, kelak melahirkan keturunan 
ulama-ulama besar. Seperti sebut saja, Hadratus Syekh KH. Hasyim Asy‟ari (founding father dan Rais Akbar 
NU), KH Abdul Wahab Chasbullah (Pendiri dan Rais „Am pertama NU), KH Abdul Wahid Hasyim (Tokoh 
NU dan Mantan Menteri Agama RI), KH Muhammad Wahib Wahab (Tokoh NU, Mantan Menteri Urusan 
Kerja Sama Sipil-Militer RI, dan Mantan Menteri Agama RI), KH. Abdurrahman Wahid (Mantan Ketua 
Umum PBNU dan Mantan Presiden RI), dan lain-lain. (Diolah dan diedit dari berbagai sumber). 
6
   
KH Hasyim Asy„ari sebagai pengasuh Pondok Pesantren Tebuireng Jombang, sedang KH Wahab 
Hasbullah adalah pengasuh Pondok Pesantren Bahrul Ulum Jombang Jawa Timur adalah keturunan dari KH 




Dari uraian diatas dapat diketahui bahwa: 
a. Kolofon Manuskrip Sabil al-Muhtadin karya Syeikh Muahmmad Arsyad al-Banjari beraksara Arab 
dan Jawi yang berisi madzhab Syafi‟i itu bertoponim Semarang terdiri dari 21 baris.     
b. Teks manuskrip Sabil al Muhtadin karya Syeikh Muahmmad Arsyad al-Banjari tersebar sampai ke 
Jawa Tengah dan Jawa Timur. Persebaran sampai ke- Jawa Tengah dibawa oleh anaknya yang 
bernama Syihabuddin, kemudian disalin oleh anak menantu dan sekaligus muridnya bernama KH 
Abdussalam yang lebih dikenal dengan nama Kiai Sihah,seorang pendiri pondok Pesantren Selawe 
sebagai cikal bakal Pondok Tebuireng dan Bahrul Ulum Jombang Jawa Timur.  
2. Saran 
Penelitian ini sebagai awal dari penelitian manuskrip Sabil al-Muhtadin yang berkolofon Semarang. 
Sebuah penelitian lanjutan sangat dibutuhkan dalam rangka pengembangan penelitian manuskrip. 
  
 
                                                 
4  http://robbul-wali.blogspot.co.id/2012/09/kh-noh-haqsyim-asyari.html, 27 Agustus 2017 
5  http://suara-santri.tripod.com/files/pesantren/pesantren3.html. 27 Agustus 2017 
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Abstrak 
Sebuah teks sastra yang dihasilkan pada masa lampau, pada asasnya bukan hanya sebagai sebuah 
bentuk imajinasi seorang penulis saja, tapi juga merekamkan pelbagai hal yang berlaku pada masa itu 
berkenaan dengan ikhwal keagamaan. Agama Islam yang berkembang pesat di Palembang tentu 
menjadi alas pijak bagi dinamika kebudayaan lokal, yang tidak hanya menjadi unsur keyakinan dan 
kepercayaan semata. Dalam tataran teks sastra yang dikaji ini sekurangnya akan terlihat kepelbagaian 
itu tidak berhenti pada satu titik saja, tetapi juga berlaku secara dinamis dalam lingkup kebudayaan. 
Misalnya, dalam analisis amalan sosial yang berkait rapat dengan keberadaan nilai ekspresif, nilai 
ekspresensial, dan nilai relasional, pada asasnya dipengaruhi oleh nilai-nilai pada masyarakat yang 
berkembang pada masa itu atau lazim juga disebut dengan nilai-nilai Melayu. Analisis nilai ekspresif 
cenderung berkait erat dengan tuturan, perbuatan atau kelakuan para aktor/partisipan secara sosial. 
Sebaliknya, analisis amalan agama dilakukan dengan melihat kepada motif yang dibangun oleh 
leksikalisasi, frasa, klausa, bahkan ayat yang menunjukkan motif tauhid, motif syariat, dan motif 
dakwah. Kajian ke atas motif tauhid ini didasari oleh pertimbangan bahwa segala sesuatu yang terjadi 
di muka bumi ini atas ketauhidan atau keesaan Allah yang menjadi junjungan masyarakat setempat, 
termasuk juga berserah diri atas segala kehendak dan pertolongan Allah. Motif syariat adalah 
berkenaan dengan hukum dan ibadah yang dijalankan dalam kehidupan, misalnya shalat, berdoa, 
berzikir, beratib, jihad fi sabilillah, dan memohon maaf. Motif dakwah lebih mempertegas kepada 
seruan untuk menuju kebaikan dalam jalan Islam, misalnya penjelasan tentang perang sabil yang luar 
biasa faedahnya, amanat dan khianat, syahid atau syuhada, neraka, serta kepercayaan yang mengaitkan 
petunang dengan ilmu tasawuf dalam konteks yang berkaitan dengan persenjataan. 
 
Kata Kunci : dinamika kebudayaan, amalan sosial, amalan agama 
 
A. Pendahuluan 
Perkembangan bahasa dan sastra Melayu, menurut Shafie Abu Bakar (1984:162—176) pada 
peringkat permulaan memperlihatkan daya kreativitas yang asli dan simple. Kedatangan pengaruh Hindu-
Budha-Hindu terutamanya membawa falsafah inkarnasi—penjelmaan. Dengannya, gambaran tentang alam, 
insan lari dari realitas kepada fantasi dongeng dan bertentangan dengan logika serta rasional, sebaliknya ia 
lebih bersifat estetika. Hal ini amat mempengaruhi falsafah pemikiran Melayu yang terikut-ikut dengan 
gambaran alam dongeng dan watak manusia sakti dan bersifat khayangan. Ia bertentangan dengan logika dan 
rasional, tetapi sesuai diterapkan pada perasaan dan estetika semata. 
Dikatakan, manakala Islam membawa keyakinan tentang alam nyata dan metafisika yang berfalsafah 
tauhid, ia bersifat pengisian dalaman dan luaran; menekankan keyakinan hari depan dan kekinian yang 
berkait rapat di antara keduanya. Ia memupuk pandangan nilai, keyakinan, keilmuan, dan tujuannya 
mempengaruhi setiap aspek kehidupan masyarakat Melayu, khususnya di dalam etimologi bahasa dan 
sastranya. Oleh karena Islam memulakan tradisi penulisan dalam bahasa Melayu dan warisan tinggalan 
penulisan adalah banyak, kajian-kajian terhadap hasil-hasil tinggalan ini perlu dilakukan untuk menimbulkan 




Zahrah Ibrahim (1986, ms. v-xi) mengatakan bahwa salah satu corak sastra Melayu lama yang 
mempunyai sifat-sifat tempatan dari segi isinya ialah hasil-hasil kesusasteraan yang bercorak sejarah. Hasil-
hasil penulisan sastera Melayu lama yang bersifat demikian sering digolongkan oleh para sarjana sastra 
Melayu sebagai sastra sejarah. Secara umum karya-karya ini menceritakan kisah kegemilangan Negara-
negara Melayu Lama. Walaupun karya-karya ini ditulis dalam bentuk sastra, tetapi cerita di dalamnya juga 
mengandungi fakta-fakta sejarah terutama dari segi nama pelaku, latar tempat dan latar masa. Ia 
mengisahkan kejadian-kejadian yang berlaku pada zaman dahulu atau mengisahkan jurai keturunan raja-raja 
dalam sebuah negeri. Sastera sejarah juga menggambarkan kebudayaan dan struktur masyarakat lama, satu 
golongan masyarakat yang mempunyai perasaan, sikap, kepercayaan, dan cita-cita sesuai dengan kehendak 
sezaman. 
Dalam pada itu pula tiada berlebihan bila Annas Haji Ahmad (1988:1) berpandangan bahawa 
menghuraikan teks sastera tidak dapat melupakan bahasa, sebab bahasalah yang menghubungkan antara dua 
orang atau lebih anggota masyarakat. Teks sastera dalam menceritakan kisah manusia dalam bentuk seni 
mementingkan kegunaan bahasa. Berjenis-jenis teks sastera merupakan gambaran langsung dari dunia, 
sebagaimana yang dilihat oleh masyarakatnya. Isi dan pendapat-pendapat di dalamnya mungkin amat aneh 
menurut masyarakat moden, tetapi hal-hal itu merupakan soal-soal biasa untuk masyarakat zaman dahulu. 
Pentingnya teks sastera begini, tidak dapat dinafikan kerana merupakan tali dan hubungan untuk mencari 
keadaan-keadaan, kepercayaan-kepercayaan pandangan hidup dan segala yang mengenai kehidupan zaman 
silam.  
Berdasarkan keterangan budayawan Palembang, Raden Muhammad Akib (1980:79), teks SPP ditulis 
oleh Raden Muhammad Rasip, juru tulis pribadi Sultan Mahmud Badaruddin II pada tahun 1235 H atau 
1819M. Selanjutnya, ditemukan  tiga jenis teks SPP. Teks pertama dan kedua daripada teks SPP terdapat di 
Museum Belanda, sebagaimana juga disinggung Woelders (1975) di dalam buku Het Sultaanat Palembang 
1811—1825. Teks SPP itu beliau identifikasikan sebagai MP 4a dan MP 4b di Instituut vor de Tropen te 
Amsterdam, Belanda. Dalam pada itu, teks yang dianalisis dalam makalah ini ialah teks SPP yang disimpan 
Kemas H. Andi Syarifuddin, ditulis dengan menggunakan aksara Jawi (Arab Melayu). Dengan kata lain, teks 
SPP ini adalah teks ketiga.  
Bertitik tolak daripada pandangan di atas, makalah yang sederhana ini akan mencoba untuk 
membahas kandungan teks Syair Perang Palembang (SPP) dalam konteks dinamika kebudayaan Islam, yang 
tentunya tidak terlepas dari sosiobudaya Melayu dan jati diri masyarakat Melayu Palembang, sebagai 
representasi amalan agama yang dikaji menurut pandangan analisis wacana mega. 
 
B. Pengenalan Analisis Wacana Mega 
Analisis wacana mega (AWM) dalam kajian ini pada asasnya merupakan kajian yang dikembangkan 
daripada analisis wacana kritis, yang hanya membahas seputar amalan diskursif dan amalan sosial saja.  Bagi 
analisis wacana mega, ada satu hal lagi yang menjadi super ordinat, yang tidak hanya menjelma dalam kuasa 
dan tindakan manusia dalam representasi dunianya, tetapi juga telah meresap dalam sendi kehidupan 
manusia, iaitu amalan agama. AWM merupakan pengembangan daripada AWK Fairclough dan AWK 
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Wodak. Ini terjadi karena pada kedua model tersebut tidak ditemukan kajian berkenaan dengan amalan 
agama, yang menjadi asas pada masyarakat Melayu.  
Pada dasarnya, struktur sosial, amalan sosial dan amalan wacana merupakan faktor-faktor yang 
membedakan perlakuan antara kumpulan-kumpulan sosial dalam situasi-situasi yang berbeda. Dalam kaitan 
ini, faktor agama dan juga amalan agama juga memenuhi keadaan ini, yaitu sebagian yang amat penting 
yang membedakan masyarakat Melayu Islam dengan masyarakat Melayu bukan Islam. Kedua-dua 
masyarakat ini mungkin mempunyai segelintir amalan wacana dan sosial yang serupa, tetapi mereka pasti 
mempunyai amalan-amalan lain yang berbeda dalam aspek dan amalan agama. Malah, bagi amalan-amalan 
yang seupa juga, dasar yang mengawal kewujudan amalan tersebut pasti tidak sama karena dasarnya 
merupakan agama mereka. 
Dengan memperhatikan hal di atas, kajian ini mengikut model AWM (Sanat, 2005) yang menambah 
satu lagi amalan, yaitu amalan agama. Kajian ini mengiktiraf terdapatnya satu lagi aras pada dimensi konteks 
yang menyentuh amalan agama. Berikut skema yang menunjukan model AWM yang merangkumi amalan 
agama. 
   Teks  
    
   Amalan Diskursif  
    
   Amalan Sosial 
    
   Amalan Agama 
            











Skema Model Konsepsi Empat Dimensi Wacana Mega 
 
Menurut Sanat (2005), dimensi amalan agama bukan merujuk kepercayaan tentang keyakinan 
sesuatu fenomena alam saja, termasuk konsep, proses dan produksi. Akan tetapi, amalan agama merujuk apa 
saja amalan yang diwahyukan melalui kitab, yang dicontohkan daripada rasul dan yang bersifat amar makruf 
nahi munkar. 
Model Konsepsi Empat Dimensi Wacana Mega menolak amalan berbentuk ideologi yang 
bertentangan dengan amalan agama. Namun, bagi model analisis wacana ini konsepsi ideologi juga 
membawa pengertian bahawa terdapat setengah amalan yang berbentuk ideologi yang tercakup dalam 
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cakupan amalan agama. Contoh bagi amalan ideologi ini adalah seperti pengalaman ideologi demokrasi yang 
berlaku dalam pengalaman agama. Di sini, pengalaman ideologi berlaku ke bawah konsep takwa. 
Ditambahkan Sanat, Model Konsepsi Empat Dimensi ini adalah sebagai mengisi lompang yang 
terdapat dalam model Tiga Dimensi Analisis Wacana oleh Fairclough. Model Fairclough hanya menyentuh 
hubungan antara manusia – hablumminannas. Namun, terdapat seperingkat hubungan lagi yang 
disempurnakan oleh Model AWM, iaitu hubungan antara manusia dengan Tuhan – hablummin-Allah. 
 
C. Dinamika Kebudayaan Islam dalam Teks Syair Perang Palembang 
Hal yang membedakan kajian AWM dengan AWK justru terletak pada penempatan amalan agama. 
Jika pada kajian-kajian AWK yang ada tidak menyinggung sama sekali ikhwal agama, maka AWM justru 
memberikan tempat tersendiri baginya. Bagi AWM, amalan agama menempati posisi yang superordinat 
daripada posisi lainnya, dan tidak menjadi subordinat daripada ideologi yang ada. Kajian pada amalan agama 
ini dikembangkan kepada: (1) motif tauhid, (2) motif syariat,  dan (3) motif dakwah.  
 
D. Motif  Tauhid 
Kajian motif tauhid ini didasari oleh pertimbangan bahawa segala sesuatu yang terjadi di muka bumi 
ini atas ketauhidan atau keesaan Allah. Makna tauhid adalah menjadikan Allah sebagai satu-satunya 
sesembahan yang benar dengan segala kekhususannya (Syaikh Muhammad bin Shalih al-Utsaimin dalam 
Syarh Tsalatsatil Ushul, 39). Artinya, seseorang yang bertauhid hanya menjadikan Allah sebagai satu-
satunya sesembahan saja. Perhatikan petikan berikut ini. 











Pada rangkap ke-12 dan ke-15 data di atas, penulis teks SPP telah menegaskan bahawa spirit 
daripada motif tauhid dalam amalan agama telah menjadi landasan bagi perjuangan rakyat Palembang.  
Pada kode 0012a dituliskan Laa ilaa ha illa Allah dipalukan ke kiri. pada asasnya ayat tauhid Laa 
ilaa ha illallah pada 0012a itu lebih kepada sebuah ketauhidan seorang hamba kepada zat Yang Maha Suci, 
telah menghujam dan meresap ke dalam jantung manusia (dada sebelah kiri), Ikhwal ini lebih dipertegas lagi 
bahwa ayat tauhid itu dipalukan juga kepada hati nama sanubari (0012b). Maksudnya, kalimat tauhid itu 
benar-benar telah ternanam di jiwa dan raga pihak Palembang.  
Kod D a t a Amalan 
Agama 
0012a Laa ilaa ha illallah dipalukan ke kiri  
0012b Kepada hati nama sanubari  
0012c Datanglah opsir meriksa berdiri  
0012d Haji berangkat opsirpun lari  
0015a Haji berteriak Allahu Akbar  
0015b Datang mengamuk tak lagi sabar  
0015c Dengan tolong Tuhan Malik al-Jabbar  
0015d Serdadu Holanda habislah bubar  
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Ayat laa ilaha illa Allah adalah kalimat tauhid yang mencakup keseluruhan dari agama yang telah 
dibawa oleh para rasul sesuai dengan wahyu yang mereka terima. Ayat tersebut adalah ayat yang paling 
agung yang mengandung suatu hakikat yang besar. Ayat tersebut juga yang telah menjadikan seseorang 
beriman (mukmin) atau murtad (kafir). Ayat ini juga menunjukan kemandirian Allah dalam keesaan-Nya.  
Tidak hanya ayat Tauhid yang dipaterikan ke dalam jiwa pihak Palembang, takbir Allahu Akbar 
‗Allah Maha Besar‘ (0015a) juga menjadi semangat utama tindakan daripada pihak Palembang dalam 
berperang. Walaupun demikian, harapan mereka akan kekuasaan Yang Maha Tinggi pun hadir pada 
kesempatan itu, sebagaimana disampaikan penulis teks SPP dalam 0015c dan 0015d  Dengan tolong Tuhan 
Malik al-Jabbar Serdadu Holanda habislah bubar. Kata al-Malik dan al-Jabbar, sebagaimana dipetik oleh 
penulis teks SPP di atas  adalah nama-nama Tuhan yang terdapat dalam Asma ul Husna.  Kata al-Malik 
bermakna Allah adalah dzat yang merajai dan menguasai semua makhluk-Nya, sedangkan kata al-Jabbar 
bermakna Allah adalah Dzat yang dapat melaksanakan keinginan dan kehendak-Nya dengan jalan memaksa 
kepada setiap orang, dan tidak ada sesuatu pun yang dapat mencegah keinginan-Nya. Semuanya ada dalam 
kekuasaan-Nya, dan tidak ada kemampuan manapun yang sanggup melanggar larangan-Nya. Dengan makna 
yang sedemikian tingginya ke atas kekuatan dan kekuasaan Allah itulah pihak Palembang berharap 
memenangkan perang.  
Perintah Allah bagi Sultan Palembang adalah hal yang utama. Oleh itu, dalam menyatakan alasan 
untuk menolak permintaan Menteng, Sultan Palembang juga memberikan dalil kepada amalan agama, 
sebagaimana terakam dalam data  berikut ini.  






Pada data di atas, utamanya yang terdapat pada 0229b apa juga dengan perintah Allah, 
menunjukkan bahawa segala tindak tanduk, gerak gerik daripada Sultan Palembang berlatar kepada  
kekuasaan Allah. Maknanya, apa-apa yang menjadi putusan atau perbuatannya adalah berdasar kepada 
perintah Allah. Sekali lagi, pernyataan seperti ini menunjukkan bahawa kekuasaan Tuhan jauh melebihi dan 
berada di atas kekuasaan Sultan Palembang.  
 Dalam beberapa rangkap yang lain, juga terdapat betapa Allah menjadi tempat bersandar, tempat 
berharap, tempat meminta pertolongan. Dalam pada itu, penggunaan nama Allah juga kadang berganti-ganti 






Kod D a t a Amalan 
Agama 
0229a Dibalas surat bunyinya baiklah  
0229b Apa juga dengan perintah Allah  
0229c Jika hendak damai kapal keluarlah  
0229d Jika tak mau baik langgarlah  
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Dari pada data di atas, terdapat penggunaan kata atau frasa Tuhan Yang Kaya (0075c), Allah 
(0143b), Qodratullah (0147d),  Tuhan Rabb al-Izzati (0172c), Tuhan Yang Esa (0175c), Tuhan Rabb al-
Akwan (0190a), dan Malik al-Rahman (0191c) merupakan sesuatu bentuk ketauhidan yang sangat tinggi 
kepada-Nya. Hal ini juga sekali gus bukti bahawa dalam masyarakat Palembang, motif tauhid menjadi 
pembangkit semangat utama dalam berperang melawan pihak Belanda.    
 
E. Motif Syariat  
Motif  syariat dalam amalan agama Islam, berdasarkan penelusuran kepada beberapa sumber, 
bermakna datang ke sumber air mengalir atau datang pada syariah. Kemudian kata tersebut digunakan untuk 
pengertian hukum-hukum Allah yang diturunkan untuk manusia. Dalam hal ini Allah berfirman, ―Untuk 
Kod Data Amalan 
Agama 
0075a Dibalas Temenggung Astrawijaya  
0075b Di mulut meriam keluarlah cahaya  
0075c Dengan karunia Tuhan Yang Kaya  
0075d Rakyat Menteng tiada berdaya  
   
0143a Dibalas surat tiada berlelah  
0143b Kita dibawa perintah Allah  
0143c Jika hendak damai kapal keluarlah  
0143d Pergi di Muntok kita suruhilah  
   
0147a Di Tambakbaya perang besarlah  
0147b Tiada undur tiada kalah  
0147c Orang benteng hendak sabilillah  
0147d Menantikan tolong  Qodratullah  
   
0172a Datanglah Ngabehi Satcagati  
0172b Janggutnya bagai bunga melati  
0172c Dengan tolong Tuhan Rabb al-Izzati  
0172d Lepaslah bahaya luka dan mati  
   
0175a Pangeran membedil sangat perkasa  
0175b Mengadap lawan beribu laksa  
0175c Dengan petolong Tuhan Yang Esa  
0175d Rakyat Menteng rusak binasa  
   
0190a Dikabulkan Tuhan Rabb al-Akwan  
0190b Dengan berkat Syekh Qutub Bangsawan  
0190c Menolong muridnya mendapat lawan  
0190d Jenderal tu hampir terkena tawan  
   
0191a Lalu dibedil Sayid Abdurrahman  
0191b Jenderal menjadi tidak siuman  
0191c Dengan petolong Malik al-Rahman  
0191d Muka Menteng bagai siluman   
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setiap umat di antara kamu (umat Nabi Muhammad dan umat-umat sebelumnya) Kami jadikan peraturan 
(syariat) dan jalan yang terang.‖ (QS. al-Maidah:48).  ―Kemudian Kami jadikan kamu berada di atas suatu 
syariat (peraturan) tentang urusan itu (agama), maka ikutilah syariat itu dan janganlah kamu ikuti hawa nafsu 
orang yang tidak mengetahui.‖ (QS. al-Maidah:18). 
Dengan demikian, perkataan syariat dapat juga memiliki arti hukum-hukum (peraturan) yang 
diturunkan Allah SWT. agar manusia keluar dari kegelapan ke dalam terang, dan mendapatkan petunjuk ke 
jalan yang lurus, melalui Nabi Muhammad SAW. baik berupa al-Quran maupun Sunnah Nabi yang berwujud 
perkataan, perbuatan, dan ketetapan, atau pengesahan. 
Daripada hal-hal yang diatur berasaskan syariah ini, dalam teks SPP terdapat beberapa hal yang 
cukup berperan, misalnya peribadatan, yang tidak hanya terhad kepada hubungan dengan Allah semata, 
tetapi juga hubungan sesama manusia, bahkan sampai kepada ikhwal peperangan. Beberapa hal yang 
berkenaan dapatlah disampaikan berikut ini. 
Pertama, ikhwal shalat yang menjadi tiang agama, bagaimana pun juga nampak pada petikan berikut 
ini.  








Dari pada petikan di atas terlihat bahawa amalnya yang dawam lima waktu (0197d) merupakan 
sebagai petunjuk pihak Palembang senantiasa mendahulukan hal yang lima waktu, yang dalam hal ini adalah 
menunaikan shalat wajib lima kali sehari semalam, iaitu Maghrib, Isya, Subuh, Zuhur, dan Ashar.    
Kedua, selain menunaikan ibadah shalat lima waktu, hal lain yang juga tidak kalah pentingnya untuk 
dilakukan sebagai umat Islam ialah berdoa. Ada beberapa keterangan di dalam teks SPP yang berkenaan 
dengan doa, sebagaimana terdapat dalam data berikut.  










Kod D a t a Amalan 
Agama 
0197a Sayid Ahmad bin Ali datang membantu  
0197b Lakunya elok sahaja tertentu  
0197c Hatinya keras seperti batu  
0197d Amalnya dawam yang lima waktu  
Kod D a t a Amalan 
Agama 
0067a Pangeran membaca do’a selamat  
0067b Dengan berkat segala keramat  
0067c Harap syafaat Nabi Muhammad  
0067d Rakyat Menteng hancurlah lumat  
   
0077a Temenggung membaca do’a Isim al-wara  
0077b Kapal Menteng seperti jintera  
0077c Banyak mundur sedikit mara  
0077d Kelasi kapal sangat sengsara  
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Dari pada data tersebut sekurangnya terdapat perkataan membaca do’a (0067a dan 0077a) yang juga 
dilengkapkan dengan berharap syafaat Nabi Muhammad (0067c),  yang menunjukkan bahwa tokoh-tokoh 
dari pihak Palembang senantiasa berdoa, bermohon kepada Allah SWT dan berharap syafaat dari Nabi 
Muhammad SAW agar dapat memenangkan pertempuran tersebut.  
Ketiga, bentuk lain daripada ibadah dalam motif syariat ini adalah adanya aktivitas berzikir, beratib, 
dan sekaligus berdoa, sebagaimana tercantum dalam petikan berikut.   













Perkataan berzikir (0011d) sebagaimana dinyatakan di atas memiliki makna bahawa adanya aktiviti 
menyebut-nyebut nama Allah dan  mengingati Allah, sedangkan beratib (0012a) dapat bermakna zikir, 
berupa puji-pujian kepada Allah yang diucapkan secara berulang-ulang. Hal ini juga menunjukkan bahawa 
orang-orang dari pihak Palembang dalam berperang tidak melepaskan dirinya daripada berzikir (beratib), 
yang sekaligus menjadi pemberi semangat dan harapan kepada mereka dalam berperang.     
Keempat, bagi pihak Palembang pada asasnya berperang bukan merupakan sebagai bentuk 
perlawanan saja kepada pihak Belanda, melainkan juga sebagai bentuk perjuangan dalam mengharapkan 
ridha Allah SWT. yang juga disebut-sebut sebagai bentuk sabilillah. 






Perkataan sabilillah sebagaimana tercantum pada 0145b merupakan bentuk pernyataan sikap pihak 
Palembang dalam berperang melawan pihak Belanda. Perkataan ini lazimnya dilafalkan sebagai jihad fi 
sabilillah, yang menurut Amat Juhari Moain (1991:13) bermakna berusaha, berkorban, dan berjuang baik 
dengan lidah (perkataan), harta benda (kekayaan), atau dengan perbuatan (amal kebajikan), atau melancarkan 
Kod D a t a Amalan 
Agama 
0011a Delapan belas harinya Sabtu  
0011b Bulan Sya‘ban ketika waktu  
0011c Pukul empat jamnya itu  
0011d Haji berzikir di Pemarekan tentu  
0012a Haji beratib tengah pengadepan  
0012b Berkepung bagai ngadap ayapan  
0012c Tiada lagi malu dan sopan  
0012d Ratib berdiri berhadap hadapan  
Kod D a t a Amalan 
Agama 
0145a Orang benteng semua hadirlah  
0145b Pangeran dan menteri akan sabilillah  
0145c Kapal mendekat lalu dibedillah  
0145d Kici dan kapal habis hancurlah  
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jihad perang sama ada memerangi musuh-musuh Allah, dan bagi menegakkan yang hak (kebenaran) dan 
keadilan, dan bagi menghancurkan serta melenyapkan kemungkaran (keburukan) dan kebatalan serta 
kekufuran, untuk mencapai jalan yang diridhai Allah.      
Kelima, dengan berpijak kepada asas jihad  fi sabilillah, maka sebenarnya yang dihadapi oleh pihak 
Palembang dalam berperang bukan sekedar pihak yang ingin menjajah saja, tetapi juga menanamkan 
kekufuran. Hal ini terlihat dari pemunculan beberapa perkataan yang mengarah secara pasti, iaitu kafir dan 
kafir harbi.  











Pada dasarnya perkataan kafir (0018b) bermakna seseorang yang tidak percaya kepada Allah dan 
rasul-Nya, sedangkan kafir harbi (0031a) adalah orang kafir yang memusuhi Islam. Oleh itu, adalah benar 
sekali apabila perjuangan dalam melawan pihak Belanda bagi pihak Palembang adalah jihad fi sabilillah, 
karena pada asasnya mereka tidak hanya melawan bentuk penjajahan, akan tetapi juga sekaligus melawan 
bentuk kekufuran.  
Keenam, penulis teks SPP adalah manusia biasa yang tiada lepas daripada kesalahan dan 
kekhilafannya. Untuk itu, pada bahagian akhir teks SPP ia pun menyampaikan permohonan maafnya kepada 
para pembaca teks. 












Kod D a t a Amalan 
Agama 
0018a Haji berteriak sambil memandang  
0018b Hai kafir marilah tandang  
0018c Syurga bernaung di mata pedang  
0018d Bidadari hadir dengan selendang  
   
0031a Masuk kompeni kafir harbi  
0031b Anggur dimakannya dengan serabi  
0031c Patutlah rupanya bagai labi-labi  
0031d Hampirlah akan memakan babi  
Kod D a t a Amalan 
Agama 
0258a Tamatlah syair ayuhai tuan  
0258b Mengarang nin lelah bukan kelakuan  
0258c Ampun dan maaf semua sastrawan  
0258d Banyak yang khilaf tidak ketahuan  
0259a Tidak ketahuan lebih dan kurang  
0259b Melainkan diharap maaf sekarang  
0259c Kerana baharu berlajar ngarang  
0259d Ampun diharap segala orang  
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Dari pada petikan yang terdapat dalam rangkap-rangkap di atas, ditemukan perkataan ampun dan 
maaf (0258c), maaf (0259b) dan ampun (0259d) yang disampaikan oleh penulis teks SPP kepada para 
sastrawan, maupun kepada para pembaca teks. Ini menunjukkan betapa secara pribadi, penulis teks SPP 
merupakan seseorang yang berpegang pada tuntunan al-Quran, Surat an-Naml:46, yang berbunyi ―Dia 
berkata: Hai kaumku mengapa kamu minta disegerakan keburukan sebelum (kamu minta) kebaikan? 
Hendaklah kamu meminta ampun kepada Allah, agar kamu mendapat rahmat.‖ 
 
F. Motif Dakwah  
Adapun motif dakwah ini pada asasnya bertitik tolak kepada perkataan dakwah yang berasal dari 
bahasa Arab yang memiliki arti seruan, ajakan, atau panggilan. Seruan yang digunakan dalam dakwah 
bertujuan untuk mengajak seseorang baik dalam melakukan sesuatu kegiatan atau dalam merubah pola serta 
kebiasaan hidup. Dakwah memiliki banyak arti yang bisa digunakan secara luas tidak hanya dalam agama 
yang sering digunakan, namun seruan yang diberikan bisa dimaknai dalam hal positif maupun negatif.  
Penggunaan kata dakwah merujuk ajakan, atau seruan yang disampaikan kepada seseorang untuk berubah ke 
arah yang lebih lebih baik.  
Dalam kajian Islam, perkataan dakwah adalah seruan yang berupa penyampaian larangan serta 
perintah Allah sehingga seseorang menghindari tindakan yang dapat menghasilkan dosa. Dalam kajian 
dakwah pada kes ini. Dakwah juga bisa digunakan dalam menyampaikan ancaman yang diberikan ketika 
seseorang tidak melakukan sesuatu yang baik di mata Agama. Dalam buku Dustur Dakwah, A. Hasmy 
(1997:18) menjelaskan pengertian dakwah menurut al-Qur'an sebagai seruan yang mengajak seseorang untuk 
meyakini dan mengamalkan aqidah serta menegakkan syariat Islam. Seruan ini dalam bentuk lisan maupun 
perbuatan adapun metode yang digunakan bisa berbagai macam. Seruan dalam dakwah identik dengan 
melakukan kebajikan dan mencegah daripada kemungkaran, yang bertujuan untuk mencapai kebahagian 
dunia dan akhirat. 
Berkenaan dengan motif dakwah yang terdapat dalam teks SPP, terdapat beberapa hal yang patut 
disampaikan di sini daripada analisis yang dilakukan. Hal ini dapat saja terjadi karena munculnya anggapan 
yang mengharuskan apa saja yang menjadi bagian daripada motif dakwah ini berkenaan secara langsung 
dengan al-Quran dan al-Hadist.  
Data Amalan Agama Motif Dakwah (1) 
 
Kod D a t a Amalan 
Agama 
0055a Jikalau perang sabil di darat  
0055b Sekalian dosa habis mengirat  
0055c Hati di dalam janganlah ngirat  
0055d Hanya haq al-Adam juga tersirat  
0056a Jikalau perang sabil di laut  
0056b Tiadalah lagi sangkut dan paut  
0056c Arwah diambil Malak al-Maut  
0056d Lantas ke syurga bidadari memaut  
0057a Dari hal isteri kamu yang gari  
0057b Jika ibadat merendahkan diri  
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0057c Jadi penghulu sekalian bidadari  
0057d Di dalam syurga ke sana ke mari  
0058a Inilah pahala orang sabilillah  
0058b Segala dosa diampuni Allah  
0058c Tidak berpayah tidak berlelah  
0058d Air Kalkausar dirasailah  
 
Dari pada data di atas dapat dilihat bahwa penulis teks SPP menyampaikan pandangannya terhadap 
perang dari aspek amalan agama, lebih-lebih berkait dengan motif dakwah. Ihwal perang sabil disampaikan 
melingkupi empat rangkap (0055a hingga 0058d).  
Sudut pandang penulis teks SPP dalam empat rangkap syair di atas menunjukkan juga 
pengetahuannya yang cukup luas tentang perang sabil daripada aspek motif dakwah. Perang dalam konteks 
ini adalah perjuangan di jalan Allah dan sesiapa yang syahid di dalamnya akan beroleh syurga dan 
merasakan air telaga Kautsar yang luar biasa khasiatnya.  
 Pada bagian yang berbeda, juga dijumpai seruan yang berkenaan dengan ikhwal syahid dalam 
perang.  







Daripada petikan pada rangkap di atas terdapat perkataan syahid (0021a) yang bermakna sebagai 
orang yang meninggal dunia kerana berperang di jalan Allah (jihad fi sabilillah), dan ianya akan mengisi di 
dalam syurga (0021b). Ini menunjukkan betapa seruan yang disampaikan melalui teks SPP ini menunjukkan 
bahwa para pejuang atau para pahlawan dari pihak Palembang yang meninggal dunia di medan pertempuran 
akan disebut syuhada dan memperoleh syurga.  
 Dalam teks SPP juga ditemukan penggambaran pihak pribumi yang ikut membela pihak Belanda, 
yang menurut pandangan Islam sangat jauh sekali daripada memperoleh syurga, sebagaimana terdapat dalam 
petikan berikut ini. 









Kod D  a  t  a Amalan 
Agama 
0021a Syahidlah haji dua dan tiga  
0021b Akan mengisi di dalam syurga  
0021c Bidadaripun banyak tiada berhingga  
0021d Datang memapak tidak terduga  
Kod D  a  t  a Amalan Agama 
0032a Senantiasa membuat durhaka  
0032b Jalan Islam tiada suka  
0032c Itulah orang yang kena murka  
0032d Patut menjadi isi neraka  
   
0213a Iman terbang di dalam dadanya  
0213b Mengikut iblis jadi tenteranya  
0213c Perintah syariat dibuangkannya  
0213d Di dalam neraka tempat diamnya  
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Daripada data dalam rangkap-rangkap di atas, semuanya berkenaan dengan sikap dan tingkah laku 
yang jauh daripada nilai-nilai Islami. Pada rangkap 0032 secara jelas digambarkan bahawa orang yang 
senantiasa membuat durhaka tidak disukai dalam jalan Islam, itulah orang yang kena murka dan patut 
menjadi isi neraka. Pada rangkap 0213 lebih dalam lagi digambarkan bahawa iman terbang di dalam 
dadanya, mengikut iblis jadi tenteranya, perintah syariat dibuangkannya, di dalam neraka tempat diamnya. 
Kedua rangkap ini terlihat menunjukkan bahagian akhir dengan perkataan neraka. Kedua rangkap ini pun 
menjadi seruan kepada pihak-pihak pribumi yang membela pihak Belanda bahwa sikap dan tingkah laku 
mereka itu sangat bertentangan dengan ajaran Islam, dan patut mendapatkan neraka sebagai balasannya.  
Penulis teks SPP di dalam teks juga menyebut semacam kepercayaan orang Melayu berkait dengan 
ketepatan, termasuklah untuk penggunaan senjata, sebagai sesuatu yang menjadi ―amalan tradisi‖,  namun 
ianya juga berkait rapat dengan amalan agama. 




Perkataan petunang disampaikan penulis teks SPP pada kode 0024c. Kata petunang difahamkan 
sebagai bentuk kepandaian dalam menjalankan sesuatu atau ilmu petunang, dalam hal ini ialah kepandaian 
dalam menembakkan peluru tersebut tepat ke sasaran yang dihajati. Dalam kehidupan masyarakat Melayu 
dahulu kala tidak dapat dipisahkan dengan amalan spiritual. Boleh dikatakan setiap perkara yang dilakukan 
oleh mereka ada pantang larang, amalan dan petuah. Begitu juga dengan penggunaan senjata api. Masyarakat 
Melayu dahulu kala telah mempunyai beberapa amalan dan petuah dalam menggunakan senjata api. Bedil itu 
diibaratkan hanya sebagai alat sahaja untuk menyampaikan peluru kepada yang dituju. Untuk menentukan 
tembakan yang tepat sasarannya, adapula syarat-syarat, kifiat, petuah, dan amalannya yang berhubungan 
dengan ajaran tasawuf (A.Samad Ahmad, 1984b, ms. x-xi). 
 
G. Simpulan  
Berdasarkan analisis yang dilakukan ke atas amalan agama dalam teks SPP, dapatlah dikatakan 
bahwa kehidupan kebudayaan Islam telah meresap dan mewujud ke dalam konsep pemikiran dan perbuatan 
masyarakat yang digambarkan.  
Analisis amalan agama tersebut dilakukan dengan melihat kepada motif yang dibangun oleh 
leksikalisasi, frasa, klausa, bahkan ayat yang menunjukkan motif tauhid, motif syariat, dan motif dakwah. 
Kajian ke atas motif tauhid ini didasari oleh pertimbangan bahwa segala sesuatu yang terjadi di muka bumi 
ini atas ketauhidan atau keesaan Allah yang menjadi junjungan masyarakat tempatan, termasuk berserah diri 
atas segala kehendak dan pertolongan Allah. Motif syariat adalah berkenaan dengan hukum dan ibadah yang 
dijalankan dalam kehidupan, misalnya shalat, berdoa, berzikir, beratib, jihad fi sabilillah, dan memohon 
maaf. Motif dakwah lebih mempertegas kepada seruan untuk menuju kebaikan dalam jalan Islam, misalnya 
Kod D  a  t  a Amalan 
Agama 
0086a Pangeran membedil dengan petunang  
0086b Rambutnya ikal pata memunang  
0086c Harum laksana bunga pinang  
0086d Gemuruhlah bunyi gong dan canang  
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penjelasan tentang perang sabil yang luar biasa faedahnya, amanat dan khianat, syahid atau syuhada, neraka, 
serta kepercayaan yang mengaitkan petunang dengan ilmu tasawuf.  
Hal lain yang tidak dapat dilepaskan begitu saja daripada dinamika kebudayaan Islam dalam 
kehidupan masyarakat Palembang, khususnya pada masa itu adalah wujud intelektualitas yang ditunjukkan 
melalui tulisan yang menggunakan struktur Arab-Melayu atau huruf Jawi, yang pemunculannya jelas tidak 
dapat dipisahkan dari keberadaan Islam di dunia tempatan.  
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Abstrak 
Pasca Sumatera Barat kembali kepada sistem pemerintahan Nagari, praktis terjadi perubahan 
pada sistem politik pemerintahan lokal di Minangkabau. Melalui Peraturan Daerah No 2 Tahun 
2007 tentang Pokok-pokok Pemerintahan Nagari,sistem politik pemerintahan lokal di Sumatera 
Barat kemudian dilandaskan pada  konsep “Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullah”. 
Dalam konsep “Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullah penyelenggaran pemerintahan 
Nagari secara prosedural dilaksanakan pada konteks demokrasi lokal yang bersumber pada 
kearifan lokal masyarakat Nagari,  yaitu, keterlibatkan unsur-unsur lokalitas adat, salah satunya 
yaitu unsur adat Bundo Kanduang. Bundo Kanduang adalah salah satu unsur adat yang 
mewakili representasi kaum perempuan di Nagari. Representasi dan peran politik Bundo 
Kanduang  sebagai bagian dari penyelenggaraan pemerintahan  di Nagari dan  kedudukannya 
secara formal berada dalam (BAMUS) atau Badan Musyarawah Nagari bersama-sama dengan 
unsur-unsur adat lainnya. Bundo Kanduang, merupakan salah satu instusi adat yang merupakan 
representasi dari kaum perempuan di Nagari. Tugas utama dari Bundo Kanduang berperan 
penting dalam menjaga kelestarian budaya dan adat istiadat Minangkabau yang berlandaskan 
kepada Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullah. Perubahan struktur sistem 
pemerintahan lokal di Sumatera Barat, turut menyebabkan perubahan pada representasi dan 
peran Bundo Kanduang, apabila sebelumnya kedudukan Bundo Kanduang hanya sebagai 
penjaga kelangsungan dan kelestarian adat istiadat saja, melalui amanat dari Peraturan Daerah 
No 2 Tahun 2007, secara formal memberikan peran politik Bundo Kanduang yang 
termanifestasi melalui representasi Bundo Kanduang pada Badan Musyawarah (BAMUS) 
Nagari sebagai penyelanggara pemerintahan Nagari. Maka melalui tulisan ini, akan memberikan 
analisis mendalam tentang bagaimana representasi peran politik Bundo Kanduang dalam 
penguatan demokrasi lokal di Sumatera Barat. Teori dan konsep yang digunakan dalam 
menjawab pertanyaan penelitian ini menggunakan teori representasi politik dan teori demokrasi 
lokal. Metode penelitian menggunakan metodelogi penelitian kualitatif deskriptif-analitis 
dengan menggunakan jenis data primer dan data sekunder. Data primer diperoleh dari 
wawancara mendalam ((in-depth interview). 
 
Kata Kunci : Representasi Politik, Demokrasi Lokal, Bundo Kanduang, Pemerintahan 
Nagari 
 
A. Latar belakang 
Sejak Sumatera Barat kembali kepada pemerintahan nagari sesuai dengan dikeluarkannya Perda 
No.9 Tahun 2000 dan dipertegas kembali melalui Perda No.2 Tahun 2007 tentang pokok-pokok 
pemerintahan nagari, terjadi perubahan krusial dalam tata laksana pemerintahan di Sumatera Barat. 
Melalui peraturan tersebut menandai demokrasi lokal di Minangkabau dihidupkan kembali, setelah 
sekian lama dihilangkan akibat diberlakukannya Undang-undang No.5 Tahun 1979  tentang 
pemerintahan desa, yang telah menyebabkan pemisahan secara tajam terhadap unsur adat dan unsur 
administrasi pemerintahan. 
Kembalinya sistem  pemerintahan nagari dalam struktur pemerintahan di Sumatera Barat, yang 
tercermin dalam Perda No 9 Tahun 2000 dan Perda No. 2 Tahun 2007 tentang pokok-pokok 
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pemerintahan nagari, secara langsung juga turut mengembalikan legitimasi kepemimpinan adat dalam 
mengatur proses politik yang berlangsung di nagari. Kesempatan besar untuk menghidupkan kembali 
ruh adat yang berbasis pada adat basandi syarak, syarak basandi kitabullah tidak hanya menuntut 
pada representasi dan peran serta masyarakat nagari, secara khusus juga menuntut keterlibatan 
perempuan dalam proses penyelenggaraan pemerintahan. 
Amanat untuk melibatkan perempuan atau bundo kanduang  secara tegas tertulis dalam pasal 12 
Perda No.2 Tahun 2007 yang menyebutkan bahwa, anggota BAMUS Nagari (badan musyawarah 
nagari)  terdiri dari unsur Ninik Mamak (tokoh adat /kepala sukuP) , Alim Ulama  (Tokoh Agama), 
Cadiak Pandai (cendikiawan), Bundo Kanduang (Tokoh Perempuan) dan komponen masyarakat 
lainnya yang tumbuh dan berkembang di Nagari.
1
  
Asumsi yang mendasari pasal 12 tersebut, adalah agar semua kepentingan golongan masyarakat 
dapat terwakili terutama dalam  perumusun kebijakan di nagari. Dari unsur tersebut terlihat bahwa 
pengembangan sistem Pemerintahan Nagari di Sumatera Barat menjamin peran serta perempuan 
dalam kehidupan politik di nagari. Secara yuridis formal perempuan dalam masyarakat nagari 
memiliki jaminan akan peran yang sama dalam pembuatan keputusan. Landasan yuridis ini menjadi 




Berpijak pada persoalan diatas, maka tulisan ini hendak membahas tentang  bagaimana 
keterlibatan bundo kanduang sebagai salah satu unsur terpenting dalam proses penyelenggaraan 
pemerintahan di nagari  terutama menyangkut kedudukannya di BAMUS (badan musyawarah), tentu 
secara langsung  hadirnya bundo kanduang tidak hanya dilihat sebagai respon tentang penataan ulang 
relasi kekuasaan yang terjadi di nagari, melainkan juga pada perubahan representasi  dan peran bundo 
kanduang dalam upaya merangkai kembali konteks demokrasi lokal yang sesuai pada nilai-nilai adat 
basandi syarak, syarak basandi kitabullah.  
 
B. Bundo Kanduang : Representasi Gender & Kekuasaan di Minangkabau 
Sejak tahun 1970-an studi tentang budaya Minangkabau telah banyak menarik minat peneliti-
peneliti  asing dari luar negeri diantaranya dari Belanda, Jerman, Korea, Jepang dan Amerika Serikat 
3
. 
Ilmuwan-ilmuwan mancanegara tersebut meneliti dan mengajukan makalah yang tidak hanya banyak 
membahas mengenai keunikan budaya Minangkabau tetapi juga mengkaji tentang sruktur politik di 
Minangkabau.  Penggunaan teori-teori keilmuan oleh para ilmuwan tersebut berasal dari disiplin 
keilmuan yang berbeda-beda khususnya sosiologi, antropologi, sejarah, sastra, hingga politik. 
Penggunaan teori-teori keilmuan tersebut tidak hanya menambah khazanah literature tentang 
“Minangkabau”, melainkan juga secara tidak langsung memperkenalkan budaya Minangkabau di mata 
dunia. 
                                                 
1
 Peraturan Daerah Propinsi Sumatera Barat No. 2 Tahun 2007 Tentang Pokok-pokok Pemerintahan Nagari 
2 Irawati. Bundo Kanduang dan Tantangan Politik dalam Badan Perwakilan Anak Nagari (BPAN). Jurnal 
DEMOKRASI Vol. IX No. 1 Tahun 2010, hlm 26-27 
3 Jeffrey Hadler. Sengketa Tiada Putus Matriarkat, Reformisme Islam, dan Kolonialisme di Minangkabau. Jakarta : 
Freedom Institute. 2010. 
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Jumlah kajian ilmiah tentang daerah-daerah di Indonesia barangkali hanya Jawa, Bali dan 
mungkin Aceh yang bisa menandingi Minangkabau. Karena berbagai fakta sosial dan sejarah yang 
telah diketahui secara elementer, mulai dari peristiwa sejarah sampai dengan sistem kekerabatan 
matrilineal. Etnis Minangkabau termasuk yang paling “populer” sebagai sasaran penelitian ilmiah. Hal 
ini sudah bermula sejak awal abad 20. Popularitas Minangkabau sebagai sasaran penelitian ilmiah 
semakin menaik sejak tahun 1970 meskipun sempat hampir-hampir terhenti selama dua puluh tahun.
4
   
Hal tersebut semakin dipertegas oleh J. Kahn, bahwa kajian ilmiah mengenai  Etnis Minangkabau 
mempunyai daya tarik di kalangan antropologis dalam melihat  kehidupan adat yang berdasarkan pada 
sistem klan dan garis keturunan matrilineal.
5
  
Sebagian besar  kajian ilmiah tentang budaya Minangkabau, umumnya membahas mengenai 
tentang sistem kehidupan masyarakat Minangkabau bercorak matrilineal, dimana secara kultural 
Sumatera Barat memiliki keunikan dalam menempatkan perempuan dalam konstelasi  kehidupan  
sosialnya. Simbol dari kehidupan matrilineal di Minangkabau  dibentuk dalam sistem dimana ibu atau 
wanita tertua mengepalai keluarga dan keturunan (clans) serta  hubungan ditentukan melalui garis 
keturunan perempuan termasuk juga dalam aturan pemerintahan adat, wanita tertua (wanita senior) 
yang disebut bundo kanduang mempunyai peran signifikan untuk mengendalikan keputusan adat. 
6
 
Bundo kanduang selalu disimbolkan  sebagai Limpapeh Rumah Nan Gadang,  yang memiliki 
status istimewa dan memainkan peran penting dalam kehidupan dan komunitas sosial di Nagari. Selain 
sebagai penarik garis keturunan, peran penting Bundo kanduang lainnya pemilik dari harta pusaka 
(modal ekonomi) serta sebagai pimpinan dalam “Rumah Nan Gadang”. Dalam Kaba Cinduo Mato 
7
atau cerita popular rakyat Minang dan merupakan cerita sastra klasik Minangkabau, sosok Bundo 
Kanduang selalu dinterpretasikan sebagai sosok raja perempuan yang mempunyai legitimasi penuh 
dalam mengontrol kekuasaan di dalam istana Pagaruyung. Bundo kanduang diceritakan sebagai tokoh 
yang pintar, cerdas, arif bijaksana. Sebagai orang yang cerdas dan pintar, ia mengajar anaknya Dang 




De Jong berargumen, bahwa sistem organisasi politik Minangkabau serta kehidupan politik dan 
sosial antara posisi matrilineal dan posisi patrilineal saling terkait satu sama lain dan sudah tergambar 
jelas dalam cerita  Kaba Cindua Mato. Menurut De Jong, Kaba Cinduo Mato tidak hanya 
menggambarkan tentang kehidupan bundo kanduang sebagai penguasa di Minangkabau, tetapi Kaba 
                                                 
4 Ibid,hlm xxiv 
5 J. S. Kahn. Tradition, Matrialiny, and Change Among The Minangkabau Of Indonesia. The Jurnal Of Asian Studies 
Vol 71, No 4 November : The Asossiation For Asian Studies . Tahun 2012, hlm 64 
6 Prima Aswirna and Fahmi Reza, Man’s Without Power : Gender Paradigm In West Sumatera. Article AICIS Tahun 
2015, hlm 15. 
7 Kaba Cindua Mato memiliki posisi khusus di Indonesia Sastra tradisional Minangkabau, terutama cerita-cerita yang 
tergambar dalam Kaba Cindo Mato yang mencerminankan nilai-nilai adat serta Islam sebagai nucleus yang menjadi fondasi 
cara hidup orang Minangkabau saat itu (Manan, 1967 : 81)  Kaba Cinduo Mato ini kemudian  memperkuat deskripsi 
Minangkabau sebagai suatu masyarakat matrilineal dimana kaum perempuannya memiliki beberapa hak istimewa dan turut 
memegang peranan penting dalam kehidupan bermasyarakat.  lihat dalam Mina Elfira. Bundo Kanduang : A. Powerful Or 
Powerless Ruler ? Literary Analisysi Of  Kaba Cinduo Mato (Hikayat Nan Muda Tuanku Pagaruyung). Makara : Sosial 
Humaniora .Vol. 11, No. 1, Juni  2007,hlm  30-36 
8 H. Idrus Hakimy Dt. Rajo Penghulu. Pegangan Penghulu, Bundo Kanduang, Dan Pidato Alua Pasambahan Di 
Minangkabau. Bandung : 1980, hlm 161-162. 
554 
Cinduo Mato   merupakan juga  jawaban bagi pertanyaan apakan mungkin bagi seorang perempuan 
untuk menjadi pemimpin pada masyarakat adat di Minangkabau
9
.   
Secara mendasar sosok dan figur Bundo Kanduang dalam ceritera Kaba Cinduo Mato tersebut, 
tidak hanya memberikan gambaran tentang representasi gender dan kekuasaan perempuan di 
Minangkabau, tetapi juga sebagai petunjuk dan realita, bahwa pada kenyaataanya perempuan di 
Minangkabau mengambil peran yang cukup signifikan dalam urusan politik dan masyarakat. Secara 
rinci representasi gender dan kekuasaan Bundo Kanduang dalam kehidupan sosial dan politik di 
Minangkabau dapat diamati dalam beberapa periode sebagai berikut : 
1. Pra Kolonial 
Dalam tataran sistem Matrilineal di Minangkabau, secara normatif, keberadaan kaum 
perempuan atau biasa yang disebut dengan Bundo Kanduang, tidak dapat dipisahkan dari aspek sosial, 
ekonomi, budaya maupun politik, karena aspek tersebut telah memberikan kedudukan dan ruang 
tersendiri bagi perempuan Minang untuk berperan dalam setiap dimensi kehidupan masyarakat. Untuk 
mengetahui bagaimana representasi  Bundo Kanduang  di Ranah Minang dan bagaimana perannya 
dalam setiap perubahan sosial dan politik di Minangkabau.
10
 
Evelyn Blackwood, menyatakan bahwa sososk Bundo Kanduang yang tercermin dalam  Kaba 
Cinduo Mato  inilah yang kemudian menjadi figur  dianggap sebagai perempuan kuat, nurture dan 
bijaksana, yang memiliki kekuatan bahasa politik tersendiri di Minangkabau, terutama dalam  
pengaruh terhadap sruktur sosial politik  serta budaya politik masyarakat. Bundo Kanduang dianggap 
sebagai sosok yang pertama kali meletakkan sistem matrilineal yang bersandarkan pada adat basandi 
syarak, yarak Basandi kitabullah.
11
 Melalui sosok Bundo Kanduang yang dianggap sebagai 
perempuan hebat dan bijakasana, turut memberi andil  pada kebanggaan masyarakat Minang terhadap 
sistem matrlinealnya, dan pada pencitraan  kaum perempuannya yang perannya dan posisinya sama 
halnya  dengan Bundo Kanduang di dalam cerita Kaba Cinduo Mato 
Sosok dan sifat  Bundo Kanduang yang dari awal sudah dipahami  memegang peranan penting 
dalam sruktur matrilineal, kemudian ikut berpengaruh terhadap beberapa fungsi dan peranan umum 
kaum perempuan dalam adat istiadat Minangkabau. Adapun fungsi dan peran dari Bundo Kanduang 
berdasarkan pada sifatnya, adalah sebagai berikut : 
a. Manaruik Alua Nan Lurui 
Manaruik Alua Nan Lurui dimaksudkan bahwa segala kententuan-ketentuan yang telah 
disepakati dan digariskan oleh nenek moyang dari persoalan sosial, ekonomi hingga hukum harus 
dipatuhi dan ditaati, termasuk juga pada ketentuan tentang alua pusako bahwa rumah untuk wanita, 
sawah ladang dengan segala ketentuannya adalah hak milik kaum perempuan, ketentuan tersebut 
sifatnya nyata dan tidak bisa diganti. Wujud ketaatan bagi kaum perempuan tidak hanya dari segi alua 
                                                 
9 Opcit, Mina Elfira. Bundo Kanduang : A. Powerful Or Powerless Ruler ? Literary Analisysi Of  Kaba Cinduo Mato 
(Hikayat Nan Muda Tuanku Pagaruyung). Makara : Sosial Humaniora .Vol. 11, No. 1, Juni  2007,hlm 31 
10 Amaliatulwalidain.  Dari Representasi Substantif Menuju Reprentasi Deskriptif (Studi : Dinamikan Peran Politik 
Bundo Kanduang Di Nagari Sungai Rimbang ) . Tesis pada Departemen Ilmu Politik dan Pemerintahan Universitas Gadjah 
Mada. Tahun 2012, hlm 43. 
11  Evelyn Blackwood. Representing Women The Politics Adat Writing. The Jurnal Of Asian Studies Vol 60, No 1 
Februari   : The Asossiation For Asian Studies. Tahun 2001, hlm 126 
555 
pusako saja, melainkan juga pada kententuan-ketentuan adat atau alua adat yang telah disepakati dari 
para pemimpin dan pemangku adat, berbeda dengan alua pusako, alua adat bisa diganti dengan 
ketentuan yang lain yang disesuaikan dengan kondisi dan situasi.
12
 
b. Manampua Jalan nan Pasa 
Jalan nan pasa menurut adat mengandung arti kiasan, bahwa setiap yang dilalui baik pada jalan 
dunia maupun jalan akhirat harus kepada tujuan yang baik. Pada jalan dunia ada empat prinsip yang 
harus dipegang oleh bundo kanduang  yaitu
13
 : 
1) Baadat, didalam hidup bergaul menurut adat Minangkabau adat basandi syarak, syarak 
basandi kitabullah dimana tiap-tiap yang disusun menjadi aturan yang senantiasa 
berlandaskan pada budi pekerti yang luhur dan harus diamalkan pada setiap perilaku dan 
perbuatan. 
2) Balimbago, menurut adat adalah suatu perkumpulan manusia yang diikat oleh rasa kesatuan, 
kekeluargaan yang mempunyai hubungan baik antara satu dengan yang lain. 
3) Bacupak, merupakan adat minangkabau yang tidak boleh dilebihi dan dikurangi yang 
menjelma men jadi peraturan di dalam masyarakat. 
4) Bagantang, artinya setiap orang Minangkabau perlu berketuhanan dan mengetahui segala sifat 
yang wajib dan mustahil pada Tuhan Allah Swt, dan sifat wajib dan mustahil pada Rasul 
Allahisalam. 
Sedangkan pada jalan akhirat ada empat prinsip juga yang disepakati : 
1) Beriman, percaya kepada Allah Swt, adalah satu tidak beranak dan tidak dianakkan dan dia 
berkuasa atas segala-galanya. 
2) Islam, beragama Islam dengan mengerjakan setiap rukun Islam itu, dan mengerjakan segala 
suruhan dan meninggalkan segala larangannya, dan bergaul baik sesama manusia, hornat 
kepada ibu-bapa, guru yang mengajarkannya. 
3) Bertauhid, tidak ada Tuhan selain dari Allah yang satu, dia mempunyai sifat rahim dan 
rahman. Dia kekal selama-lamanya yang menguasai langit dan bumi serta menjadikan nya 
tidak berserikat pada wujudnya yang esa.  
c. Mamaliharo Harato dan Pusako 
Harato dan pusako menurut adat Minangkabau adalah sawah, ladang, banda buatan, sasok 
jurami, pandam pakuburan, lanuah tapian, karoang kampuang, serta ulayat lainnya sebagai rumah 
tangga dan kaum harus dipelihara jangan sampai harta pusaka ini habis atau berpindah kepada negeri 
lain, kecuali dipergunakan untuk kepentingan umum dengan melalui kata mufakat, karena di dalam 
harto pusako terkandung tanah ulayat yang merupakan daerah tempat hidup dan berkehidupan anggota 





                                                 
12 Opcit H. Idrus Hakimy Dt. Rajo Penghulu, hlm 95 
13 Ibid, hlm 95-96 
14 Ibid,  hlm 99 
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d. Mamaliharo Anak dan Kemenakan 
Memelihara anak dan kemenakan merupakan kewajiban yang paling utama di dalam 
kehidupan bundo kanduang (wanita) Minangkabau yang dihimpun dalam suatu ketentuan adat secara 
garis besar : manyuruah babuek baik, melarang babuek nan mungka. Memelihara anak dan 
kemenakan mempunyai ruang lingkup yang luas yang mencakupi bidang-bidang sebagai berikut : 
1) Bundo Kanduang sebagai limpapeh rumah nan gadang. 
2) Bundo Kanduang  sebagai umbun puruak pegangan kunci. 
3) Bundo Kanduang  sebagai pusek jalo kumpulan tali. 
4) Bundo Kanduang  sebagai sumarak dalam nagari 
5) Bundo Kanduang  sebagai  nan gadang basa batuah kaundang-undang ka Madinah, ka payuang 
panji ka sarugo. 
Begitu pun, pada masa sebelum penjajah kolonial datang ke Indonesia, kehidupan Nagari di 
Minangkabau sangat kental sekali dengan corak adat. Di masa itu, dikenal dengan pemerintahan adat 
tradisional, dengan konsep Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullau, unsur pimpinan 
pemerintahan menjalankan adat sebagai undang-undang yang mengatur tatanan kehidupan masyarakat 
secara adat, yang berlaku hanya kententuan adat sebagai undang-undang yang merupakan hukum 
dalam kehidupan masyarakat Minang waktu itu.
15
 Dalam membuat produk hukum adat tersebut, sesuai 
dengan iklim sistem pemerintahan Nagari tradisional kala itu.
16
 
Segala kebijakan di Nagari, terutama yang terkait dalam proses perumusan kebijakan terlebih 
dahulu harus dikonsultasikan kepada para Bundo Kanduang dari masing-masing  persukuan yang ada, 
melalui suatu musyawarah adat untuk menentukan baik dan tidaknya kebijakan tersebut apabila 
diterapkan di Nagari, karena kehidupan di Nagari menyangkut kehidupan dari masing-masing suku 
dan kaum, maka segala kebijakan yang menyangkut setiap  kaum, muaranya ada pada kebijakan 
Bundo Kanduang yang mewakili suku.
17
 
Fungsi dan peranan Bundo kanduang ketika itu, secara ideal telah dijelaskan dimana terkait 
dengan representasi mereka, pada setiap kegiatan proses politik di Nagari tradisional, Bundo 
Kanduang tidak dapat dipisahkan dengan unsur adat yang lainnya, karena semua akan saling 
terhubung satu sama lain, sehingga dikenal dengan istilah urang empat jinih ( orang empat jenis) yang 
terdiri dari ( Ninik Mamak, Alim Ulama, Cerdik Pandai  dan Bundo kanduang ).
18
 
Bisa dikatakan peranan Bundo Kanduang di ranah publik dan politik di Nagari pada masa itu, 
sangat besar sekali, seperti yang diungkapkan Tenner dan AA Navis
19
, yang mengatakan bahwa, 
perempuan Minangkabau ditengah keluarga besar Matrilineal sangat berperan dan bertindak penting 
dalam proses pengambilan keputusan, suara perempuan sama dengan suara laki-laki dan setiap 
masalah wajib dibicarakan dan dimusyawarahkan secara bersama-sama. Dari hal tersebut sudah 
                                                 
15 Musyair Zainuddin, Pelestarian Eksistensi Dinamis Adat Minangkabau. Yogyakarta : Penerbit Ombak. Tahun  
2010, hlm 3. 
16 Opcit, Amaliatulwalidain, hlm 50. 
17 Ibid,hlm 51 
18 Ibid, hlm 52 
19A.A Navis. Alam Takambang Jadi Guru : Adat Dan Kebudayaan Minangkabau. Jakarta : Grafiti Press. Tahun 
1984, hlm 21 
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menjelaskan, bahwa kedudukan antara perempuan dan laki-laki di Minangkabau, terkait dalam proses 
politik
20
 di Nagari berada dalam posisi yang setara. 
2. Masa Kolonial  
Kedatangan penjajah Belanda ke Indonesia, turut juga memberi imbas kepada posisi dan 
representasi bundo kanduang di Minangkabau. Melalui rencana politik pengendalian Belanda di Hinda 
Timur selama kurun waktu tahun 1800, terhadap otoritas kekuasaan adat lokal di Minangkabau, telah 
memberikan fitur baru pada kekuasaan lokal di Minangkabau. Komodifikasi hukum adat dan hukum 
Belanda nyatanya meletakkan perempuan diluar konteks kekuasaan lokal. Representasi Bundo 
Kanduang sengaja  disetting  pada “hanya pemilik harta pusaka” dan urusan domestik semata. 
Sedangkan otoritas kekuasaan tunggal dipegang oleh kaum lelaki.
21
 
Upaya Belanda untuk mengkodifikasi adat Minangkabau menghasilkan seperangkat aturan 
statis terutama didaerah jajahan (koloni) mereka, demi memperlancar kontrol terhadap daerah 
jajahannya, Belanda sengaja menciptakan otoritas laki-laki dengan membuat sistem kepemilikan 
komunal dimana satu orang laki-laki menjadi perwakilan formal dari sukunya. Laki-laki yang terpilih 




Kebijakan Belanda terhadap hukum adat dan sistem sosial di Minangkabau menjadikan laki-laki 
sebagai penghubung sosial atas kontrol politik yang ciptakan Belanda terutama di dalam kelompok 
dan komunitas komunal mereka, tidak hanya otoritas politik yang diberikan belanda ketangan laki-laki 
(Mamak), otoritas politik memberi pengaruh yang signifikan dengan hadirnya kekuasaan baru berupa 
“otoritas penuh Mamak dalam garis keturunan”23, dalam posisinya yang baru Mamak  secara khusus 
bertanggung jawab atas segala yang terjadi di Rumah Gadang, dari mengatur tingkah laku, menjamin 
kesejahteraan hingga menjaga harmoni saparuiknya  dan yang paling krusial Mamak  juga yang 
menentukan keputusan tertinggi di Rumah Gadang.
24
 
Fakta bahwa Bundo Kanduang memiliki banyak hak dan tanggung jawab dalam sistem 
matrilineal hanya mendapat sedikit perhatian dan  deskripsi dari pemerintah kolonial,  Bundo 
Kanduang hanya dideskripsikan sebagai penerus keturunan dan penentu ahli waris
25
, sedangkan 
pengelolaan harta pusaka, jatuh ketangan Mamak  sebagai saudara laki-laki tertua ibu.  
                                                 
20 Besarnya pengaruh Bundo Kanduang dalam Proses politik di Nagari sangat terkait langsung pada posisi Bundo 
Kanduang yang memiliki peran sentral dalam pembuatan keputusan rumah tangga dan produksi ekonomi yang umumnya 
menyangkut hajat seluruh klan.  
21 Opcit, Evelyn Blackwood. Representing Women The Politics Adat Writing, hlm 131 
22
 Ken Young, Islamic Peasants and the State: The 1908 Anti-Tax Rebellion in West Sumatra. New Haven : Yale 
University Southeast Asian Studies. Tahun 1994, hlm 92. 
23 Ototitas laki-laki tertua (Mamak) di dalam rumah gadang sangat kontradiksi dengan posisi mereka yang secara 
struktural marjinal dari rumah gadang yang dikontrol penuh oleh kaum wanita. Seorang pria Minangkabau "tidak benar-benar 
memiliki rumah atau tempat yang bisa dia hubungi sendiri apalagi semenjak keberangkatannya ke “Surau”. Rumah hanya 
diperuntukkan untuk ibu dan saudari perempuannya.  
24 Tsuyoshi Kato. Matriliny and Migration : Evolving Minangkabau Traditions in Indonesia. Ithaca : Cornell 
University Press. Tahun  1982, hlm 45. 
25 Pemerintah kolonial Belanda dengan sengaja menerapkan prinsip kepemilikan Barat yang cenderung melemahkan 
hak-hak wanita dan kelompok kerabatnya terhadap harta leluhur. Keputusan Belanda tahun 1953 mengamanatkan 
pendaftaran property leluhur atas nama wanita tertua yang masih hidup dari garis keturunan, sedangkan setelah kematiannya, 
nama anak perempuan dimasukkan sebagai pemilij baru,. Lihat  Benda-Beckmann, "Development, Law, and Gender-
Skewing. Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law. Vol 30-31, Tahun 1990, hlm 87.  
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Kebijakan Belanda meningkatkan wewenang laki-laki, melegitimasi laki-laki sebagai satu-
satunya kepala garis keturunan. Nyatanya ketika masa kolonial,  Bundo Kanduang menjadi 
“bayangan” dirumah mereka sendiri. Dalam sejarah kolonial dan Penjajah Belanda hanya  melihat 
Perempuan  sebagai penghuni "rumah"
26
. Demikian yang terjadi di Minangkabau,  posisi Bundo 
Kanduang marjinal dan sengaja  tidak dihadirkan dalam proses politik yang penting. Imbas dari 
kebijakan Belanda tersebut, dikemudian hari menjadi standard baku  dari representasi perempuan di 
Minangkabau, baik dalam kehidupan politik di Nagari atau pun dalam tulisan-tulisan adat dikemudian 
hari.  
3. Orde Baru  
Politik Indonesia mengalami perubahan “radikal” setelah tahun 1965. Meskipun terjadi 
perubahan radikal, juga ada berkelanjutan besar. Banyak konsep dan struktur kelembagaan Orde Baru 
pada dasarnya sama dengan “Orde Lama” bahkan kekuasaannya sangat mirip dengan penguasa 
kolonial Belanda. Representasi dan peran Bundo Kanduang pada masa Orde Baru, kondisinya tidak 
jauh berbeda dengan kondisi pada masa Orde Lama atau masa koloial. Sama halnya dengan sistem 
pemerintahan kolonial, pemerintah Orde Baru juga sengaja membendung dan memanipulasi kekuataan 
kaum perempuan, baik dari segi sosial, politik dan ekonomi, 
27
 
Melalui kebijakan Undang-undang No 5 Tahun 1979, tentang pemerintahan desa, yang dibuat 
pemerintah Orde Baru, kemudia  terjadi perubahan besar-besar pada struktur pemerintahan terendah di 
Indonesia, pemerintahan berbasis lokalitas adat seperti Nagari, Huta, Gampong, Marga dan sebagainya 
kemudian tenggelam seiring dengan diberlakukan penyeragaman model pemerintahan menjadi 
“Desa”.28 
Menghilangnya pemerintahan nagari dan digantikan dengan pemerintahan desa, turut juga 
menyebabkan otoritas kekuasaan adat kemudian melemah, banyak para penghulu yang kehilangan 
kekuasaan mereka di nagari, maka guna menstabilkan kondisi tersebut dan agar tidak terjadi gejolak 
konflik yang berarti, maka pemerintah Orde Baru kemudian mengagas pendirian kelembagaan yang 
bernama Lembaga Kerapatan Adat Alam Minangkabau (LKAAM) pada tahun 1983. LKAAM sendiri 
dibentuk sebagai lembaga yang mengakomodir semua institusi-institusi adat dalam satu kesatuan 
termasuk juga para bundo kanduang, dan secara hirarkies jenjangnya berada pada  tingkat propinsi 
hingga kecamatan, yang diorganisir dibawah pengawasan pemerintah Orde baru. Payung LKAAM
29
 
                                                 
26 Anna Laura Stoler, "Making Empire Respectable: The Politics of Race and Sexual Morality in 20th-Century 
Colonial Cultures. Journal American Ethnologist. Vol 16, Tahun 1989, hlm 634-60. 
27 Julia Suryakusuma, Ibuisme Negara Konstruksi Sosial Keperempuanan Orde Baru.Jakarta : Komunitas Bambu, 
Tahun 2011, hlm10.  
28 Sutoro Eko, „Masa Lalu, Masa Kini, Dan Masa Depan Otonomi Desa’ : (IRE‟S Working Papers/Eko/III/Februari), 
Tahun 2005, hlm 26. 
29 Dalam konteks inilah LKAAM didirikan. Ketika Orde Baru mulai mengkonsolidasikan penguasaannya, dua 
perwira militer Minangkabau ditunjuk untuk membantu pengembangan asosiasi adat dan agama di Sumatera Barat yang akan 
lebih sesuai dengan kebijakan Orde Baru. Kedua perwira tersebut mengadakan sebuah konferensi ahli adat dan orang-orang 
yang tercatat di Padang, kota pelabuhan dan ibu kota Sumatera Barat. Orang-orang ini membentuk LKAAM sebagai 
organisasi adat dalam struktur korporatis negara yang baru. Meskipun terbuka untuk semua pria yang terdaftar dari nagari-
nagari yang ingin berpartisipasi, sebagian besar pemimpin baru LKAAM adalah pria berpendidikan dan perkotaan yang 
memegang jabatan pemerintah sebagai pegawai negeri, hakim, dan guru. Sebagai anggota sebuah organisasi negara, mereka 
diharapkan untuk mempertahankan "kesesuaian dan komitmen total terhadap kebijakan pemerintah". Tujuan yang ditetapkan 
negara mereka adalah memberikan nasehat kepada pemerintah Orde Baru dan pengadilan negara bagian dan untuk 
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dijadikan sebagai sarana yang bertujuan untuk menggabungkan prinsip-prinsip adat menjadi selaras 
dengan ideologi  Pancasila .
30
 
Seiring dengan tersentralisasinya negara Orde Baru, kekuatan politik negara Orde Baru 
kemudian diciptakan melalui sruktur ideologis dan politis bagi masyarakat di Indonesia, negaralah 
yang memimpin proses akumulasi kapitalis dan mendifinisikan suatu ideologi gender untuk 
kepentingannya sendiri. Melalui aparat dan lembaga-lembaganya, negara menyebarkan ideologi 
“ibuisme negara”, yaitu ideologi gender yang menciptakan stereotip kaku-baku dan bersifat sangat 
membatasi karena tujuannya memang untuk mengontrol dan menciptakan suatu tatanan yang hirarkis. 
Ideologi gender ini, yang mengandung unsur-unsur  “pengiburumahtanggaan” dan “ibuisme” 
mengarah pada proses “domestifikasi”, suatu konteks yang tepat untuk konteks Indonesia. 31 
Pada perjalanan selanjutnya justru ideologi negara sangat dominan berperan dalam 
pemerintahan di Minangkabau, sebaliknya pemerintah Orde Baru lebih mengakaomodir dan 
mengarahkan  perangkat adat sebagai basis kekuatan politik Orde Baru di Ranah Minang. Eksistensi 
institusi Bundo kanduang setelah dilembagakan, juga menjadi bidikan politik Orde Baru sebagai 
sarana dalam memobilisasi kaum perempuan Minang untuk mendukung program pemerintah, karena 
dengan dilembagakannya Bundo kanduang menjadi sebuah institusi  dalam satu bendera yang sama 
dengan perangkat adat lainnya, didalam naungan LKAAM tentu tidak bisa dielakkan bahwa tujuannya 
untuk memuluskan kepentingan pemerintahan.
32
 
Institusi Bundo Kanduang, kemudian disegresikan ke dalam program pembangunan,dan praktik 
kebijakan politik Orde Baru. Segregasi ini juga tercermin dalam program-program yang dikhususkan 
oleh pemerintah.Institusi Bundo Kanduang difokuskan dan berperan  sama dengan organisasi-
organisasi perempuan lainnya yang sama dan terfokus kepada panca Dharma Wanita. Maka dari 
kelaziman tersebut, akhirnya ikut berpengaruh terhadap lahirkan empat peranan dan fungsi pokok  
Institusi Bundo Kanduang pada masa Orde Baru. Adapun peranan institusi Bundo Kanduang yaitu  : 
33
  
Menghimpun potensi kaum ibu dan generasi Minangkabau dalam memelihara dan melestarikan nilai-
nilai adat di Minangkabau. 
1. Meningkatkan kualitas dan kemampuan perempuan dan generasi muda Minangkabau melalui 
peningkatan pengetahuan dan ketrampilan. 
2. Mengembangkan keterampilan dan usaha-usaha ekonomi produktif. 
3. Mengembangkan kerja sama dan sebagi mitra usaha organisosial sosial    kemasyarakatan 
perempuan lainnya, baik di dalam maupun diluar Sumatera Barat. 
                                                                                                                                                        
melaksanakan rencana pemerintah untuk wilayah tersebut. Proyek adat LKAAM, kemudian, lebih dari sekadar sebuah 
proyek untuk "melestarikan" adat untuk generasi mendatang. Sebagai proyek yang disponsori negara, harus menunjukkan 
bahwa ada kesesuaian antara adat dan ideologi negara, terutama yang diucapkan dalam Pancasila (Lima Prinsip. Yang telah 
diangkat ke status ideologi negara di bawah Orde Baru. Lihat  Benda-Beckmann, Keebet  Von. "The Third Musyawarah 
Besar of the Lembaga Kerapatan Adat Alam Minangkabau." Sumatra Research Bulletin 4 (2). Tahun 1975, hlm 67- 75. 
30 Renske Biezeveld. ’Ragam Peran Adat di Sumatera Barat’. Dalam (ed ) James. S. Davidson dkk. Adat Dalam 
Politik Indonesia ; Jakarta : Obor, Tahun 2005. hal 224. 
31 Opcit, Julia Suryakusuma, Ibuisme Negara Konstruksi Sosial Keperempuanan Orde Baru.Jakarta : Komunitas 
Bambu, Tahun 2011, hlm15. 
32 Opcit, Amaliatulwalidain, hlm 62 
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 Intan Bundo. Peranan Bundo Kanduang Dalam Masyarakat Di Minangkabau ( Studi Peranan Bundo Kanduang di 
Nagari Solok ).Skripsi S1 Pada Jurusan Sosiologi FISIP Universitas Sumatera Utara, Tahun 2005, hlm 52. 
560 
Pada akhirnya, negara Orde Baru tidak hanya merasuk ke semua sektor kehidupan masyarakat, 
tetapi juga memberikan suatu struktur yang memungkinkan perkembangan ideologi gender tertentu 
yang memberikan definisi resmi tentang bagaimana seharusnya kaum perempuan Indonesia. 
 
C. Demokrasi Lokal di Sumatera Barat : Kembali ke Pemerintahan Nagari 
Dalam pengalaman empiris masa lampau bangsa Indonesia, ketika masyarakat belum mengenal 
“Negara”, masyarakat hidup dalam komunitas-komunitas kecil yang bersifat otonom dan self 
sustained. Masing-masing komunitas tersebut mempunyai variasai pemerintahannya sendiri dengan 
legitimasi politik yang menganut prinsip “otonomi asli” sebagai perpaduan dari lingkungan dan nilai-
nilai budaya  tradisional lokal yang diakui dalam kehidupan masyarakatnya. Prinsip-prinsip “otonomi 
asli” tersebut tidak hanya tercermin melalui ritual budaya saja, melainkan juga dari model 




Salah satu dari sistem pemerintahan politik tradisional tersebut, adalah “Nagari”, yang 
merupakan pemerintahan pemerintahan tradisional berbasis pada komunitas adat. Nagari mempunyai 
pemerintahan sendiri secara otonom dan berbasis pada masyarakat (self governing community). Nagari 
terdiri dari jorong-jorong (kampung) yang tidak bisa dipisahkan dari entitas adat matrilineal yang 
direpresentasikan melalui kepemimpinan elemen adat dan berkomitmen untuk memegang teguh ajaran 
agama Islam atau yang lebih dikenal dengan istilah Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullah 
yang dijadikan pedoman dan tujuan hidup dalam masyarakat di Nagari. 
35
 
Dalam menjalankan sistem politik pada pemerintahan Nagari tradisional, otoritas tertinggi 
berada di tangan masyarakatnya (anak nagari), dimana hakekat kekuasaan seyogyanya bersumber dari 
pilihan dan aspirasi masyarakat. Walaupun secara formal pemerintahan Nagari dijalankan oleh 
kelembagaan kolektif adat (Limbago Adat) yang terdiri dari kepemimpinan adat matrilineal lainnya, 
tidak serta merta menghilangkan peran masyarakat (anak nagari) dalam menyelesaikan permasalahan 
di Nagari, semua masalah selalu dirundingkan dalam permusyawaratan untuk mencapai kata mufakat. 
Dapat disimpulkan bahwa karakteristik dari sistem pemerintahan nagari adalah demokrasi.  
Akan tetapi ketika Orde Baru berkuasa, kehidupan demokrasi lokal berbasis pada nagari 
kemudian mengalami kemunduran, melalui peraturan No 5 Tahun 1979 tentang Pemerintahan Desa, 
seketika pemerintahan nagari juga ikut hilang, kewenangan masyarakat nagari dan kepemimpinan adat 
atas kehidupan di nagari beralih menjadi kewenangan dan tanggung jawab pemerintah. Melalui peran 
negara yang begitu dominan dan sentralistik, secara signifikan mempengaruhi perubahan politik dan 
kelangsungan demokrasi lokal dan otonomi asli di Minangkabau. 
Jatuhnya rezim Orde Baru, pada tahun 1998, membawa perubahan besar dalam sistem 
pemerintahan di Indonesia, dari sentralistik menuju desentralistik. Pemerintah kemudian 
mengeluarkan UU No 22 Tahun 1999, tentang otonomi daerah yang memberikan peluang bagi 
                                                 
34 Amaliatulwalidain. Demokrasi Lokal di Sumatera Barat “Memahami Pendekatan Self  Governing Community 
pada Sistem Pemerintahan Nagari Moderen di Minangkabau.  Jurnal Pemerintahan & Politik : UIGM. Tahun 2016, Vol 2 
No 1 Agustus, hlm 1. 
35 Ibid. 
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dihidupkannya kembali bentuk pemerintahan terendah asli jika masyarakat setempat 
menginginkannya. Desentralisasi yang diimplementasikan dengan pemberian otonomi kepada daerah, 
memungkinkan adanya proses pemberdayaan masyarakat karena tersedianya ruang untuk 
berpartisipasi dan menentukan sendiri model pembangunan berdasarkan kebutuhan lokal. 
36
 
Penerapan desentralisasi tentu saja menuntut adanya reorganisasi dari struktur pemerintahan 
lokal. Khusus di daerah Minangkabau respon atas Undang-undang No 22 Tahun 1999 tersebut 
diwujudkan dengan penerapan kembali sistem pemerintahan nagari dengan semangat Babaliak Ka 
Nagari (kembali ke Nagari) sebagai unit pemerintahan terendah yang diatur dengan peraturan daerah 
(Perda) Propinsi Sumatera Barat No 9 Tahun 2000 tentang ketentuan Pokok Pemerintahan Nagari, 
yang kemudian diperbaharui kembali melalui Perda No.2 Tahun 2007 tentang kententuan Pokok 
Pemerintahan Nagari.  
Dalam proses penyelanggaran pemerintahan nagari yang dimaksudkan dalam Perda No 9 Tahun 
2000 dan Perda No 2 Tahun 2007, pemerintahan nagari diselenggarakan oleh wali nagari dan badan 
pemerintahan nagari (komunitas masyarakat nagari) yang dipilih langsung oleh masyarakat sebagai 
perwakilan dari komunitas masyarakat nagari  
 
D. Representasi dan Peran  Bundo Kanduang dalam Pemerintahan Nagari 
Latar belakang kembali ke Nagari, yang berawal dari momentum otonomi daerah yang diawali 
dengan keluarnya UU No 22 Tahun 1999, dianggap merupakan kesempatan strategis untuk 
mewujudkan kembali keinginan tersebut, yang kemudian terealisasi melalui  Perda  Propinsi No 9 
Tahun 2000 dan Perda Propinsi No 2 Tahun 2007 yang mengatur tentang pemerintahan Nagari sebagai 
landasan hukum dalam memperbaharui sistem pemerintahan politik lokal di Sumatera Barat yang 
bersandar kepada ideologi rumusan Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullah. 
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Dengan adanya otonomi tersebut, berbagai peluang diciptakan dan dimunculkan, terutama untuk 
kembali memperkuat posisi partisipasi rakyat yang selama ini telah termarginalkan oleh politik Orde 
baru, termasuk juga proses penguatan partisipasi kaum perempuan dalam ranah politik,  terkait dengan 
hal itu, apabila ruang otonomi dimaknai dalam kacamata gender, maka hal tersebut dapat dikatakan 
bahwa ‟peluang otonomi‟ merupakan sebentuk bangunan politik dimana posisi partisipasi antara laki-
laki dan perempuan dalam pengambilan keputusan di tingkat lokal menjadi setara. Termasuk juga 
peluang bagi kaum perempuan untuk ikut andil dalam proses tersebut.
38
 
Seiring berjalannya waktu serta terjadinya perubahan sosial dan politik yang tidak terelakan di 
Ranah Minang, khususnya pada fase kepemimpinan politik di masa Orde Baru, lambat laun membuat 
otoritas Bundo Kanduang di dalam Nagari semakin dipersempit, akibat hilangnya pemerintahan 
Nagari dan berganti dengan pemerintahan Desa yang bercorak setralistik birokratis, secara umum 
                                                 
36 Opcit, Amaliatulwalidain ,  Demokrasi Lokal Di Sumatera Barat “Memahami Pendekatan Self Governing 
Community pada Sistem Pemerintahan Nagari Moderen di MInangkabau.  Jurnal Pemerintahan & Politik : UIGM. Tahun 
2016, Vol 2 No 1 Agustus, hlm 5 
37
 Opcit, Amaliatulwalidain.  Dari Representasi Substantif Menuju Reprentasi Deskriptif (Studi : Dinamikan Peran 
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berdampak terhadap kondisi kaum perempuan Minang pada masa itu, yang harus kehilangan posisi di 
Nagari ditambah lagi kaum perempuan Minang, kemudian kaum perempuan tersebut selanjutnya 
dikoordinir dalam institusi Bundo Kanduang sebagai lembaga adat perempuan Minang bersama 
perangkat adat lainnya dan berada dalam naungan LKAAM, dilembagakannya Bundo Kanduang 
sebenarnya tidak luput dari kepentingan politik pemerintahan Orde baru, walaupun lembaga tersebut 
disinyalir sebagai wadah  dari pemerintah terhadap kepedulian dan perhatian dalam melestarian adat-
istiadat Minang, tapi nyatanya keberadaan institusi Bundo Kanduang selanjutnya hanya dijadikan 
simbol saja, sehingga membuat peran sesungguhnya dari Bundo Kanduang semakin marjinal, 
kenyataanya hal tersebut berlangsung selama Orde Baru berkuasa.  
Ketika Orde Baru, peran-peran Bundo Kanduang semakin tergerus, budaya politik di 
Minangkabau yang bercampur dengan kepentingan politik pada periode tersebut, sudah sulit untuk 
mengakomodasi kepentingan perempuan, Bundo Kanduang tidak bisa lagi leluasa untuk berpraktek 
dalam adat,  baik kedalam sukunya maupun keluar kaumnya, Seperti yang diungkapkan oleh Lusi 
Herlina
39
, bahwa pada masa Orde Baru representasi perempuan Minang, yang diwujudkan dalam 
bentuk Institusi Bundo Kanduang, justru sama sekali menghilangkan fungsi politik mereka yang 
sebelumnya ada. Perubahan sruktur dalam hegemoni kekuasaan, menyebabkan lambat laun  
penerimaan sebagian besar masyarakat Minang terhadap Institusi Bundo Kanduang hanya sebagai 
simbol saja, pada masa inilah, representasi Bundo Kanduang hanya berada pada tataran deskriptif. 
Terkait dengan representasi peran bundo kanduang ketika Orde Baru, secara mendasar, menurut 
Ahmad Syamsiah 
40
, posisi dan peranan perempuan dalam masyarakat sangat ditentukan dan tidak 
terlepas dari  ideologi politik dan ideologi budaya. Nilai-nilai tersebut ikut menentukan sampai mana 
sruktur-sruktur memberi tempat bagi perempuan untuk ikut mengambil bagian dari proses-proses 
pembaharuan tersebut. mereka tentu saja bisa mengekspresikan keinginan dan kepentingan mereka 
dengan terlibat secara langsung dalam setiap proses pembangunan yang secara normatif dijamin oleh 
undang-undang maupun peraturan. 
Pembaharuan dan perubahan sruktur politik di Minangkabau pasca Reformasi, merupakan salah 
satu bentuk proses menuju arah pembentukan karakter ideologi politik dan ideologi budaya tersebut , 
tujuannya selain memberikan jalan bagi keterlibatan dan partisipasi Bundo Kanduang dalam 
pemerintahan Nagari, tetapi bisa jadi sebagai upaya untuk mempertegas kembali bargaining position  
perempuan Minang, yang dinyatakan  melalui peraturan formal dari Perda Propinsi No 9 Tahun 2000 
dan Perda No 2 Tahun 2007, tentang peran Bundo Kanduang sebagai mitra pemerintahan Nagari 
dalam  mengontrol  terbentuknya pemerintahan Nagari yang efektif sesuai dengan rumusan Adat 
Basandi Syarak, Syarak Basandi Kitabullah. 
Sesuai yang diintruksikan di dalam Perda No 2 Tahun 2007 tentang representasi peran Bundo 
Kanduang, secara gamblang disebutkan dalam pasal 12 ayat 1 yang menyebutkan bahwa ” Anggota 
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Tahun 2003. 
40
 Supini, Faktor-faktor Penunjang dan Penghambat Budaya Masyarakat Terhadap Pengembangan Demokrasi 
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Badan Musyawarah Nagari (BAMUS) terdiri dari unsur Ninik Mamak/ tokoh adat /kepala suku, Alim 
Ulama/ Tokoh Agama, Cadiak Pandai/ cendikiawan, Bundo Kanduang/ Tokoh Perempuan dan 
komponen masyarakat lainnya yang tumbuh dan berkembang dalam Nagari bersangkutan dengan 
mempertimbangkan representasi Jorong yang ditetapkan dengan cara musyawarah dan mufakat”.41 
Adapun peranan dari Bundo Kanduang secara formal, melalui representasinya yang  
berkedudukan di BAMUS sebagai penyelenggara Pemerintahan Nagari, sesuai yang diatur dalam 
Perda No 2 Tahun 2007, adalah sebagai berikut :  
1) Memproses pengangkatan dan pemberhentian Wali Nagari 
2) Mengusulkan pengukuhan, pengangkatan dan pemberhentian Wali Nagari 
3) Bersama Wali Nagari menetapkan atau membentuk Peraturan Nagari ; 
4) Bersama Wali Nagari menetapkan anggaran pendapatan belanja Nagari ; 
5) Bersama dengan Lembaga Kerapatan Adat Nagari mengayomi adat istiadat yang berlaku dalam 
Nagari ; 
6) Melaksanakan Pengawasan terhadap : 
a. Pelaksanaan Peraturan Nagari (PERNA) dan Peraturan perundang-undangan lainnya. 
b. Pelaksanaan Keputusan Wali Nagari. 
c. Pelaksanaan Anggaran Pendapatan Belanja Nagari 
d. Kebijakan Pemerintahan Nagari 
7) Melaksanakan Kerja sama yang dilakukan oleh Nagari 
8) Memberikan pendapat dan pertimbangan kepada Pemerintahan Daerah terhadap rencana perjanjian 
yang akan dilaksanakan apabila menyangkut kepentingan di Nagari  
9) Bersama Lembaga Kerapatan Adat Nagari menetapkan fungsi, dan pemanfaatan harta  kekayaan 
Nagari untuk sebesar-besarnya bagi kesejahteraan anak Nagari. 
10) Menerima pertanggunga jawaban Wali Nagari 
Tugas-tugas dan wewenang lainnya di atur dengan keputusan Bupati 
Dalam situasi dan kondisi yang mendesak, maka  Bundo Kanduang dapat menunjuk dan menetapkan 
pejabat sementara Wali Nagari dengan masa jabatan selama 6 bulan.  
Melalui amanat dari Perda tersebut, jelas sekali Bundo Kanduang sebagai representasi dari 
kaum perempuan didalam sistem pemerintahan nagari, mendapatkan kembali status dan peran  sebagai 
bagian dari masyarakat adat guna menempatkan perwakilannya pada BAMUS nagari. Representasi 
Bundo Kanduang pada BAMUS nagari, merupakan salah satu contoh konkrit untuk menyampaikan 
gagasan bahwa sesungguhnya pemerintahan Nagari memiliki peran besar dalam menciptakan politik 
kesetaraan dan meningkatkan partisipasi politik perempuan sebagai salah satu alternatif untuk 
pemberdayaan peran politik para Bundo Kanduang 
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                
E. Kesimpulan  
Kehadiran Bundo Kanduang kedalam salah satu dari penyelenggaran pemerintahan di Nagari 
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melalui representasi di dalam BAMUS nagari, merupakan bagian dari upaya untuk mencapai 
kehidupan yang lebih demokratis di dalam Nagari, apabila dicermati, perbandingan peran Bundo 
Kanduang baik pada masa sebelum kemerdekaan,  masa Orde Baru bahkan Reformasi memang secara 
drastis banyak mengalami perubahan yang mencolok. Peran Bundo Kanduang di setiap dekade 
mengalami perbedaan seiring dengan representasi mereka dalam kehidupan politik di Minangkabau. 
Perubahan politik yang terjadi di Minangkabau secara besar memberi pengaruh pada wajah Institusi 
Bundo Kanduang, hingga Reformasi bergulir pun, keberadaan dan peranan Bundo Kanduang masih 
santer dibicarakan dalam menghiasi konstalasi kembali ke politik adat dalam wujud bentuk 
pemerintahan Nagari yang baru, sehingga setelah kembali kepada sistem pemerintahan Nagari, peran 
bundo kanduang semakin dipertegas dengan fungsi-fungsi politik mereka di Nagari, yang sebenarnya 
diharapkan dapat mengembalikan kembali peranan mereka secara substansial dalam upaya 
memperkuat demokrasi lokal di Minangkabau.  
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Abstrak 
Jilbab merupakan bagian berpakaian perempuan yang bertujuan menutupi dan melindungi aurat 
dihadapan non mahramnya. Beberapa dekade sebelum era reformasi diketahui fenomena berjilbab 
dikalangan masyarakat cukup terbatas. Selain itu pameo sebagian masyarakat mengangap jilbab 
pertanda kurang modern dan monoton, sehingga partisipasi masyarakat berjilbab rendah. Seiring 
perkembangan waktu, di era reformasi keterbukaan akses informasi dan globalisasi mempengaruhi 
partisipasi masyarakat berjilbab menjadi dinamis, baik dari perspektif filosofis, ideologis dan budaya. 
Dari fenomena tersebut Pemerintah Daerah (PERDA) di Sumatera Barat merespon dengan 
menerbitkan PERDA tentang berjilbab yang mengatur dan mengawasi terutama pada kalangan pelajar 
muslimah. Dengan penerbitan PERDA tentang berjilbab respon masyarakat SUMBAR menjadi 
bervariasi baik dari segi substansi, tujuan, dan  variasi cara berjilbab. Tujuan penelitian ini mengetahui  
tanggapan, tujuan dan cara berjilbab di kalangan masyarakat (khususnya Pelajar Muslimah) SUMBAR 
sebagai wujud respon diterbitkan PERDA tentang berjilbab. Hal tersebut menandakan adanya 
dinamika kebudayaan islam melayu minangkabau yang berkembang di SUMBAR. Metodologi 
penelitian ini melalui pendekatan deskriptif-kualitatif. Data didapatkan melalui observasi, wawancara 
dan dokumentasi. Informan penelitian ini yakni pelajar muslimah, tokoh masyarakat dan masyarakat 
yang berasal dari wilayah Sumatera Barat diantaranya; kota padang, kota padang panjang, kota solok, 
kab.Agam, dan kab.lima puluh kota dengan teknik penetapan infoman snowbal sampling. Selanjutnya 
di diolah melalui teknik triangulasi data hingga mendapatakan kesimpulan. Hasil penelitian 
mengungkapkan respon masyarakat khususnya pelajar muslimah mengenai implementasi berjilbab 
melalui PERDA di SUMBAR secara substasnsi menerima dengan positif, adapun tujuan berjilbab 
cukup bervariasi; diantaranya wujud ketaatan kepada Allah, peraturan sekolah, guru, orang tua, 
pemerintah,  tren berpakaian yang syari dan fasionable. Model berjilbab juga bervariasi diantaranya; 
jilbab muhadarah, lilek trendi, syari, modis trendi, modis gaul. 
 
Kata Kunci : Jilbab, PERDA (tentang Jilbab) dan Sumatera Barat. 
 
A. Pendahuluan 
Jilbab merupakan bagian perpakaian wanita yang menutupi aurat. Secara historis jilbab dikenal luas 
pada masa peradaban Yunani dan Romawi kuno. Seiring dengan perkembangan peradaban jilbab hadir di 
negara Arab. Ketika terjadi pergolakan terhadap marwah wanita di Arab, Islam hadir menawarkan 
keselamatan kepada para muslimah dari marabahaya. Memperhatikan manfaat yang banyak sehingga jilbab 
menjadikan atribut berpakaian yang dikenakan oleh wanita muslimah dan bahkan Allah memerintahkan 
kepada muslimah untuk menutup aurat (Lihat QS. Al-Ahzab ayat 59)
1
. Seiring perkembangan Islam jilbab 
menyebar ke negara-negara Timur Tengah. Persebaran Jilbab dimulai pada abad ke-9 sampai abad ke-12 
yang menyebar ke seluruh penjuru dunia, termasuk Indonesia. 
                                                 
1
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Pemakain jilbab tersebar di setiap wilayah Nusantara di antaranya Minangkabau, Aceh, Sulawesi, 
Jawa dan lainnya.  “Jilbab telah digunakan oleh para pejuang muslimah di Nusantara seperti H.R Rasuna 
Said, Teungku Fakinah, Cut Nyak Dhien, Sri Sultanah Ratu Nihrasyiah Rawangsa Khadiyu, Sri Sultanah 
Ratu Safiatuddin Ta‟jul Alam Shah dan Ratu Zakiatuddin Inayat Syah dari Aceh, Nyai Achmad Dahlan dan 
Rahmah El Yunusiyyah merupakan mujahidah asal Minang.
2
 
Pemakaian Jilbab di Minangkabau tidak terlepas dari Perjuangan kaum Padri yang tidak hanya 
memberantas perbuatan kemaksiatan tetapi juga menerapkan syariat Islam di Minangkabau, termasuk aturan 
pemakaian Jilbab. Hal ini dapat kita lihat dari bentuk Baju Kurung pakaian adat Minangkabau yang cukup 
tertutup. Selain itu, dari tulisan Buya Hamka pada bukunya yang berjudul “ayahku” bagian bab “cermin terus 
dan Pelita” berisi pengkleman dari ayah hamka (haji Abdul Karim Amrullah) yang menyuarakan kewajiban 
wanita muslim menutup aurat.
3
 
Pada masa pemerintahan Orde baru “jilbab” dipandang sebagai sebuah gerakan pemberontokan karena 
berhubungan dengan kemunculan beberapa konflik di negara-negara Timur tengah. Seperti di Mesir pada 




Dari pristiwa tersebut menimbulkan reaksi kecurigaan pemerintah terhadap kelompok Islam Politik. 
Jilbab dipandang sebagai bentuk pemberontakan yang dilakukan kelompok Islam ekstrimis yang bisa 
mengganggu keamanan negara bahkan yang akan merongrong kewibawaan para penguasa saat itu. 
Akibatnya Pemerintah menerbitkan SK 052/C/Kep/D.82 tentang Seragam Sekolah Nasional yang    
implementasinya berujung pada pelarangan Jilbab di Sekolah Negeri. 
Memasuki tahun 1982, Departemen Pendidikan dan Kebudayaan (Departemen P dan K) Republik 
Indonesia mengeluarkan Surat Keputusan (SK) 052/C/Kep/D/82, setelah keluarnya SK tersebut semakin 
banyak siswi-siswi berjilbab yang memperoleh teguran, pelarangan, dan tekanan. Akhirnya, pada tanggal 16 
Februari 1991, SK seragam sekolah yang baru yaitu SK 100/C/Kep/D/1991, ditandatangani secara resmi, 
setelah melalui konsultasi dengan banyak pihak. Dengan SK 100 yang telah disepakati ini, memberikan 
kebebasan bagi siswi-siswi Islam untuk menggunakan seragam lainnya (yaitu Jilbab dengan baju lengan 
panjang). Selain itu bermunculan berbagai tokoh masyarakat menggunakan Jilbab atau kerudung termasuk 
Mbak Tutut, anak perempuan tertua Presiden Soeharto. 
Memasuki masa reformasi sistem pemerintahan beralih dari sentralisasi menjadi desentraliasi. Dengan 
diterbitkanya undang-undang No 22 tahun  1999 tentang pemerintahan daerah yang kemudian direvisi 
menjadi undang-undang No 32 tahun 2004 tentang otonomi daerah, sehingga Daerah memiliki wewenang 
mengelola derahnya sesuai kondisi dan kemampuan masyarakat setempat. 
Pemerintah daerah Sumatera Barat di berbagai Kab/Kota menyambut baik peraturan tersebut dan 
semarak merancang dan menerapakan PERDA berbasis syariah, diantranya berjilbab. Memperhatikan 
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kearifan lokal dan filosofi adat minangkabau “Adat bersandi syara‟ syara‟ bersandi Kitabullah” dan dalam 
rangka mempersatukan keislaman dengan adat kebiasan masyarakat minangkabau maka diterbitkan 
peraturan daerah tentang berjilbab. Sejak tahun 2001-2006 Peraturan masing-masing daerah di Sumatera 
Barat dimulai dari Kab.Tanah Datar, Solok, Bukittinggi, Sawahlunto, Pasaman, Padang Pariaman, Padang 
Panjang, Pesisi Selatan, Agam dan Kota Padang. 
Dengan diterbitkan peraturan tentang berjilbab, Jilbab menjadi fenomenal, banyak orang dari berbagai 
kalangan diantarannya para pelajar dan mahasiswa merespon terhadap ketentuan tersebut. Hal tersebut 
dikarenakan sasaran utama peraturan tersebut pada umumnya di tujukan kepada para pelajar, mahasiswa dan 
masyarakat. Respon masyarakat menjadi variatif ada pro dan ada yang kontra, sehingga dalam penerapan 
peraturan daerah di masing-masing daerah di Sumatera Barat sangat menarik untuk deketahui lebih lanjut 
dari masing-masing aspek baik dari subtansi berjilbab, tujuan dan gaya berjilbab. Fenomena tersebut 
menunjukan adanya dinamika berjibab sebagai budaya keIslaman melayu minangkabau di Sumatera barat 
melalui penerapan Peraturan Daerah (PERDA) tentang berjilbab.  
Jenis penelitian ini deskriptif-kualitatif, yaitu dengan mengambarkan kejadian yang terjadi dilapangan 
yakni menggambarkan pandangan para pelajar muslimah terhadap PERDA tentang berjilbab, Tujuan pelajar 
muslimah berjilbab dan model gaya berjilbab pelajar muslimah di berbagai daerah Sumatera Barat. Lokasi 
penelitian ini yaitu sebagian Kota Madya dan Kabupaten di Sumatera Barat diantaranya Kota Padang, Kota 
Solok, Kota Padang Panjang, Kab.Lima Puluh Kota dan Kab.Agam. Adapun alasan peneliti memilih lokasi 
penelitian tersebut dikarenakan didaerah tersebut ditemukan fenomena dinamika berjlibab yang terjadi 
dikalangan pelajar muslimah SMA. 
Untuk memperoleh data dan keterangan penelitian ini diperoleh melalui informan kunci dan 
pendukung. Adapun yang menjadi informan kunci yakni para pelajar muslimah SMA daerah Sumatera Barat 
sebagai berikut; 
Tabel.1 Pelajar Muslimah 
No Kab/Kota Siswi 
1 Kota Padang 5.881 
4 Kab. Lima Puluh Koto 1.987 
6 Kab. Solok 690 
7 Kab. Agam 2.408 
8 Kota Solok 1.519 
9 Kota Padang Panjang 590 
Total 13.075 
Sumber; Data Pokok Pendidikan Dasar dan Menengah Direktorat Jenderal Pendidikan Dasar dan Menengah 
 
Sedangkan informan pendukung yakni para tokoh masyarakat, akademisi dan masyarakat Kota 
Padang, Kota Solok, Kota Padang Panjang, Kab.Lima Puluh Kota dan Kab.Agam. Teknik penentuan sampel 
yakni dengan cara snowbal sampling yaitu teknik pengambilan sampel sumber data yang ada awalnya 
sedikit, hingga menemukan kejenuhan data dari informasi yang didapatkan
5
. Teknik pengumpulan data pada 
penenlitian ini dengan melakukan observasi, yakni melakukan pengamatan langsung kelokasi secara 
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sistematis terhadap gejala-gejala yang diselidiki
6
 diantaranya penerapan berjilbab kepada para pelajar 
muslimah. Selanjutnya dengan melakukan wawancara, yakni kegiatan yang dilakukan untuk mendapatkan 
informasi langsung dengan cara mengajukan sejumlah pertanyaan secara lisan dan tulisan selanjutnya 
dijawab secara lisan  dan tulisan pula.
7
 Selanjutnya dengan melakukan Dokumentasi yaitu mencari data 
mengenai hal-hal atau variable, dokumentasi berupa catatan PERDA yang telah diterbitkan, data dan 
keterangan terkait dengan variabel dan lain-lain
8
. Teknik analisis data dengan cara trigangulasi data yakni 
teknik pemeriksaan keabsahan data yang bersifat menggabungkan dari berbagai teknik pengumpulan data 




B. Hasil dan Pembahasan 
Penelitian ini dimaksudkan mengetahui gambaran dinamika berjilbab pada pelajar muslimah di 
berbagai daerah Sumatera Barat (Kota Padang, Padang Panjang, Kota Solok, Kab.Agam, Kab.Lima Puluh 
Kota) melalui PERDA tentang berjilbab di kalangan pelajar. Adapun hal-hal yang dideskripsikan sebagai 
berikut: 
1. Profil Paturan Daerah (PERDA) tentang Berjilbab di Daerah Sumatera Barat  
Undang-undang No 22 tahun 1999 tentang pemerintahan daerah yang kemudian direvisi menjadi 
undang-undang No 32 tahun 2004, tentang otonomi daerah memberikan kesempatan kepada masing-masing 
daerah. 
Di masa otonomi daerah, pemerintah mengakomodasi dan merespons secara positif keinginan umat 
Islam di berbagai daerah yang berupaya melakukan formalisasi syariat Islam. Selama masih dalam kerangka 
kesatuan dan persatuan bangsa serta tidak mengancam disintegrasi nasional, pemerintah memberikan 
suasana yang kondusif terhadap kesiapan masyarakat dalam mengaplikasikan  syariat Islam.
10
. 
Kebijakan pemerintah tentang otonomi daerah tersebut disambut positif oleh masing-masing daerah di 
wilayah Sumatera Barat dengan melahirkan Peraturan Daerah (PERDA) tentang berjilbab di antaranya: 
a) Padang; Instruksi walikota Padang nomor 451.422/Binsos-III/2005 Tentang pelaksanaan Wirid 
Remaja didikan subuh dan Anti Togel / Narkoba serta Berpakaian Muslim/ Muslimah bagi Murid/ 
Siswa SD/MI, SLTP/ MTS dan SLTA/ SMK/ SMA di Kota Padang 
b) Padang Panjang; Peraturan Daerah Padang Panjang No.3 Tahun 2004 Tentang Pencegahan 
Pemberantasan dan Penindakan Penyakit Masyarakat. 
c) Solok; Perda kota Solok No 6 Tahun 2002 Tentang wajib berbusana Muslimah. 
d) Agam; Perda Kabupaten Agam nomor 6 Tahun 2005 Tentang berpakaian Muslim  
e) Lima Puluh Kota; Perda Kabupaten lima puluh kota nomor 5 Tahun 2003 Tentang berpakaian 
Muslim. 
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Adapun maksud dari diterbitkan peraturan daerah tentang berpakaian berjilbab di antaranya upaya 
untuk pengamalan ajaran agama Islam dalam  kehidupan sehari-hari, sebagai perwujudan    masyarakat yang 
beriman dan bertaqwa kepada Allah SWT serta penerapan  Filosofi  Adat  Basandi  Syarak,  Syarak  Basandi 
Kitabullah. 
Adapun Tujuan berpakaian berjilbab diantaranya;  
a. Membentuk sikap dan perilaku seseorang atau masyarakat sebagai muslimah yang baik dan berakhlak 
mulia sesuai tuntunan ajaran agama Islam. 
b. Mewujudkan masyarakat yang Islami yang senantiasa berupaya meningkatkan    keimanan dan 
ketakwaan Allah SWT, 
c. Membiasakan diri bagi seseorang atau masyarakat   agar senantiasa berpakaian sesuai dengan tuntunan 
agama Islam dalam kehidupan sehan-hari, baik dalam keluarga, di kantor tempat kerja maupun di 
masyarakat. 
d. Menciptakan masyarakat yang mencintai budaya Islam dan budaya adat Minangkabau dalam rangka 
implementasi   filosofi  Adat Basandi Syarak, Syarak Basandi.Kitabullah. 
2. Tanggapan pelajar Muslimah di berbagai daerah Sumatera Barat terkait penerapan berjilbab 
melalui PERDA tentang berjilbab. 
Dari hasil wawancara bersama pelajar muslimah, tokoh masyarakat, akademisi dan masyarakat di 
berbagai daerah Sumatera Barat (Kota Padang, Padang Panjang, Kota Solok, Kab.Agam, Kab.Lima Puluh 
Kota) baik dilakukan secara langsung maupun tidak langsung pada umumnya merespon sebagai berikut: 
a. Pelajar Muslimah Kota Padang 
Dari usaha dan daya yang telah dihasilkan melalui musyawarah dan dengar pendapat para DPR Kota 
dan Pemerintahan Kota Padang yang melahirkan Perda tentang jilbab sesuai dengan adat/ kebiasaan sahari-
hari masyarakat Minangkabau yang berfilosofi; “adat bersandi sarak, syarak bersandi Kitabullah” 
sebagaimana diungkapkan oleh Rani, Novi, Dika, dkk menyatakan;“Menurut kami apa yang diupayakan oleh 
pemerintah kota padang dan jajaranya dalam mengatur pelajar muslimah berjilbab melalui peraturan yang 
tetapkan sesuai dengan filosofi adat Minangkabau.  Hal ini sesuai dengan apa yang kami pelajari di mata 
pelajaran muatan lokal budaya alam Minangkabau”. Bagi kami aturan seperti ini bagus dan tidak asing lagi, 
karena di rumah, kami juga diajarkan dan didik orang tua”.  
Selanjutnya Vivi, dkk, menambahkan; Peraturan tentang berjilbab bagi siswa muslimah sangat bagus 
jika diimplementasikan, namun lain halnya dengan pelajar non muslim, hal ini mereka akan merasa sangat 
asing dan lebih kelihatan perbedaaanya budaya keagamaan
11
. 
Selanjutnya Novia, dkk mengatakan; sebaiknya dalam penerapan PERDA ini pemerintah juga 
mengiringi dengan program-program pendukung dan menyediakan fasilitas guna terwujudnya program 
tersebut, seperti memberikan jilbab gratis kepada siswa, memfasilitasi kegiatan-kegiatan keagamaan yang 
diselenggrakan OSIS dimasing-masing sekolah di Kota Padang
12
. 
b. Pelajar Muslimah Kota Padang Panjang 
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Derah Padang Panjang memiliki icon Kota Serambi Mekkah artinya kota yang berbasis syariah Islam. 
Dengan adanya PERDA tetang berjilbab mendukung tercapainya Kota Serambi Mekkah sebagaimana yang 
disampaikan Fadhila dkk, menyampaikan; “Menurut kami Perda tentang berjilbab ini baik untuk 
dilaksanakan, bagi kami di sini sudah terbiasa menggunakan jilbab, bahkan menurut informasi kakak senior 
kami dahulu, sebelum peraturan ini dibuat untuk dilaksanakan kami di sekolah pernah mengadakan lomba 
kreasi jilbab
13
”. Selanjutnya ditambahkan Rizka, dkk mengatakan: “Peraturan tentang jilbab ini sangat baik 
untuk dijalankan karena sesui dengan visi-misi Kota Padang panjang menjadi Kota Serambi Mekkah”
14
 
c. Pelajar Muslimah Kota Solok 
Nurul, dkk menyampaikan; “Menurut kami perda tentang berjilbab baik dilansungkan di sini, karena 
Solok merupakan daerah yang masyarakat pada umumnya Muslim dan beberapa orang non muslim”. Kami 
sebagai pelajar muslimah solok mendukung pemerintah solok menerapkan peraturan tersebut, namun ada 




Selain itu ditambahkan oleh Melisa dkk menyampaikan; Menurut kami PERDA solok tentang 
berjilbab tersebut bagus diterapkan di Kota Solok ini, namun akan lebih baik lagi jika didukung oleh 
program-program kegiatan yang menunjang seperti, event-event dan perlombaan tentang jilbab 
diselenggarakan Kota Solok ini”
16
 
d. Pelajar Muslimah Kab.Agam 
Zikra, dkk menyampaikan; menurut kami PERDA tentang berjilbab ini sangat cocok diterapkan di 
Agam, karena dari segi iklim di sini dengan berjilbab kami merasa nyaman dan aman. Sebenarnya sebelum 
aturan tentang berjilbab ini ada, kami sudah terbiasa dilatih dan didik orang tua di rumah, jadi dengan adanya 
peraturan ini ya kami udah gak kaget lagi, dan usulan kami agar harapan PERDA ini mampu terwujud 
optimal hendaknya pemerintah juga melakukan pengawasan dan pembinaan lebih intensif lagi”
17
 
e. Pelajar Muslimah Kab.Lima Puluh Kota 
Fani, dkk menyampaikan: menurut kami PERDA tentang berbusana muslim dan muslimah dalam 
rangka mewujudkan masyarakat yang religi baik dilakukan, karena pada umumnya secara turun-temurun 
kami orang tua kami sudah mencontohkan berpakaian islami, namun namanya dahulu disebut kerudung”
18
.  
Zelfi, dkk, menyampaikan; PERDA tentang berjilbab di daerah Kab.Lima Puluh Kota bagai pelajar 
muslimah pada dasarnya cukup baik dilaksanakan, namun ada baiknya pemerintah juga mempertimbangkan 
dan tidak mewajibkan kepada pelajar non muslim”
19
. 
Dari tanggapan para pelajar muslimah tersebut, pada umumnya mereka mengetahui dan setuju 
diterbitkanya PERDA tentang berjilab di masing-masing daerah yang penduduknya beragama Islam dan 
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minang, hal tersebut juga memperkuat realisasi filosofi adat minangkabau adat bersandi syara‟, syara‟ 
bersandi Kitabullah. 
Selanjutnya menurut aktivis perempuan masyarakat Kota Padang Zikra Wahyuni mengatakan; 
“PERDAnya bagus, tapi kesiapan berhijab itu kembali ke diri masing-masing, Sebaiknya pemakaian 
berjilbab atas kesadaran perintah Allah bukan karena dipaksa oleh peraturan daerah”
20
. 
Selanjutnya aktivis perempuan Kab. Lima Puluh Kota Zubaidah mengatakan; “Setiap muslimah wajib 




Ditambahkan tokoh masyarakat Kab. Agam dan Direktur Pascasarjan IAIN Bukittinggi Bpk Ismail 
mengatakan;”busana muslimah cukup tren di masa kini, dahulu  orang malu memakainya di tempat yang 
ramai, termasuk sekolah. Kini sepertinya sudah terbalik, orang sudah malu tidak berpakaian muslimah”.
22
. 
Ketua Dewan Pendidikan  Kota Solok, Dr. Darul Ilmi, menyampaikan; “memperhatikan kondisi 
pergaulan remaja saat sekarang ini kian jauh dari nilai-nilai keislaman dan adat, maka dengan diterbitkanya 
PERDA tentang jilbab ini dirasakan sangat tepat jika tujuanya menjadikan sarana pendidikan akhlak melalui 
berbusana, selain itu PERDA tentang jilbab tersebut perwujudan filosofi adat Minangkabau. Untuk 
menunjang PERDA Tersebut Dewan pendidikan Kota Solok menyusun program pembinaan iman dan 
Taqwa
23
 yang diselenggarakan di masing-masing Mesjid dan Mushala Kota Solok.
24
. Ditambahkan Tokoh 
dan juga Ulama Kab.Lima Puluh Kota Dr.Arman Husni menjelaskan;  
“Perda jilbab diranah “adat bersandi syara‟, syarak bersandi Kitabullah (ABS-SBK) memang 
sudah seharusnya. Akhir-akhir ini pergeseran nilai amat terasa. Bahkan salah satu pengokohan jati 
diri memang harus di topang dengan peraturan. Realisasi perda tentu tidak berpengaruh banyak 
kecuali dibarengi dengan berbagai program penguat. Sebagai contoh bagi pelajar muslim 
dibeberapa kab/kota di Sumbar diberlakukan keharusan mengikuti pesantren Ramadhan. Itu 
semuanya dalam rangka membentangi dari gencarnya pengaruh budaya luar yang notabene 




Dari penjelasan para pelajar muslimah dan ditambahkan padangan tokoh masyarakat, akademisi dan 
ulama di berbagai wilaya Sumatera Barat tersebut bahwasanya para siswa dan masyarakat Sumatra Barat 
khususnya minangkabau dapat menerima positif dan mendukung PERDA tersebut direalisasikan di wilayah 
Sumatera Barat. 
3. Tujuan Pelajar Muslimah Berjilbab 
Dari tanggapan pelajar muslimah mengenai penerapan PERDA tentang jilbab di daerah Sumatera 
Barat tersebut menimbulkan dinamika dan variasi tujuan pelajar berjilbab di antaranya   
a. Tujuan Pelajar Muslimah Kota Padang berjilbab. 
Dari hasi wawancara bersama pelajar muslimah kota padang pada umumnya para pelajar menjawab 
bervariasi; sebagaimana di ungkapkan oleh Rani, Novi, Dika, dkk menyatakan;“tujuan kami berjilbab 
                                                 
20
 Wawancara tidak langsung bersama Zikra Wahyuni Via WA, 25 Agustus 2017 
21
 Wawancara langsung bersama Zubaidah Via WA, 25 Agustus 2017 
22
 Wawancara tidak langsung bersama Dr.Ismail Via WA, 28 Agustus 2017 
23
 Wawancara langsung bersama Dr.Darul Ilmi Via WA, 28 Agustus 2017 
24
 Wawancara tidak langsung bersama Dr.Ismail Via WA, 28 Agustus 2017 
25
 Wawancara tidak langsung bersama Dr.Arman husni Via WA, 29 Agustus 2017 
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diantaranya; sebagai sarana ibadah kepada Allah SWT, pertanda menjadi warga masyarakat minang yang 
beradat dan beragama, sebagai media berkreasi busana muslimah ” 
Selanjutnya Vivi, dkk, menambahkan; “tujuan kami berjilbab di antaranya mematuhi peraturan di 
sekolah, sembari berkreasi berjilbab di sekolah, agar kelihatan anggun dan rapi
26
. Selanjutnya Novia, dkk 
mengatakan; tujuan kami berjilbab di antaranya; sebagai wujud ketaatan kepada Allah SWT, ketaatn 
terhadap peraturan berjilbab disekolah, dan ketaatan kepada pemerintah daerah atau ulilamri
27
. 
b. Pelajar Muslimah Kota Padang Panjang 
Fadhila dkk, menyampaikan; “Tujuan kami berjilbab diantaranya, wujud rasa syukur beriman kepada 
Allah SWT, melindungi diri dari tindak kriminal, melindungi diri cuaca dingin,
28
”. Selanjutnya ditambahkan 
Rizka, dkk mengatakan: “tujuanya yakni mematuhi perintah agama, mematuhi perintah orang tua, mematuhi 
perintah dan mematuhi perintah guru agama disekolah”
29
 
c. Pelajar Muslimah Kota Solok 
Nurul, dkk menyampaikan; tujuan kami memakai jilbab diantaranya, menerapkan peraturan yang ada 
disekolah turunan dari PERDA tentang berjilbab dan tren busana syarai dan modis“
30
. Selain itu 
ditambahkan oleh  Melisa dkk menyampaikan; tujuan kami berjilbab yakni, sebagai menutup aurat, menjaga 
diri dari perbuatan dosa, dan merawat diri agar tampil syari dan trendi”
31
 
d. Pelajar Muslimah Kab.Agam 
Zikra, dkk menyampaikan;”tujuan berjilbab yaitu menjaga marwah muslimah dan melindungi diri dari 
teriknya matahati”
32
. Ditambahkan Aulia,dkk menjelaskan; tujuan kami berjilbab di antaranya; mematuhi 
perintah Agama, Peraturan Derah, Sekolah, orang tua dan Guru
33
. 
e. Pelajar Muslimah Kab.Lima Puluh Kota 
Melisa, dkk menyampaikan: tujuan berjilbab yakni wujud taat kepada Tuhan yang maha kuasa, 
menjaga penampilan agar kelihatan fress and cool”
34
. Selanjutnya Roma, dkk, menyampaikan;  di antara 
tujuan saya berjilbab yakni ingin tampil kelihatan muslimah, jadi orang baik dan disenangi banyak orang”
35
. 
Penjelasan tujuan para pelajar muslimah berjilbab tersebut diketahui jawaban yang disampaikan bervariasi 
ada diantaranya Menunjukan sikap taat kepada Allah sehingga jilbab menjadi sarana beribadah, menujukan 
indetitas diri sebagai muslimah yang taat kepada ulil amri (pemerintah daerah) sehingga mendukung dan 
merealisasikan berjilbab, menjaga diri dari tindak kriminal, menampilkan diri berbusana syari dan trendi, 
melindungi diri dari iklim ekstreme. 
                                                 
26
 Wawancara lansung bersama vivi, dkk, Tanggapan perda ttg jilbab di kota padang; SMAN 3 Padang 12 Juli 2017 
27
 Wawancara langsung bersama Novia, dkk, tanggapan perda ttg jilabab di Kota Padang; SMAN 7 Padang 12 Juli 2017 
28
 Wawanca Langsung bersama Fadila, dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Padang Panjang; SMAN 2 Padang 24 Juli 
2017 
29
 Wawanca Langsung bersama Rizka, dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Padang Panjang; SMAN 3 Padang  Panjang, 
24 Juli 2017 
30
 Wawanca tidak langsung bersama Rizka, dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Solok; SMAN 2 Solok, 25  Juli 2017. 
31
 Wawanca tidak langsung bersama melisa, dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Solok; SMAN 2 Sumatera Barat, 25  Juli 2017. 
32
 Wawanca Langsung bersama Rina, dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Padang Panjang; SMAN Kubang Putih, 9 Agustus 2017 
33
 Wawanca Langsung bersama Aulia, dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Padang Panjang; SMAN Kubang Putih, 9 Agustus 2017 
34
 Wawanca tidak langsung bersama melisa dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Solok; SMAN 1 Guguk, 25  Juli 2017. 
35
 Wawanca tidak langsung bersama Roma  dkk tanggapan perda ttg jilabab di Kota Solok; SMAN  1 Gunung Omeh 5  Juli 2017. 
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Selain hal yang disampaikan pelajar muslimah tersebut aktivis perempuan kota Padang Zikra Wahyuni  
menyampaikan: “sepertinya para pelajar berhijab/ jilbab di antaranya masih banyak kurang istiqamah, seperti 
ketika di sekolah berjilbab namun ketika di jalan-jalan gak pake jilbab”.
36
 Selanjutnya Aktivis Perempuan 
Kab. Lima puluh kota Zubaidah mengatakan; “ ada baiknya perlu juga disampaikan kepada para pelajar 
muslimah kita, adapun salah satu manfaat berjilbab diantaranya sangat baik melindungi kulit dari teriknya 
matahari, debu dan polusi.”
37
  
Ditambahkan tokoh masyarakat Kab. Agam dan Direktur Pascasarjan IAIN Bukittinggi Dr.Ismail 
mengatakan;” sepertinya ketika diperhatikan saat sekarng ini masyarakat di daerah Kab.Agam realisasi 
berjilbab bukan disebabkan adanya PERDA tetapi atas kesadaran diri para masyarakat tersebut, namun 




Dari tanggapan para pelajar muslimah dan tokoh masyarakat terkait tujuan dari pelajar muslimah 
berjilbab diantaranya bertujuan; wujud ketaatan kepada Allah, ketaatan kepada peraturan sekolah, guru, 
orang tua, pemerintah, menampilkan jati diri sebagai waninta muslimah, syari dan trendi  
4. Model/gaya Berjilbab Pelajar Muslimah di Daerah Sumatera Barat 
Model berjilbab pelajar muslimah saat ini mengamalami perkembangan Malcolm Barnard 
mengatakan; “busana muslimah menjadi trendi dan memakai jilbab mulai mencapai prestise tertentu, ini 
dikarenakan busana muslimah atau jilbab mampu mengkomunikasikan hasrat   menjadi  orang   modern   
yang saleh dan sekaligus menjadi muslim yang modern
39
. 
Dari tanggapan pelajar muslimah dan hasil observasi peneliti terhadap penerapan PERDA tentang 
jilbab di daerah Sumatera Barat tersebut menimbulkan dinamika dan variasi gaya berjolab berjilbab 
diantaranya   
a. Gaya berjilbab para pelajar Muslimah di Sekolah  
Dari hasil pengamatan peneliti ketika para pelajar disekolah pada umumnya model gaya berjilbab 
para pelajar muslimah seragam dan telah ditentukan oleh peraturan sekolah sebagaimana yang di sampaikan 
Dewan Pendidikan Kota Solok Dr.Darul Ilmi mengatakan: 
“Aturan berjilbab di daerah sumatera Barat pada umumnya seragam sebagaimana ketentuan masing-
masing sekolah, khusus daerah Kota solok para pelajar muslimah memakai jilbab muhadarah, yakni 
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 Wawancara langsung bersama Zikra Wahyuni  Via WA, 25 Agustus 2017 
37
 Wawancara langsung bersama Zubaidah Via WA, 25 Agustus 2017 
38
 Wawancara tidak langsung bersama Dr.Ismail Via WA, 28 Agustus 2017 
39 Barnard, M. 1996. Fashion sebagai Komunikasi. Cara Mengkomunikasikan Identitas  Sosisal,  Seksual,  Kelas,  gender  (Idy  Subandy 
Ibrahim  dan Yosal Iriantara, Penerjemah). Yogyakarta: Jalasutra hal.11 











                                                   Model Jilbab Muhadarah 
 
b. Gaya berjilab para pelajar Muslimah di luar Sekolah 
Gaya berjilbab para pelajar di sekolah sangat berbeda ketika berada di luar sekolah diantaranya model 
kreasi jilbab lilik, jilbab pasmina, jilbab segi empat, jilbab syar‟i, jilbab gaul tidak menutupi dada, jilbab 
sorong, seperti dikemukan Rizka,dkk pelajar muslimah  SMAN 7 Padang; “ketika di luar sekolah kami tetap 
memakai jilbab, namun jilbab yang dikenakan kadang-kadang bervariasi, diantaranya model jilbab lilek. 











                                                 Model Jibab Lilik Modis 
 
Selain model gaya jilbab lilek selanjutnya model gaya jilbab syar‟i. Jilbab syar'i merupakan jilbab 
yang berukuran longgar, panjang, dan dalam. Biasanya pelajar muslimah yang menggunakan model gaya 
tersebut komunitas/forum pelajar muslimah tertentu sebagaimana yang dikemukan oleh Fitri,dkk pelajar 
muslimah SMAN 2 Solok menyampaikan: “ketika di luar jam sekolah kami senang mengenakan pakaian 
jilbab syari. Jilbab syari cukup asyik dipakai ketika kegiatan di luar ruangan apalagi ketika pergi jalan-jalan. 
Model Jilbab syari ini di sesuikan dengan kriteria berbusana muslimah Islam diantaranya ukuranya lebih 
longgar, panjang dan dalam
42
.   
  Selanjutnya model gaya berjilbab pelajar muslimah lainya yakni model pasmina segi empat. Model 
jilbab ini lebih kelihatan standar dan bersahaja sebagaimana yang disampaikan Rena,dkk pelajar muslimah 
SMAN 1 Gunung Omeh; “ketika di luar sekolah kami senang menggunakan jilbab pasmina segi empat. Hal 
                                                 
41 Wawancara langsung bersama Rizka, tentang gaya dan model berjilbab 29 Agustus 2017 
42
 Wawancara langusng bersama fitiri, SMAN 2 Solok, 21 Agustus 2017  
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tersebut dirasakan cukup simpel, sederhana dan bersahaja. Model jilbab ini tidak terlalu mencolok dan 



















                          Model jilbab pasmina segi empat 
Model jilbab selanjutnya yakni jilbab Modis trendi. Model jilbab ini kelihatan lebih berkreasi warna-
warni dan menambahkan banyak aksesoris sebagaimana yang dikemukakan Nazira, dkk Pelajar Muslimah 
SMAN 1 Padang Panjang: “ketika diluar sekolah kami senang menggunakan pakaian jilbab modis trendi, 
model jilbab ini membutuhkan ketrampilan modis lebih kreatif sehingga kelihatan tidak monoton, namun 










                                         Model jilbab modis trendi 
Selanjutnya model jilbab pelajar muslimah berikutnya model jilbab modis gaul. Model jilbab modis 
gaul lebih kelihatan berani tampil nyentrik dan unik, sebagaimana yang disampaikan Riyen, dkk pelajar 
muslimah SMAN 1 Lubuk basung; “sepulang dari sekolah dan ketika kami ngumpul-ngumpul bareng teman 
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 Wawancara langusng bersama Rena, SMAN 1 Gunung Omeh, 21 Agustus 2017 
44
 Wawancara langsung bersama Nazira, SMAN 1 Padang Panjang, 21 Agustus 2017 
577 
 
biasanya model jilbab yang di pakai model modis gaul. Model gaya jilbab ini lebih kelihatan fasionable dan 










     
                           Model jilbab modis gaul 
Dari hasil wawancara dan pengamatan model/gaya jilbab pelajar muslimah  didaerah Sumatera Barat 
menjelaskan bahwa model /gaya berjilbab para pelajar muslimah sumatera barat bervariasi diantaranya 
model jilbab muhadarah, lilik trendi, syari, modis trendi dan jilbab modis gaul. 
5. Jilbab Menurut Islam 
Jilbab dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia yakni kerudung lebar yang dipakai wanita muslimah atau 
menutup kepala dan leher sampai dada
46
. Jilbab menurut istilah, Ibnu Katsir mengatakan, “Jilbab adalah 
semacam selendang yang  dikenakan di atas khimar yang sekarang ini sama fungsinya seperti izar (kain 
penutup).” Lebih sederhananya, jilbab adalah pakaian yang berfungsi untuk menutupi perhiasan wanita  dan 
auratnya
47
. M.Quraish Shihab mengatakan,  menurut  pakar  tafsir  al-Biqa'i,  ada beberapa  makna  
jilbab,  yaitu  baju  yang  longgar  atau  kerudung  penutup kepala wanita, menurutnya kalau  jilbab  
diartikan  baju, maka  ia adalah  pakaian  yang menutupi tangan dan  kaki,  dan  kalau  jilbab diartikan  
kerudung, maka perintah mengulurkannya adalah menutupi wajah dan lehernya
48
. 
Dalam Alquran menjalaskan  Allah memerintahkan menggunakan jilbab sebagaimana Firman Allah 
QS Al-Ahzab: 59; 
“Hai Nabi, Katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu dan isteri-isteri orang 
mukmin: Artinya; "Hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka". yang 
demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu dan 
Allah adalah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang”
49
 
Selain Ayat tersebut Allah juga berfirman dalam QS.An-Nur; 31; 
“Dan katakanlah kepada para perempuan yang beriman, agar mereka menjadga pandaganya, dan 
memelihara kemalauanya, dan janganlah menampakan perhiasan(auratnya), kecauali yang (biasa) 
terlihat. Dan hendaklah mereka menutupkan kai kerudung kedadanya, dan janganlah menampakan 
(auratnya) kecuali kepada suami mereka”. 
 
                                                 
45
 Wawancara bersama riyen,dkk, SMAN 1 Lubuk Basung, 27 Agustus 2017 
46
 Kamus Besar Bahasa  Indonesia, Jakarta:Balai Pustaka, 2005, h. 473 
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 Ammani     Zakariya,  Jilbab,   Tiada   lagi  Alasan   Untuk   Tidak Mengenakannya, Solo: At-Tibyan, 2011, hal. 15 
48 M.Quraish Shihab, Jilbab,  Pakaian  Wanita  Muslimah Pandangan Ulama  Masa  lalu  & Cendekiawan Kontemporer, 
(Cetakan pertama, Jakarta: Lentera Hati, 2004), h. 60 
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 Q.S. Al-Ahzab [33]: 59. Mushaf Al-Qur‟an Terjemahan edisi tahun 2002,  Jakarta:   Al   Huda. Dalam   ayat   ini, jilbab 
diartikan sejenis baju kurung   yang lapang yang dapat menutup kepala, muka dan dada. 
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Selanjutnya Rasulullah SAW bersabda yang diriwayatkan dari Ummu „Athiyah. r.a,; “Rasulullah 
SAW memerintahkan kepada kami untuk keluar pada hari raya Idul Fitri maupun Idul Adha, baik para gadis 
yang menginjak aqil balig, wanita-wanita yang sedang haid tetap meninggalkan shalat, namun mereka dapat 
menyaksikan kebaikan (mendengar nasihat) dan dakwah kaum muslimin. Aku Bertanya, „Wahai Rasulullah, 
salah satu dari kami ada yang tidak memiliki jilbab.‟Beliau menjawab: „Kalau begitu hendaklah saudarinya 
meminjamkan jilbabnya (agar dia keluar dengan jilbab)‟. Dari penjelesan Ayat dan Hadis tersebut dapat di 
pahamai tujuan dari berjilbab yakni menutup aurat dari non mahram, sebagai indetitas jati diri sebagai wanita 
beriman dan bertaqwa, melindungi diri dari segala sesuatu marabahaya. Adapun tata cara/ model berjilbab 
dalam Islam tidak dijelaskan secara sepesifik, namun dibatasi beberapa kriteria diantaranya: barbahan tebal, 
bermotif sederhana, berukuran panjang dan dalam, longgar dan tidak menampakan lekak-lekuk tubuh yang 




C.  Kesimpulan dan  Implikasi 
Dinamika berjilbab pada kalangan pelajar muslimah melalui penerapan Peraturan Daerah tentang 
berjilbab di Daerah Sumatera Barat (Kota Padang, Padang Panjang, Solok, Agam dan Lima Puluh Kota) dari 
hasil penelitian dapat disimpulkan; 
1. Profil Paturan daerah (PERDA) Tentang berjilbab di daerah Sumatera Barat  
Adapun gambaran umum Perda menjelaskan tentang dasar terbentuknya perda berlandaskan Peraturan 
perundang-undangan RI yang berlaku, Filosofi Adat Minangkabau, Kondisi sosial kemasyarakatan di Daerah 
Sumatera Barat, Ketentuan Agama Islam. Aturan yang tertuang dalam peratuaran tersebut terkait dengan 
Maksud dan tujuan, kriteria, pengawasan dan sakni penerapan berjilab di kalangan Pelajar, Mahasiswa, 
Karyawan dan Masyarakat 
2. Tanggapan pelajar Muslimah di berbagai daerah Sumatera Barat terkait penerapan berjilbab 
melalui PERDA tentang berjilbab. 
Adapun Tanggapan para Pelajar Muslimah daerah Sumatera Barat pada umumnya menerima dan 
mendukung dengan positif, dan sebagian kecil menunjukan sikap kurang respek terhadap peraturan tersebut. 
3. Tujuan pelajar Muslimah di berbagai daerah Sumatera Barat  
Adapun tujuan para pelajar muslimah berjilbab bervariasi diantarany; Perwujudan ketaatan kepada 
Allah SWT, kepatuhan peraturan sekolah, kepatuhan Pemerntah, kepatuhan Guru, kepatuhan Oran tua, 
Menunjukan jatiri diri Muslimah, Melindungi diri dari tindak kriminal, cauca ekstrme dan Staylis. 
4. Model Jilbab pelajar Muslimah di berbagai daerah Sumatera Barat  
Adapun model berjilbab para pelajar Muslimah di berbagai Daerah Sumatera Barat bervariasi, kreatif 
dan inovatif di antaranya model mahadarah, lilek trendi, syari, standar, pasmina empat persegi, modis trendi 
dan modis gaul. 
Dari hasil penelitian ini akan berimplikasi beberapa aspek kehidupan masyarakat daerah Sumatera 
Barat (Kota Padang, Padang Panjang, Solok, Kab.Agam, Kab.Lima Puluh Kota) di antaranya; 




1. Penerapan Perda berlangsung efektif dalam penerapan busana berjibab dikalangan pelajar muslimah 
daerah Sumatera barat. 
2. Berkembangnya pemahaman terhdap berjilbab dari berbagai perspektif dikalangan pelajar muslimah 
daerah Sumatera barat. 
3. Berkembangnya Model dan gaya berjilbab dikalangan pelajar muslimah daerah Sumatera barat 
4. Berkembangya usaha yang bergerak pada bidang fesion islami. 
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Minangkabau has of traditional leaders called Datuak or Penghulu. Datuak who have  
a very important role in the kinship system as a leader of the Minangkabau people and 
niniak mamak for their anak kamanakannya. Tungku Tigo Sajarangan in an egalitarian 
leadership system Minangkabau society is very unique, where power is not only held by 
one person only. The power in the nagari in Minangkabau is divided proportionally and 
functionally among the three elements, namely ninik mamak or datuak is the adat 
stakeholder who in maintaining the stability of community life, alim ulama as a figure of 
religious and cadiak pandai (intellectual) is representative of the People who have the 
intellectual ability to solve various problems of society and nagari. The concept of 
leadership in Islam is a leader is a khalifah, who needed intellectuality, have knowledge 
about the science of leadership (leadership). Khalifah, must prioritize common interests 
and have the nature of the model emulated by the community. With his knowledge, 
khalifah can regulate himself, cultivate nature and manage relationships among 
humans, because humans can not live alone without the help of others. Tungku Tigo 
Sajarangan have different scope and function but completed each other in the elements 
of Nagari government. Based on the concept of leadership in Islam and observe the 
principle of good governance, to manifested  the leader of Tungku Tigo Sajarangan Tali 
Tigo nan Sapilin who have a good governance and based on Adat Basandi Syarak - 
Syarak Basandi Kitabullah there are three elements that must be met, namely: element 
of religion (must have characteristics of Shidiq, Tabligh, Amanah and Fatanah), 
elements of adat (formal and informal leaders, role models and fostering the faith and 
morals of their people, insightful), and good governance (Legitimacy and Sound, 
Direction, Performance, Accountability, Justice ). 
 
Keyword : Good Governance, Tungku Tigo Sajarangan, Leader of Minangkabau 
 
A. Pendahuluan 
Tatanan masyarakat Minangkabau mengenal adanya pemuka adat yang disebut dengan 
Penghulu. Penghulu mempunyai peranan sangat penting, terutama dalam sistem kekerabatan 
yaitu sebagai pemimpin kaum (suku) dan niniak mamak bagi anak kemenakannya. Ninik 
Mamak (Hasfera, 2010) tidak saja pemimpin dalam kaum (suku) tetapi juga menjadi 
pemimpin dalam nagari yang mengayomi anak kemenakan yang dibawah perintahnya. 
Keberadaan pemimpin di Minangkabau juga tidak terlepas dengan wilayah yang dipimpin, 
seperti yang dijelaskan sebelumnya bahwa Datuak tidak hanya pemimpin bagi kaum tetapi 
juga pemimpin dalam Nagari. Nagari dapat diartikan sebagai sebuah republik mini dengan 
batasan teritorial yang jelas dalam kesatuan masyarakat otonom, Sebuah Nagari dengan 
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sistem pemerintahan sendiri mempunyai adat sendiri yang mengatur tata kehidupan 
masyarakatnya. Nagari merupakan daerah dalam lingkungan konfederasi kultural 
Minangkabau yang berhak mengurus dirinya sendiri. Dalam persepktif lain dapat disimpulkan 
bahwa lembaga nagari berfungsi sebagai lembaga adat dan pemerintahan yang saling 
berhubungan dalam bentuk kesatuan yang integral. Nagari mempunyai sistem dan struktur 
yang bersifat otonom dan dikelola secara demokratis serta mengenal sistem hierarki yang 
berjenjang naik dan bertangga turun (Rahmat: 2012).  
Lebih lanjut Rahmat (2012) menyebutkan bahwa konsep Tungku Tigo Sajarangan 
dalam sebuah sistem kepemimpinan egaliter masyarakat Minangkabau sangat unik. Dalam 
konsep kepemimpinan seperti ini, kekuasaan tidak hanya dipegang oleh satu orang saja, tetapi 
dibagi secara proporsional dan fungsional di antara ketiga unsur tripartite tersebut yaitu ninik 
mamak (Penghulu), alim ulama dan cadiak pandai atau disebut juga dengan istilah 
cendikiawan. Berdasarkan uraian diatas maka dalam tulisan ini lebih lanjut akan membahas 
tentang konsep mewujudkan kepemimpinan Minangkabau yaitu Tungku Tigo Sajarangan, 
Tali Tigo nan Sapilim yang berlandaskan kepada azas Adat Basandi Syarak Syarak Basandi 
Kitabullah (ABS-SBK).  
 
B. Teori dan Konsep 
1. Konsep Kepemimpinan dalam Islam 
Selain tujuan hidup sebagai ‘abd. Allah,  manusiapun mempunyai fungsi, yaitu 
sebagai khalifah fi al-ardh. Kata khalifah dalam Islam diartikan dengan pemimpin 
(leadership), Imam atau penguasa. Istilah yang sepadan dengan khalifah dalam literature 
politik Islam adalah amir wazir atau sulthān  (al-Ghazali, 2011: 379) yang mengandung arti 
wakil Allah di ala., maksudnya  pemimpin umat.   
Berkaitan dengan persoalan khalifah sebagai pemimpin ummat, al-Ghazālī (2011 :17) 
menyebutkan bahwa dua golongan dari umatku, apabila mereka baik, maka manusia baik, dan 
apabila mereka rusak, manusia akan rusak, yaitu para pemegang pemerintahan-khalifah dan 
para ahli fiqh (fuqaha`). Untuk itu, supaya khalifah dan fuqaha` dalam menjalankan misinya 
wajiblah ia mempunyai ilmu agama di samping ilmu pemerintahan-leadership. Oleh karena 
itu, pemerintah wajib mengangkat orang ahli fiqih di setiap wilayah yang bertugas 
mengajarkan urusan agama secara kaffah kepada masyarakat untuk mengadakan perbaikan 
dari yang sedang ke yang tinggi. 
Menurut Munawir Sjadzali (Mantan Menteri Agama RI.), Islam tidak mempunyai 
sistim politik yang mapan, tapi hanya mempunyai tata nilai etis yang dapat dijadikan 
pedoman penyelenggaraan Negara. Islam adalah suatu agama yang mengatur perjalanan hidup 
berdasarkan aturan-aturan yang ada dalam  nash (Abdul Aziz Thaba, 1996: 41). 
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Akal yang dimiliki manusia sebagai daya pikir dan kepandaian memahami sesuatu. 
Dengan kepandaian tersebutlah manusia dapat memimpin atau sebagai khalifah fi al-ardh 
mulai dari diri sendiri sampai kepada yang besar, seperti kepala Negara. Pernyataan ini 
dibuktikan dengan firman-Nya dalam surat al-Isrā`/17 : 70 yang artinya:  
Sesungguhnya Allah telah  muliakan anak-anak Adam, Kami angkut mereka di 
daratan dan di lautan, Kami beri mereka rezki dari yang baik dan Kami lebihkan mereka 
dengan kelebihan yang sempurna atas kebanyakan makhluk yang telah Kami ciptakan.  
 
Dapat dijelaskan bahwa keistimewaan yang dianugerahkan Allah kepada manusia 
adalah akal, dengan akal dapat mencari kehidupan, baik di darat, di laut maupun di udara. 
Dengan akal itulah seseorang manusia harus dihormati dalam kedudukannya sebagai khalifah 
menuju perdamaian dan kesejahteraan.  
Menurut al-Ghazālī (2012 : 212), jabatan pemerintahan (khalifah, sulthān) hanya patut 
diraih oleh orang yang telah melalui masa pendidikan dan latihan yang panjang, maka 
kedudukannya di akhirat berikut kenikmatannya bisa dekat dengan Allah. 
Al-Ghazālī ( 2011 : 42) juga menyebutkan, pangkal kebahagiaan adalah ilmu, buah 
ilmu adalah dekat kepada Allah, ini untuk di akhirat. Adapun untuk di dunia, maka kemuliaan 
adalah pengaruh dari pelaksanaan pemerintahan yang dipegang oleh raja-raja (khalifah, 
Presiden) dan tetapnya penghormatan menurut naluri. Lebih lanjut ditegaskannya. bahwa 
mengajarkan ilmu adalah sebagai ibadah disamping sebagai khalifah Allah.  Sesungguhnya 
Allah telah membuka atas hati orang yang berilmu akan ilmu, dan ilmu itu adalah sifat yang 
paling khusus, ilmu adalah syarat sah untuk beramal, amal tanpa ilmu batal, semoga Allah 
melimpahkan rahmat atas setiap hamba-Nya yang menjadi khalifah. 
Kedudukan manusia di alam ada dua jawaban sebagaimana dikemukakan oleh Oong 
Komar (2006 : 151), yaitu: pertama disebut antroposentris, memandang manusia sebagai 
makhluk yang paling mulia dan menentukan di alam ini. Paham ini menganjurkan agar 
menguasai alam untuk memajukan manusia, di sini mengindikasikan manusia sebagai 
khalifah. Kedua, disebut dengan sentries, memandang manusia sebagai bagian dari alam. 
Fokus segala sesuatu adalah alam. Manusia harus menyesuaikan diri dan sama dengan alam 
agar hidupnya harmonis. 
Seseorang yang menjadi khalifah, diperlukan keintelektualannya tentang ilmu 
kepemimpinan (leadership). Sehubungan dengan ini, al-Ghazālī mengatakan bahwa tidak ada 
sesuatu yang lebih utama dari ilmu, di antara orang yang diistimewakan  Allah adalah orang 
yang berilmu (Al-Ghazālī: 230) yaitu orang yang mengetahui dan  menguasai ilmu-ilmu lahir, 
lalu mengamalkannya, orang seperti inilah yang akan menjadi khalifah. Justru itu, ia perlu 
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mengembangkan potensinya, cipta, rasa, karsa dan karya. Dengan demikian, ia akan sukses 
dalam menjalankan kekhalifahannya. 
Hasan Langgulung (2004 : 191-192) menyebutkan bahwa undang-undang  tak dapat 
berdiri tanpa berdampingan dengan agama. Semua mahkamah mengakui hal ini, semua 
pejabat dan saksi bersumpah  atas nama Tuhan. Ini menunjukkan  pentingnya pendidikan 
yang didasari atas dasar agama. Untuk beribadah secara utuh (termasuk khalifah) adalah 
mengetahui seluk-beluk ibadah dengan ilmu versi akal  (sebagai daya intelektual - quwwat al-
„aql), dengan ilmu dapat meningkatkan derajatnya  untuk beramal. 
Al-Ghazālī (2011 :391) mengatakan, kekuasaan itu tidak bisa diperoleh dengan 
pembicaraan saja, tetapi adalah dengan ikatan hati yang  ikhlas. Ranjang kekuasaan itu tidak 
ditegakkan  kecuali bagi orang-orang yang dekat dengan Allah (taqarrub ila Allah). Hal 
tersebut al-Ghazālī (2011 : 370) kuatkan dengan firman Allah dalam surat Ali Imran/3 : 104, 
artinya sebagai berikut: 
Hendaklah ada di antara kamu segolongan umat yang menyeru kepada kebajikan, 
menyuruh kepada yang ma'ruf dan mencegah dari yang munkar [ Ma'ruf: segala perbuatan 
yang mendekatkan kita kepada Allah; sedangkan Munkar ialah segala perbuatan yang 
menjauhkan kita dari pada-Nya], merekalah orang-orang yang beruntung.  
 
Dilanjutkan dengan surat Al-Taubat/9 : 71, artinya: 
Orang-orang yang beriman, lelaki dan perempuan, sebahagian mereka menjadi 
penolong bagi sebahagian yang lain. mereka menyuruh  yang ma'ruf, mencegah yang 
munkar, mendirikan shalat, menunaikan zakat dan mereka taat pada Allah dan Rasul-Nya, 
mereka itu akan diberi rahmat oleh Allah; Sesungguhnya Allah Maha Perkasa lagi Maha 
Bijaksana.  
 
Surat Al-Nahl/16 : 70 juga menyatakan bahwa: 
Sesungguhnya Allah menyuruh (kamu) berlaku adil dan berbuat kebajikan, memberi 
kepada kaum kerabat, dan Allah melarang dari perbuatan keji, kemungkaran dan 
permusuhan. Dia memberi pengajaran kepadamu agar kamu dapat mengambil pelajaran. 
 
Dari  ayat-ayat al-Qur`an  di atas menjelaskan  bahwa di antara manusia ada yang 
tinggi derajat ilmunya jika dibandingkan dengan manusia lainnya. Ketinggian derajat 
seseorang ialah dengan ilmu, dan dialah yang akan berkarakter cerdas, dapat berpikir kritis, 
bersikap dan bertanggungjawab. Al-Ghazālī menyebutkan ilmu adalah penolong diwaktu 
sengsara, obat dikala duka.  
Untuk menjadi khalifah tidaklah mudah, karenanya, untuk mengangkat seseorang  
menjadi  khalifah  hendaklah  dengan  musyawarah/  مهنيب يرىش. Syarat-syarat untuk menjadi 
khalifah (Hasan Laqnggulung : 112-113) adalah : orang yang memiliki keistimewaan 
dibandingkan dengan yang lain, mampu mengurusi orang banyak dan memberikan bimbingan 
pada jalan yang benar dan rendah hati, laki-laki; mujtahid; berwawasan luas; adil, tidak boleh 
584 
orang fasik, pembeo. Justru itu, khalifah haruslah dapat bekerjasama dalam memenuhi 
kebutuhan, dan butuh kepada yang mengatur, yaitu khalifah (Efrinaldi : 73-74). 
Sebagai khalifah, haruslah mementingkan kemashlahatan umum serta memiliki sifat-
sifat baik yang akan diteladani oleh masyarakatnya. Secara umum, sifat yang harus dimiliki 
oleh seorang pemimpin hendaklah berpedoman kepada sifat yang dimiliki oleh Nabi 
Muhammad SAW., yaitu Shiddiq, tabligh, amanah dan fathanah. Dengan ilmu yang 
dimilikinya, maka khalifah dapat mengatur dirinya, mengolah alam serta mengatur hubungan 
sesama manusia, sebab manusia tidak dapat hidup sendirian tanpa bantuan orang lain. 
Disinilah fungsi khalifah dan sifat ta’awun dalam Islam. 
Nabi Muhammad sebagai kepala negara di Madinah mengeluarkan Piagam Madinah,  
disebut juga dengan Dustur Madinah, UUD Madinah atau Konstitusi Madinah dengan 47 
pasal (Abdul Aziz Thaba,  1996 :  98). Intinya adalah: 
1. Semua pemeluk Islam adalah satu ummat walaupun mereka berbeda  suku.  
2. Hubungan antara muslim dan nonmuslim didasarkan pada  prinsip :  
a) Bertetangga baik. 
b) Saling membantu dalam menghadapi musuh. 
c) Membela yang teraniaya. 
d) Saling menasehati, dan  
e) Menghormati kebebasan beragama. 
Khalifah sebagai waratsat al-Anbiyā` haruslah meneladani sifat-sifat nabi tersebut, 
Sebab, ia menjadi teladan bagi masyarakat. Menurut Deviyarni (2009:70)  Kepemimpinan 
adalah untuk membantu diri sendiri dan orang lain mencapai tujuan. Sebagai seorang 
pemimpin, berfungsi untuk memberikan bantuan atau bimbingan kepada masyarakatnya, 
menjalin hubungan secara baik. Tentu saja, terlebih dahulu haruslah memulai 
kepemimpinannya terhadap dirinya sendiri, sebab ia akan menjadi teladan. Fungsi ini 
didasarkan pada  Islam sebagai dasar membentuk hidup yang solidaritas dan normatif, serta 
Islam dikenal sebagai agama yang universal. 
Dalam menjalankan kepemimpinannya, seseorang pemimpin haruslah menyeru 
masyarakatnya secara baik, dengan hikmah, yaitu perkataan, pelajaran dan bermusyawarah 
secara baik. Ajakan yang demikian sesuai dengan firman Allah dalam surat al-Nahl/16 : 125, 
artinya:  
Serulah (manusia) kepada jalan Tuhan-mu dengan hikmah dan pelajaran yang baik 
dan bantahlah mereka dengan cara yang baik. Sesungguhnya Tuhanmu yang lebih 
mengetahui tentang siapa yang tersesat dari jalan-Nya dan Dialah yang lebih mengetahui 
orang-orang yang mendapat petunjuk. 
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Dalam Islam, pemimpin adalah amanah Allah. Setiap pemimpin akan 
mempertanggungjawabkan kepemimpinannya di akhirat kelak (hadis), maka setiap orang 
wajib mengikutinya, apabila ia membawa kepada kemashlahatan. Berkenaan dengan hal ini 
Allah telah memfirmankan dalam surat   al-Nisā`/4 : 58 – 59, artinya :  
Allah menyuruh kamu menyampaikan amanat kepada yang berhak menerimanya, dan 
apabila menetapkan hukum di antara manusia supaya menetapkan dengan adil. Hai orang-
orang yang beriman, taatilah Allah, Rasul, dan ulil amri di antara kamu. Jika kamu berlainan 
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (al Quran) dan Rasul 
(sunnahnya), jika kamu benar-benar beriman kepada Allah dan hari kemudian. yang 
demikian itu lebih utama (bagimu) dan lebih baik akibatnya. 
 
Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa seseorang dalam melaksanakan fungsinya 
sebagai khalifah, harus memenuhi kriteria: pertama, berpedoman kepada aturan Allah dan 
Rasul; kedua, pemimpin yang taat aturan; ketiga, menyerahkan suatu urusan kepada orang 
yang ahli (skill) dibidangnya;  keempat, seseorang pemimpin itu hendaklah berlaku adil dalam 
mengambil suatu keputusan; kelima, mendahaulukan kepentingan rakyat dari kepentingan 
pribadi. Kiranya seseorang pemimpin taat azas terhadap kelima point tersebut, Insya Allah 
kepemimpinannya akan berjalan dengan baik, paling tidak mendekati kesempurnaan, karena 
memang manusia ini tidak ada yang sempurna, tetapi berusaha untuk mencapai 
kesempurnaan. 
Ahmad Mushthafa Al-Maraghi (1993 : 113-114) ketika menafsirkan ayat 58 surat   al-
Ni-sā`,  beliau mengemukakan macam-macam amanat, yaitu :  
1) Amanat hamba dengan Tuhannya; yaitu apa yang telah dijanjikan Allah kepadanya untuk 
dipelihara, berupa melaksanakan segala perintah-Nya, menjauhi segala larangan-Nya guna 
mendekatkan diri kepada Tuhan. 
2) Amanat hamba dengan sesama manusia, di antaranya adalah tidak menipu, menjaga rahasia 
dan lainnya wajib dilakukan terhadap keluarga, manusia pada umumnya, termasuk tentang 
keadilan para umara terhadap rakyatnya, dan keadilan para ulama terhadap orang-orang awam 
dengan membimbing mereka kepada pekerjaan yang berguna untuk di dunia dan di akhirat; 
seperti pendidikan yang baik, memberikan nasehat dan hukum-hukum yang menguatkan  
keimanan, serta mendorong mereka untuk melakukan kebaikan dan kebajikan.  
3) Amanat manusia terhadap dirinya sendiri, seperti  memilih yang paling pantas dan bermanfat 
baginya dalam masalah  agama dan dunianya, tidak mengerjakan hal-hal yang berbahaya 
baginya di akhirat dan dunia.  
Selain menjelaskan kata  amanat, beliau juga memberikan penjelasan kata „adil. Kata 
„adil dihubungkan dengan pemutusan perkara di antara manusia, seperti pemerintah secara 
umum, pengadilan, dan bertahkim ( arbitrasi ) kepada seseorang untuk memutuskan perkara 
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antara dua orang yang bersengketa dalam perkara. Untuk memutuskan perkara dengan „adil 
memerlukan empat hal, yaitu :  
1) Memahami dakwaan dari si pendakwa dan jawaban dari si terdakwa, mengetahui pokok 
persengketaan dengan bukti-bukti dari kedua yang bersengketa. 
2) Hakim tidak berat sebelah di antara orang yang bersengketa.  
3) Hakim mengerti tentang hukum untuk memutuskan perkara di antara manusia berdasarkan 
contoh dari Al-Kitab, Sunnah maupun Ijmā` umat. 
4) Mengangkat orang-orang yang mampu mengemban tugas hukum untuk menghukumi. Untuk 
itu, khalifah diperintahkan supaya menegakkan keadilan dalam hukum, perkataan, perbuatan 
dan akhlak (Ibid, 114-115). 
Surat al-Nisa`/4 :59 tersebut memerintahkan kaum muslimin agar mentaati  putusan 
hukum, baik  mengenai perintah maupun larangan, begitu juga perintah uli al amri. Menurut 
Ahmad Mushthafa al-Maraghi (1993: 113-114) yang dimaksudkan dengan uli al-amri dari 
ayat tersebut adalah para umara’, hakim, ulama, panglima perang, dan seluruh pemimpin 
yang menjadi tempat kembali manusia dalam kemaslahatan umum. Apabila mereka telah  
menyepakati  suatu hukum, wajib ditaati. Dengan syarat, mereka dapat dipercaya, taat pada 
aturan Allah dan Rasul.  
Khalifah haruslah taat pada hukum, bersifat amanah, menyerahkan suatu urusan 
kepada ahlinya serta berlaku adil dalam mengambil suatu keputusan. Apabila hal ini telah 
dilakukan oleh para umara`, tidak perlu ada lembaga bantuan hukum (LBH) untuk menolong 
seseorang dalam menyelesaikan suatu perkaranya di pengadilan. Khalifah mempunyai tugas 
yang multi kompleks, diantaranya adalah mewujudkan persatuan dan persaudaraan,  untuk 
memakmurkan alam, menegakkan kebenaran dan keadilan, tolong-menolong dalam kebaikan 
dan ketakwaan. Kriteria ini menginsyaratkan sebagai pemegang amanat sekaligus merupakan 
pengabdian. 
  Menurut Muhammad Alim (2006 : 78), untuk memegang amanah, Allah telah 
menganugerahkan beberapa daya  kepada manusia, yaitu : daya tubuh, akal, kalbu dan hidup. 
Tujuannya adalah untuk keterampilan teknis, mengembangkqan ilmu pengetahuan, makhluk 
bermoral. Kiranya inilah yang disebut hidup  yang berkualitas dengan sebutan al-hayāt al-
thayyibat, yaitu suatu individu yang beriman, berbudi pekerti luhur, memiliki ilmu 
pengetahuan, keterampilan, sehat pisik dan mental serta memiliki wawasan jauh ke depan. 
Eksistensi khalifah tidak dapat dipisahkan dengan agama dan negara, agama 
membawa keselamatan ummatnya di dunia dan akhirat. Al-Ghazālī menyebutkan ada 
beberapa syarat bagi seseorang yang akan diangkat menjadi khalifah, di antaranya :  
berwibawa; mampu menyelesaikan segala persoalan; bersih sikap hidupnya  (wara`) dan 
mempunyai ilmu pengetahuan (al-‘ilm).   
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Dari kutipan di atas jelaslah bahwa syarat utama bagi seseorang menjadi khalifah 
adalah ilmu. Hal ini  al-Ghazālī dasarkan  pada sumber pembelajaran  dalam Islam (nash), 
seperti :  كىلمملا كرادم كردي ًتح  كىلمملا عفزت و افزش فيزشلا ديزت ةمكحلا نا. Sesungguhnya hikmah 
(ilmu) itu menambah orang yang mulia akan kemuliaan dan mengangkat hamba sahaya 
sehingga ia mencapai capaian raja-raja (Al-Ghazālī : 2011 : 13).  ًعدي  كلذف  ملع و  لمع و ملع هم
تاىمسلا   تىكلم ًف  اميظع, siapa yang mengetahui, mengamalkan dan mengajarkan ilmu, maka 
ia dipanggil sebagai pembesar di kerajaan langit. Ini berkaitan dengan QS. al-Mujādillat/58 
: 11, artinya : Hai orang-orang beriman apabila dikatakan kepadamu: "Berlapang-lapanglah 
dalam majlis", maka lapangkanlah, niscaya Allah akan memberi kelapangan untukmu, dan 
apabila dikatakan: "Berdirilah kamu", maka berdirilah, niscaya Allah akan meninggikan 
orang-orang yang beriman di antaramu dan orang-orang yang diberi ilmu pengetahuan 
beberapa derajat. dan Allah Maha mengetahui apa yang kamu kerjakan. 
Islam  mengajak penganutnya untuk selamat dunia dan akhirat,  hal ini   al-Ghazālī 
dasarkan pada firman Allah, surat al-Nahl/16 : 125 artinya : Serulah (manusia) kepada jalan 
Tuhan-mu dengan hikmah dan pelajaran yang baik dan bantahlah mereka dengan cara yang 
baik.   
M. Quraish Shihab (2002 :  384-385) menjelaskan maksud surat al-nahl 16: 125 
bahwa: kata hikmah ( ةمكح ) berarti yang paling utama dari segala sesuatu, baik pengetahuan 
maupun perbuatan; sesuatu yang mengenai kebenaran berdasar ilmu dan akal. Kata al-
mau’izhah  ( ةظعىملا ) bermakna uraian yang menyentuh hati yang mengantar pada kebaikan 
dan disampaikan dengan hasanah/baik, sedangkan kata jādilhum  (  مهلداج  ) bermakna 
diskusi atau bukti-bukti yang dapat melemahkan atau mematahkan alasan mitra diskusi dan 
menjadikannya  tidak dapat bertahan. 
Al-Ghazālī tegaskan bahwa pekerjaan yang mulia adalah memfaedahkan ilmu dan 
membersihkan jiwa manusia dari perangai yang tercela, lalu menunjukkan pada akhlak 
terpuji, dan itulah tugas khalifah (2009: 9).  Sebagai contohnya, al-Ghazālī paparkan dalam 
“Munqīzh min  al-Dhālal”, ketika Nabi Muhammad SAW mengutus Mu‟az bin Jabal ke 
Yaman untuk menjadi khalifah. Kata Nabi, dengan apa kamu memutuskan perkara jika tidak 
ada hukumnya dalam nash, Mu‟az menjawab dengan ijtihad melalui proses akal (Al-Ghazālī, 
1961: 26 ). Akal sebagai dimensi insāniyah  mampu menemukan, mengembangkan, 
mengkonstruksi hukum alam menjadi teori-teori ilmu. Ada beberapa kata yang dekat dengan 
akal, yaitu ra`yu, ijtihad, fiqh dan qiyas. Sinonim ini dihubungkan dengan akal dalam arti 
memikirkan. Seperti Abu Hanifah  menggunakan ra`yu dalam pengambilan ketentuan suatu 
hukum sebagaimana halnya Nabi Muhammad  dalam menentukan hukum syari‟at (Hasan 
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Asari, 2008 : 188). Inilah sekilas tentang fungsi manusia sebagai khalifah yang berimplikasi 
dari sumber pendidikan. 
2. Konsep Kepemimpinan di Minangkabau 
Konsep kepemimpinan di Minangkabau dikenal dengan istilah tungku tigo sajarangan, 
tali tigo nan sapilin. Konsep tersebut merupakan penggabungan dari tiga unsur pemimpin 
yang memiliki tanggungjawab dan kewenangan yang berbeda tetapi menyatu dalam satu 
kesatuan yang saling mendukung. Penghulu merupakan pemangku adat yang bertugas dalam 
menjaga kestabilan kehidupan masyarakat. Alim ulama bukanlah seseorang yang memiliki 
kemampuan dalam berceramah saja, tetapi bermakna sebagai seseorang yang menjadi figur 
teladan di bidang keagamaan. Sedangkan Cadiak Pandai merupakan representatif dari orang-
orang yang memiliki kemampuan intelektual dalam memecahkan berbagai persoalan 
masyarakat dan nagari. 
a. Penghulu 
Peranan Ninik Mamak secara umum dalam masyarakat Minangkabau dapat diuraikan 
seperti berikut: 
1) Pemimpin formal 
Sebagai individu dalam masyarakat yang berdasarkan kekerabatan geneologis menurut 
garis keturunan matrilineal, pimpinan tertinggi berada di tangan mamak/ datuak atau 
penghulu menurut tingkatan masing-masing. Untuk sebuah rumah tangga disini bukan 
berarti untuk satu rumah, melainkan untuk beberapa deretan rumah dari satu kerabat 
orang-orang yang senenek menurut garis ibu disebut mamak rumah. Sedangkan untuk 
kaum disebut mamak kaum, pangkatnya disebut penghulu. Jadi mamak adalah 
pimpinan formal menurut adat Minangkabau. Jabatan penghulu merupakan warisan 
turunan atau turun temurun, dari ninik turun ke mamak, dari mamak turun ke 
kemenakan. 
2) Pimpinan informal 
Peran Ninik Mamak sebagai pimpinan informal dalam masyarakat tradisional ditandai 
dengan tidak diadakan peresmian pengangkatan pemimpin. Juga tidak merupakan 
jabatan yang diwarisi secara turun-temurun berdasarkan garis keturunan darah atau 
hubungan darah. Kepemimpinan dilahirkan berdasarkan jabatan fungsional seperti 
mengurus masalah agama, pemerintahan, serta keamanan atau tugasnya sebagai 
pengamanan nagari di dalam suatu komunitas yang disebut Nagari (Samin, 1999: 45-
46).  
Peranan yang paling utama bagi Ninik Mamak di dalam masyarakat adalah sebagai 
Kepala Kaum,. Ninik mamak balantai nagari kata pepatah yang artinya, dia adalah dasar dari 
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kesejahteraan masyarakat. Ninik Mamak bukan hanya sebagai symbol kekuasaan dalam arti 
sempit, tetapi juga sebagai penyambung lidah masyarakat dalam berkomunikasi. 
b. Alim Ulama 
Masoed Abidin (2014) menjelaskan bahwa secara umum alim ulama akan 
membimbing rohani untuk menempuh jalan yang benar dalam kehidupan di dunia menuju 
jalan ke akhirat, karena adat Minang itu adat Islami, adat bersendi syara’, syara’ bersendi 
kitabullah. Kekuatan filosofi Adat Basandi Syara’, Syara’ Basandi Kitabullah (ABS-SBK) 
merupakan pondasi dasar kehidupan bermasyarakat di Minangkabau. Pemahaman syara’ 
dalam budaya Minangkabau, menjadi kekuatan besar dari kekayaan budaya masyarakat yang 
tidak ternilai harganya. Berdasarkan filosofi ini, maka keberadaan alim ulama di 
Minangkabau tidak bisa dipandang sebelah mata, tetapi menjadi bagian penting dalam tatanan 
kehidupan masyarakat, mengingat kuatnya tradisi keagamaan yang mengikat kehidupan 
bermasyarakat Minangkabau. 
Ulama berfungsi sebagai Pembina Iman dan akhlak anak nagari, dia bukan punya 
kaum atau suku saja, tetapi merupakan milik nagari. Melayani publik nagari. Konsep 
kepemimpinan alim ulama dijelaskan dalam pepatah adat; Suluah bendang dalam nagari 
(Suluh penerang dalam negeri), Palito nan tak namuah padam (Pelita yang tak kunjung 
padam), Duduaknyo bacamin kitab (Duduknya bercermin Kitabullah), Tagak nan rintang jo 
pituah (Tegaknya sibuk memberi petuah), maksudnya alim ulama bertindak sebagai obor 
(suluah) yang menerangi dari kegelapan. Alim ulama harus tahu akan halal dan haram, tahu 
akan yang hak dan yang bathil, dan tahu akan syariat dan hakikat, serta mampu menjadi 
penenang bagi setiap kerusuhan yang terdapat di masyarakat nagari. Dalam sistem 
pemerintahan nagari, ulama perlu diberikan posisi tawar yang kuat, terutama sekali dalam 
mengontrol akhlak penyelenggara pemerintahan nagari (Abidin: 2014). 
c. Cadiak Pandai 
Selain dari niniak mamak (penghulu) dan alim ulama, dalam sistem kepemimpinan di 
Minangkabau (Sumatera Barat) juga dipegang oleh kalangan cerdik pandai sebagai kalangan 
yang berilmu pengetahuan dalam arti yang luas Cerdik Pandai adalah orang yang menguasai 
ilmu, baik ilmu adat, ilmu agama maupun ilmu pengetahuan. orang cerdik pandai adalah 
orang cerdas yang mempunyai kemampuan mengatasi masalah rumit, mempunyai 
keterampilan profesional untuk menunjang kehidupan ekonominya. Cerdik Pandai juga 
mempunyai tugas dalam membuat undang-undang atau membuat peraturan (hukum). Sebagai 
orang yang berilmu dan dipandang arif, bijaksana, dan bisa mengantisipasi berbagai 
kemungkinan yang akan terjadi serta mencari pemecahan masalah dari berbagai persoalan 
yang timbul di masyarakat. Menjadi salah satu unsur pemimpin tungku tigo sajarangan dalam 
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struktur pemerintahan di Minangkabau, kalangan Cerdik Pandai harus bisa menjadi jembatan 
bagi masyarakatnya dengan dunia luar. Jalinan komunikasi yang efektif dengan lingkungan 
yang berasal dari luar daerahnya ikut menentukan kemajuan daerah yang dipimpinnya (Gani: 
741-742). 
3. Kepemimpinan yang Good Governance  
Dalam sebuah institusi, kinerja kelembagaan merupakan landasan kapasitas lembaga 
untuk berfungsi dan memenuhi kewajibannya terhadap stakeholdersnya. Untuk mengahadapi 
berbagai tantangan dan tuntutan dari lingkungan kelembagaan, baik internal dan eksternal 
dibutuhkan kestabilan institusi. Seperti yang diungkapkan oleh UNDP (2011) membangun 
ketahanan membutuhkan institusi yang stabil, dan mudah beradaptasi. Institusi yang stabil 
dapat mewujudkan kepemimpinan yang baikk serta tata pemerintahan yang baik (good 
governance). 
Konsep kepemimpinan yang good governance terdiri atas tiga elemen dasar 
(Punyaratabandhu: 2004), yaitu: 
1) Pertama, good governance didasarkan pada saling mendukung dan kooperatif antara 
hubungan pemerintah, masyarakat sipil dan sektor swasta. Keterkaitan dari ketiga kelompok 
ini, dan kebutuhan untuk memperkuat mekanisme yang layak untuk memfasilitasi interaksi, 
sangat penting. 
2) Kedua, good governance didefinisikan sebagai jumlah, atau kombinasi, dari indikator berikut: 
partisipasi, transparansi pengambilan keputusan, akuntabilitas, rule of law dan prediktabilitas. 
Praktik demokrasi, kebebasan sipil dan akses terhadap informasi terkadang dilakukan untuk 
memperkuat tata kelola di negara-negara berkembang dan difokuskan tentang pemberdayaan 
dan pengembangan kapasitas dengan tujuan untuk meningkatkan indikator-indikator 
sebelumnya. 
3) Ketiga, good governance bersifat subjektif. Memiliki standar pengelolaan pemerintahan yang 
dikoordinasikan. 
. Untuk karakteristik kepemimpinan yang good governance itu sendiri berdasarkan The 
United Nations Development Program (1997) policy antara lain: 
1) Participation: pemimpin harus memiliki suara independent dalam membuat keputusan, baik 
secara langsung maupun melalui lembaga perantara yang sah yang mewakili kepentingan 
mereka. Memiliki kebebasan berbicara dan berpendapat tanpa diintimidasi oleh berbagai 
pihak. 
2) Rule of law: seorang pemimpin harus menegakkan keadilan dan tidak memihak, terutama 
dalam mengimplementasikan undang-undang tentang hak asasi Manusia. 
3) Transparency: dapat diartikan bahwa dalam menjalankan tupoksi kepemimpinannya seorang 
pemimpin harus sesuai dengan SOP, jelas dan konsisten dengan ketentuan dan kebijakan yang 
dibuatnya serta objektif dalam bertindak tanpa menyertai konflik kepentingan. Menindak yang 
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salah dan membela yang benar. Bawahan ataupun masyarakat yang dipimpin dapat 
menyuarakan aspirasinya tanpa takut untuk disalahkan oleh pimpinan. 
4) Responsiveness: seorang pemimpin harus responsif dalam melayani dan menanggapi 
bawahan serta semua stakeholdernya. 
5) Consensus orientation: dalam bersikap dan bertindak pemimpin sudah seharusnya 
berorientasi kepada kepentingan bersama dari pada mendahulukan kepentingan individu atau 
kelompok. 
6) Equity: menjunjung tinggi nilai-nilai keadilan 
7) Effectiveness and efficiency: seorang pemimpin harus memiliki prinsip efektif dan efisien, 
memanfaatkan sumber daya yang ada dengan sebaik-baiknya. 
8) Accountability: sebagai pengambil keputusan dan pembuat kebijakan  seorang pemimpin 
dituntut untuk mengembangkan pengetahuannya karena pertanggungjawabannya tehadap 
setiap tindakan, produk, serta keputusan dan kebijakan merupakan lingkup peran dan tupoksi 
yang dilaksanakan, dimana mencakup didalamnya kewajiban untuk melaporkan, menjelaskan 
dan dapat dipertanyakan atas tiap-tiap konsekuensi yang telah dilaksanakan dan dihasilkan 
baik untuk lingkup internal ataupun eksternal. 
9) Strategic vision yaitu keterampilan dalam menyusun berbagai strategi untuk menunjang tata 
laksana kegiatan kepemimpin.  
Lebih lanjut dalam Policy Brief No.15 mengenai prinsip-prinsip good governance dan 
keterkaitannya dengan karakteristik good governance dapat dilihat dari uraian tabel berikut ini. 
Five Principles of Good Governance 




UNDP Principles and related UNDP text on 
which they are based 
1. Legitimacy 
and Voice 
Participation – all men and women should have a 
voice in decision-making, either directly or 
through legitimate intermediate institutions that 
represent their intention. Such broad 
participation is built on freedom of association 
and speech, as well as capacities to participate 
constructively.\ 
Consensus orientation – good governance mediates 
differing interests to reach a broad consensus 
on what is in the best interest of the group 
and, where possible, on policies and 
procedures. 
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2. Direction Strategic vision – leaders and the public have a 
broad and long-term perspective on good governance 
and human development, along with a sense of what 
is needed for such development. There is also an 
understanding of the historical, cultural and social 
complexities in which that perspective is grounded. 
3. Performance Responsiveness – institutions and processes try to 
serve all stakeholders. 
Effectiveness and efficiency – processes and 
institutions produce results that meet needs while 
making the best use of resources. 
4. Accountability Accountability – decision-makers in government, 
the private sector and civil society organizations are 
accountable to the public, as well as to institutional 
stakeholders. This accountability differs depending 
on the organizations and whether the decision is 
internal or external. 
Transparency – transparency is built on the free 
flow of information. Processes, institutions and 
information are directly accessible to those concerned 
with them, and enough information is provided to 
understand and monitor them. 
 
5. Fairness Equity – all men and women have opportunities to 
improve or maintain their wellbeing. 
Rule of Law – legal frameworks should be fair and 
enforced impartially, particularly the laws on human 
rights. 
 
Sumber: Principles for Good Governance in the 21st Century (Graham, 2003). 
 
C. PEMBAHASAN 
Dalam buku Ikatan Kekeluargaan Magek (2012 : 47) disebutkan bahwa  Penghulu 
merupakan pemimpin tertinggi dalam suatu suku adat di Minangkabau, pangillan sehari-
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harinya disebut dengan Datuak, sedangkan panggilan kehormatannya adalah: Niniak Mamak 
Nan Gadang Basa Batuah. Ia didahulukan selangkah, ditinggikan sarantiang oleh anak 
kemenakannya. Ia dibesarkan, dari dan untuk kemenakannya atas persetujuan bersama dalam 
suatu suku. Jadi Penghulu ( Datuak; Niniak Mamak) adalah pemimpin dalam suatu suku,  dia 
sebagai penasehat, tempat bertanya bagi kemenakannya, maupun dalam kampung (nagari) 
serta  menyelesaikan sesuatu masalah yang terjadi dalam kaumnya. 
Sejak dulu adat Minangkabau telah mengatur  betapa pentingnya manusia yang berbudi , 
berakhlak mulia, saling hormat-menghormati, saling tolong-menolong  serta mengatur  hidup 
dalam persatuan ( ukhwah Islamiyah).  Untuk memimpin-mengatur  kehidupan masyarakat 
dalam adat Minangkabau, menurut  Indrus Hakimy (1994 : XIV)   ada empat faktor penting  
yang harus diamati, yaitu: 
a) Menciptakan hubungan antar manusia  yang harmonis dan saling menghormati dengan 
menjunjung tinggi  bidu dan malu di antara sesama. 
b) Menciptakan terwujudnya persatuan yang kokoh  antara satu dengan lainnya, dari tingkat 
keluarga yang kecil  sampai ke tingkat yang paling besar, seperti nagari, bangsa dan negara. 
c) Untuk terwujudnya persatuan yang kokoh antara satu dengan lainnya  sangat dibutuhkan  
prinsip musyawarah ( syura bainahum- مهنيب ىروش  ) untuk mufakat demi mencapai tujuan 
bersama. 
d) Bagaimana mencapaai tujuan  dengan hasil musyawarah  tersebut dengan menjunjung tinggi 
prinsip kebersamaan dan kegotong-royongan, rasa sosial yang adil  antara sesama. 
Dengan kedatangan Islam, adat Minangkabau menjadi lima faktor ajaran yang 
fungsinya “manyandi”  ajaran adat Minangkabau dengan Islam („aqidah, syari‟an dan akhlak), 
sehingga disebut dengan “Adat basandi Syara`, Syara` basandi kitabullah (al-Qur`an).  
Mengkompromikan antara adat dan agama (islam), keduanya saling sandar-menyandar dalam 
kehidupan masyarakat Minang. 
Dari pernyataan di atas dapat dipahami bahwa tata kepemimpinan dalam syarakat 
Minangkabau terdapat dua  sistem prilaku, yaitu sistem adat dan sistem agama. Perpaduan 
kedua sistem ini berimplikasi terhadap prilaku-akhlak masyarakat inangkabau, karena itulah 
masyhur disebut dengan adat basandi syara`, syarak basandi kitabullah, syara` mangato adat 
mamakai. 
Dasar kepemimpinan  adat Minangkabau  dinamakan dengan Tungku Tigo 
Sajarangan” yang berpedoman padan: “Alua jo Patuik”, artinya meletakkan sesuatu pada 
tempatnya; “Anggo jo Tanggo” diartikan sebagai  hukum dasar; Raso jo Pareso” yaitu sebagai 
dasar prikemanusiaan dan keadilan. Dengan demikian, adat di Minangkabau terpola pada 
empat ( Idrus Hakimy : 133), yaitu : 
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a) Adat nan sabana adat, yaitu kenyataan yang berlaku dalam  alam sekaligus merupakan kodrat 
ilahi, seperti adat api membakar, adat aia (air ) mebasahi. Ciri khusus adat ini di antaranya: 
alam takambang jadi guru, artinya alam besar ini dijadikan guru  (lihat QS.: al-Ghasyiyah/88 : 
17-21); nan bana kato mufakaik, maksudnya, kata yang benar adalah hasil dari mufakat-
musyawarah. Musyawarah mufakat :  bulek aia ka pambuluah, bulek kato dipaiyokan (Shaeful 
Yazan Tuanku Mangkudum, 2017 : 160), Adat ini berkembang dengan adanya pola pikir dan 
falsafah budaya yang merefleksikan fenomena alam sebagai sumber inspirasi kehidupan, 
inilah yang dikenal dengan ungkapan  alam takambang jadi guru. Jadi, penerapan nilai budaya  
yang bersendikan agama, adat dan belajar  pada alam (Abdul Rahman 2011 :1). 
b) Adat nan diadatkan,  yaitu sesuatu yang dirancang  dan dijalankan  secara terus-menerus  yang 
menjadi peraturan  yang disepakati Ninik Moyang bagi kehidupan bermasyarakat. Nagari, 
suku, sako dan pusako adalah sistem dan perangkat hidup komunal  masyarakat. 
c) Adat nan teradat,  yaitu adat yang berlaku pada daerah-nagari tertentu dan tidak berlaku pada 
daerah lainnya, disebut juga dengan adat salingka nagari. 
d) Adat istiadat, yaitu peraturan yang dibuat , tindakan/prilaku yang dipandang baik  secara 
mufakat antara niniak mamak, penghulu di nagari-nagari guna mengatur keinginan  anak 
nagari selama  sesuai dengan alua jo patuik, seperti : pakaian, kesenian dan ukiran. 
Walaupun ada empat pola kehidupan dalam adat Minangkabau, kesemuanya saling 
tunjang-menunjang untuk menuju  persatuan, jika terjadi pertentangan, yang bertentang 
bukanlah adatnya, tetapi adalah orangnya. Oleh karena itu, adat yang utama di Minangkabau  
dalam  kepemimpinannya adalah adat basandi syara`, syara` basandi kitabullah. Hal ini dapat 
dipahami bahwa  dasar falsafah dan adat Minangkabau  sesuai dengan dorongan Islam untuk 
membina persatuan umat, tujuannya adalah untuk  mengatur tatakrama (akhlak) serta 
hubungan antara seseorang dengan lainnya (سانلا نم لبح ). Berlandaskan dari pandangan  
falsafah adat basandi syara` (Sjafnir Aboe Nain, 2012 : 9-10),   dalam kepemimpinan 
merupakan rujukan untuk merumuskan berbagai kebijakan terhadap kelangsungan hidup  
masyarakat Minangkabau yang berian, beradat, berakal, berbudaya dan bermartabat.  
 Berdasarkan konsep kepemimpinan good governance yang telah diuraikan 
sebelumnya, maka kepemimpinan Tungku Tigo Sajarangan yang good governance dan 
berlandaskan ASB-SBK dapat digambarkan sebagai berikut. 
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Gambar 1. Konsep Kepemimpinan Tungku Tigo Sajarangan, Tali Tigo nan Sapilin yang 
Good Governance berlandaskan ABS-SBK 
 
 Dari gambar diatas, terlihat jelas bahwa kepemimpinan di Minangkabau dalam hal ini 
adalah Tungku Tigo Sajarangan, Tali Tigo nan Sapilin dalam mewujudkan kepemimpinan 
yang good governance dan berlandaskan ABS-SBK dibangun oleh tiga unsur, yaitu: 
1. Unsur agama: dimana seorang pemimpin harus memiliki sifat-sifat Shidiq, Tabligh, Amanah 
dan Fatanah 
2. Unsur adat: seorang pemimpin yang tidak hanya sebagai symbol adat istidat tetapi leader bagi 
kaumnya baik dalam konteks formal maupun informal, dapat menjadi panutan dan membina 
iman dan akhlak kaumnya, serta memiliki wawasan yang luas. 
3. Unsur  good governance: merujuk pada lima prinsip good governance bahwa seorang 
pemimpin harus memiliki prinsip: pertama, netral,  tidak memihak, mendahulukan 
kepentingan bersama, bukan kepentingan individu atau kelompok (Legitimacy and Voice); 
kedua, ahli strategi sebagai penentu kebijakan dan pembuat keputusan untuk kemaslatan 
bersama (Direction); ketiga, responsif dan cepat tanggap dalam menghadapi berbagai situasi 
dan kondisi serta efektif dan efisien dalam memanfaatkan sumberdaya yang ada 
(Performance); keempat, memiliki dedikasi yang tinggi serta transparansi dalam  bekerja 
(Accountability); dan kelima, bertindak sesuai dengan ketentuan dan aturan yang berlaku serta 
menjunjung tinggi nilai-nilai keadilan (Fairness).  
 
D. Kesimpulan 
Tunggu tigo sajarangan, tali tigo nan sapilin sebagai tonggak kepemimpinan di 
Minangkabau tidak hanya sebagai symbol pemimpin secara adat, tetapi juga pemimpin yang 
memiliki pengetahuan dalam bidang agama dan berwawasan luas. Tunggu tigo sajarangan 
yang terdiri dari Niniak Mamak (Penghulu), Alim Ulama dan Cadiak Pandai merupakan satu 
kesatuan yang tidak dapat dipisahkan dalam kehidupan masyarakat Minangakabau, dimana 
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setiap unsur memiliki tupoksi yang berbeda tetapi saling melengkapi dalam unsur 
pemerintahan Nagari.  
Berdasarkan konsep kepemimpinan dalam Islam dan menilik prinsip-prinsip dari tata 
pemerintahan yang baik, maka dalam mewujudkan pemimpin Tungku Tigo Sajarangan Tali 
Tigo nan Sapilin yang good governance dan berlandaskan Adat Basandi Syarak – Syarak 
Basandi Kitabullah ada tiga unsur yang harus dipenuhi, antara lain: unsur agama (memiliki 
sifat-sifat Shidiq, Tabligh, Amanah dan Fatanah), unsur  adat (leader formal dan informal, 
panutan dan membina iman dan akhlak kaumnya, berwawasan luas), dan unsur good 
governance (Legitimacy and Voice, Direction, Performance, Accountability, Fairness). 
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Abstrak 
Sastra bukanlah sesuatu yang lahir dari sebuah kekosongan, tetapi lahir dari pemikiran 
pengarang melalui berbagai peristiwa yang dialaminya sebagai anggota dari suatu masyarakat. 
Oleh karena itu, sastra merupakan cermin kehidupan masyarakat yang merekam berbagai 
aspek kehidupan manusia seperti aspek sejarah, politik, ekonomi, sosial, dan juga kearifan 
lokal suatu bangsa. Dalam konteks Indonesia, sastra Indonesia tentu saja menampilkan 
berbagai kearifan lokal bangsa Indonesia. Salah satu bentuk kearifan lokal tersebut berwujud 
perasaan mendalam terhadap tanah kelahiran. Melalui novel Pulang, Lela S. Chudori 
menggambarkan perasaan mendalam empat pemuda eksil politik terhadap tanah kelahirannya, 
Indonesia. Melalui isu hangat pemberontakan PKI yang akhir ini diperdebatkan kembali, Lela 
S. Chudori mengangkat kerinduan para eksil politik yang dideportasi dari tanah kelahirannya 
sendiri. Kerinduan akan tanah air tersebut menuntun mereka untuk membangun sebuah 
restoran Indonesia yang menyajikan berbagai masakan khas Nusantara lengkap dengan 
rempah-rempah khasnya. Selain itu, mereka terus-menerus memupuk harapan untuk 
dimakamkan di tanah air ketika mereka wafat.   
 
Kata Kunci : Sastra, Novel Indonesia, Leila S. Chudari  
 
A. Pendahuluan 
Pasca jatuhnya pemerintahan Presiden Soeharto, tuntutan reformasi di kalangan rakyat Indonesia 
mulai digalangkan. Dengan berkibarnya keinginan reformasi tersebut, bangsa Indonesia mengalami 
perubahan yang signifikan. Mulai saat itu,, rakyat Indonesia memiliki hak kebebasan untuk mengungkapkan 
aspirasi pribadi atau kelompok. Salah satu permasalahan yang muncul adalah perdebatan tentang tragedi 
berdarah yang terjadi pada September 1965. 
Di bawah pemerintahan Presiden Soeharto, tragedi tersebut dikenal dengan peristiwa G 30 S PKI. 
Tragedi di mana Partai Komunis Indonesia melakukan pemberontakan dengan menculik dan membunuh para 
petinggi TNI yang dikenal dengan sebutan Dewan Jenderal. Dewan Jenderal ini terdiri dari Jenderal 
Nasution, Letnan Jenderal Ahmad Yani, Mayor Jenderal Suprapto, Mayor Jendral MT Haryono, Mayor 
Jenderal S. Parman, Brigadir Jenderal Sutoyo Siswomihardjo, dan Brigadir DI. Pandjaitan (Salim, 2009: 
200). Pada akhirnya pemberontakan ini dapat ditumpas oleh Presiden Soeharto yang pada saat itu berpangkat 
Mayor Jenderal. Selama 32 tahun, peristiwa berdarah tersebut menjadi sesuatu yang penting di kalangan 
bangsa Indonesia. Peristiwa tersebut selalu disinggung dalam pelajaran sejarah di sekolah. Bahkan, film yang 
mengisahkan tentang kebiadaban PKI tersebut juga selalu ditayangkan setiap tanggal 30 September. 
Setelah tumbangnya Orde Baru dan rakyat Indonesia mendapatkan hak kebebasan berusuara, 
bermunculanlah pandangan-pandangan baru tentang peristiwa pemberontakan G 30 S PKI. Salah satu 
pandangan baru tersebut dikemukakan oleh Waluedjo dalam memoarnya yang berjudul Bumi Tuhan (2013). 
Ia menyatakan bahwa Gerakan 30 September 1965 merupakan sebuah alasan rezim Orde Baru untuk 
menumpas semua orang yang diduga terlibat dalam pergerakan PKI yang dianggap bertanggung jawab 
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terhadap penculikan dan pembunuhan para Jenderal. Dalam catatan lain, Suparman (2009: 37) mengatakan 
“Bahwa di satu sisi kebenaran pemberontakan tersebut masih diragukan. Apakah dilakukan oleh PKI atau 
bahkan justru dilakukan oleh Soeharto yang didukung oleh partai-partai terlarang pada saat itu”. 
Di balik kontroversi akan kebenaran peristiwa tersebut, terjadi penindasan terhadap kelompok 
masyarakat tertentu yang dituduh sebagai bagian dari PKI walaupun, pada kenyataannya, mereka tidak 
terlibat dalam pergerakan tersebut. Tuduhan itu juga menimpa warga Indonesia di luar negeri, terutama 
warga Indonesia yang berada di negara-negara komunis. Paspor mereka dicabut oleh rezim Orde Baru 
sehingga mereka tidak bisa kembali ke tanah air dan dianggap sebagai eksil politik. Hal tersebut menjadikan 
mereka mencari suaka politik di negara-negara Eropa dan tidak dapat kembali ke tanah air. 
Dalam buku Sociology of Literature, Swingwood (1972: 13) menyatakan bahwa “Literature as a 
direct reflection of various facets of social structure, family relationship, class conflict, and possibly divorce 
trend, and population composition”. Sebagai sebuah refleksi dari peristiwa riil, sastra merekam segala 
sesuatu yang berkaitan dengan kehidupan sehari-hari manusia, termasuk merekam peristiwa-peristiwa 
sejarah dan politik. Salah satu peristiwa yang direkam oleh sastra adalah peristiwa G30S PKI yang 
mengakibatkan sekelompok warga Indonesia menjadi eksil politik di negara-negara Eropa. 
Salah satu karya sastra yang merekam hal tersebut adalah novel berjudul Pulang karya Leila S. 
Chudori. Novel tersebut bercerita tentang kehidupan empat pemuda Indonesia yang menjadi eksil politik 
pasca meletusnya tragedi berdarah 1965. Setelah paspor mereka dicabut, mereka kehilangan status sebagai 
warga negara Indonesia. Pada akhirnya, mereka mendapatkan suaka dan kewarganegaraan dari pemerintah 
Perancis. Walaupun mendapat suaka di Perancis, mereka tetap merindukan dan mencintai tanah kelahiran 
mereka Indonesia. Untuk mengungkapkan rasa cinta terhadap tanah airnya, mereka mendirikan sebuah 
restoran Indonesia yang diberi nama Restoran Tanah Air. Dengan demikian, tulisan ini akan mengungkapkan 
gambaran rasa cinta tanah air para eksil politik yang terusir dari negaranya sendiri, yaitu Indonesia. 
 
B. Landasan Teori 
Untuk mengungkapkan gambaran rasa cinta tanah air para eksil politik dalam novel Pulang, maka 
digunakanlah teori Sosiologi Sastra. Sosiologi Sastra merupakan disiplin ilmu yang menggabungkan dua 
bidang keilmuan, yaitu Sosiologi dan Sastra. Menurut Damono (1978: 6) “Sosiologi adalah telaah yang 
objektif dan ilmiah tentang manusia dalam masyarakat; telaah tentang lembaga dan proses sosial. Sosiologi 
mencari tahu bagaimana masyarakat dimungkinkan, bagaimana ia berlangsung, dan bagaimana ia tetap ada”. 
Adapun sastra merupakan kesatuan strukturasi yang di dalamnya terdapat pengalaman, imajinasi, dan nilai 
(Emzir, 2015: 98). Sastra tidak lahir dari keadaan yang kosong, tetapi lahir dari hasil pemikiran penulisnya 
yang merupakan anggota masyarakat dan mengalami peristiwa-peristiwa tertentu. Oleh karena itu, sosiologi 
sastra adalah studi yang mengkaji hubungan antara peristiwa riil dengan imajinasi yang terpengaruh oleh 







C. Hasil dan Temuan 
1. Cinta Tanah Air Sebagai Bagian dari Kearifan Lokal 
Cinta merupakan sebuah bentuk kasih sayang yang menuntun manusia untuk mengasihi, merawat, 
memelihara, dan melindungi. Cinta adalah energi penyatu, daya dinamis yang terus menerus mendorong 
setiap pribadi untuk membuka diri dan menjalin komunikasi dengan pribadi lainnya (Maran, 2007: 124). 
Adapun tanah air merupakan sebuah sebutan yang digunakan oleh rakyat Indonesia untuk menyebut Negara 
Persatuan Republik Indonesia yang terdiri dari kepulauan dan lautan. Oleh karena itu, cinta tanah air 
merupakan dorongan untuk memelihara, merawat, dan melindungi negara Indonesia.  
Sebagaimana pemaparan di atas, salah satu rasa cinta tanah air ini dapat diwujudkan dengan 
memelihara dan menjaga warisan kekayaan budaya Indonesia yang beraneka ragam. Oleh karena itu, rasa 
cinta tanah air merupakan salah satu bentuk kearifan lokal bangsa Indonesia. 
2. Cinta Tanah Air Para Eksil Politik dalam Novel Pulang 
Pulang merupakan sebuah novel Indonesia karya Leila S. Chudori yang mengambil latar sejarah 
Indonesia pasca peristiwa berdarah di Bulan September 1965. Novel ini menceritakan tentang empat orang 
wartawan muda Indonesia, yaitu Dimas Suryo, Nugroho, Tjai, dan Risjaf yang diundang untuk mengikuti 
sebuah konferensi wartawan di Santiago dan Peking. Di tengah-tengah Konferensi itu, keadaan tanah air 
memburuk dengan terjadinya penculikan dan pembunuhan beberapa petinggi Angkatan Darat di tanah air. 
Setelah pemberontakan itu berhasil ditumpas, pemerintah mulai memburu orang-orang yang dituduh sebagai 
anggota Partai Komunis Indonesia. Anggota keluarga mereka juga diburu dan diintrogasi oleh intelijen 
pemerintahan. Hal ini sebagaimana kutipan surat tokoh Aji Suryo kepada kakaknya, Dimas Suryo (Chudori, 
2014: 19) “Perburuan semakin mengganas, bukan hanya pada mereka yang dianggap komunis, atau ramah 
kepada PKI. Kini keluarga dan sanak famili pun kena ciduk. Ada yang dikembalikan, ada yang hilang begitu 
saja. Ada yang dihanyutkan ke sungai” 
Peristiwa itu juga berimbas kepada Dimas Suryo, Risjaf, Tjai, serta Nugroho. Mereka dituduh 
sebagai kelompok yang pro pada PKI sehingga paspor mereka dicabut oleh pemerintah Indonesia. Mulai saat 
itu, mereka menjadi sekelompok orang yang tidak memiliki kewarganegaraan dan terasing jauh dari tanah 
air. Hal ini sebagaimana kutipan (Chudori, 2014: 72) “Lalu jatuhlah bom berikutnya: paspor Indonesia kami 
dicabut. Kami menjadi sekelompok manusia stateless. Sekelompok orang tanpa identitas”  
Dengan bantuan beberapa teman wartawan, akhirnya mereka berhasil masuk ke negara Perancis 
yang dikenal sebagai negara pemberi suaka bagi para eksil politik. Setelah melalui birokrasi panjang, empat 
wartawan tersebut mendapatkan kewarganegaraan dari Perancis. Mereka memulai kehidupan baru mereka 
dengan menanggalkan profesi mereka sebagai wartawan. Dimas Suryo dan Risjaf bekerja serabutan sebagai 
buruh di restoran, pegawai rendahan di Bank, dan asisten kurator. Tjai menjadi akuntan di beberapa toko 
yang terletak di pinggiran kota Paris, sedangkan Nugroho membuka jasa pengobatan akupuntur. Namun 
pekerjaan yang mereka jalani itu tidak dapat membuat mereka lupa akan tanah kelahiran mereka. Rasa cinta 
dan kerinduan akan tanah kelahiran tersebut melahirkan sebuah gagasan untuk mendirikan restoran 
Indonesia yang diberi nama Restoran Tanah Air. Hal ini sebagaimana kutipan (Chudori, 2014: 93) “Kini 
suara sember yang dinyanyikan dengan ceria itu meliuk-liuk masuk ke dapur yang terletak di lantai bawah 
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Restoran Tanah Air, rumah kami, tempat kami mencari nafkah, sekaligus kebanggaan kami selama 15 tahun 
terakhir”.  
Melalui restoran tersebut, empat eksil politik Indonesia tersebut mencoba untuk menghadirkan 
kembali cita rasa Indonesia lewat berbagai masakan daerah yang beraneka ragam. Sebisa mungkin, mereka 
menjaga keotentikan cita rasa masakan Indonesia tersebut walaupun mereka tinggal di Perancis di mana 
rempah-rempah khas Indonesia sukar untuk didapatkan. Mereka rela mencari rempah-rempah khas Indonesia 
hingga ke Belanda yang dikenal sebagai negara yan memiliki ikatan dengan Indonesia. Selain itu, mereka 
juga menggunakan alat memasak yang masih tradisional seperti ulekan. Tokoh Dimas Suryo memiliki 
kepercayaan bahwa bumbu yang digerus dengan ulekan akan lebih terasa lezat daripada digerus 
menggunakan alat yang lebih modern seperi blender. Hal tersebut sebagaimana kutipan dalam novel 
(Chudori, 2014: 139): 
“Dia sangat obsesif dan posesif terhadapa ulekan batu yang, menurut kisahnya, dikirim 
khusus oleh bibiknya dari Yogyakarta. Dengan ulekan yang sungguh setia pada ayah itu, 
ayah selalu menjauhkan diri dari blender. Semua bumbu-bumbu digerus dan dicampur 
dengan santan sedikit demi sedikit. Dia melakukan itu sambil sesekali menggerutu karena 
terpaksa menggunakan santan dalam kemasan”  
Selain menyuguhkan aneka masakan khas berbagai daerah di Indonesia, Restoran Tanah Air juga 
mengadakan berbagai acara yang berkaitan dengan warisan budaya leluhur. Di restoran tersebut mereka 
mengadakan peluncuran buku, diskusi tentang perkembangan Indonesia, pameran fotografi, pembacaan 
karya sastra Indonesia, dan juga mengundang seorang pembatik dari Indonesia untuk mengadakan kursus di 
tempat tersebut. Hal ini tertera dalam salah satu kutipan (Chudori, 2014: 158) “Om Tjai pernah mengundang 
seorang ahli batik ke Restoran Tanah Air ketika aku masih kecil, dan setiap pulang sekolah aku duduk 
menyaksikan proses itu berjam-jam dengan mata melotot”. 
Dari pemaparan di atas, dapat diketahui bahwa Restoran Tanah Air tidak hanya sekedar restoran 
tempat dimana empat pemuda Indonesia itu mencari nafkah, tetapi restoran tersebut merupakan wadah untuk 
menuangkan rasa cinta terhadap tanah air Indonesia. Walaupun raga jauh dari tanah kelahiran dan dimusuhi 
oleh pemerintah, tetapi jiwa mereka tetap memiliki rasa cinta terhadap tanah Indonesia. 
  
D. Kesimpulan 
Kebenaran adanya pemberontakan Partai Komunis Indonesia masih menjadi sebuah kontroversi di 
kalangan masyarakat Indonesia. Terlepas dari perdebatan tersebut, satu hal yang menarik adalah keadaan 
para eksil politik yang dideportasi dari negaranya sendiri. Melalui kisah tersebut, novel Pulang menceritakan 
berbagai hal yang berkaitan dengan para eksil politik tersebut. Salah satunya adalah rasa cinta tanah air yang 
masih tetap terpatri di dalam jiwa dan raga mereka. Dengan menggunakan sarana empat tokoh imajiner, 
karya ini mengisahkan rasa cinta tanah air para eksil politik yang diwujudkan dengan pendirian sebuah 
restoran Indonesia yang diberi nama Restoran Tanah Air. Di restoran itu, para eksil politik meracik bumbu 
masakan seotentik mungkin, sesuai dengan tradisi warisan para leluhur. Selain itu, mereka juga 
melaksanakan agenda-agenda yang berkaitan dengan Indonesia seperti peluncuran buku, pembacaan karya 
sastra Indonesia, pameran fotografi, diskusi perkembangan Indonesia, hingga workshop membatik. 
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Dari novel Pulang ini, dapat disimpulkan bahwa di mana pun anak-anak bangsa Indonesia berada 
dan bagaimana pun keadaan mereka, mereka tetap menyimpan rasa cinta kepada tanah air mereka, Indonesia. 
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Abstrak 
Makalah ini bertujuan untuk menggali kearifan lokal mengenai gagasan politik Islam Melayu yang 
diharapkan memberikan konstribusi dalam perpolitikan Indonesia saat ini, khususnya berkaitan 
dengan upaya membangun good governance di tanah air saat ini yang masih carut marut. Secara 
historis, sumbangan terbesar Melayu Islam adalah turut andil membentuk jati diri dan identitas bangsa 
Indonesia. Ajaran Islam telah mengakar dalam masyarakat Melayu, sehingga melandasi nilai-nilai 
kehidupan masyarakat Melayu, termasuk di ranah politik. Ironisnya, kini orientasi politik masyarakat 
Melayu Indonesia berada di persimpangan jalan sebab nilai-nilai Islam sudah tergerus oleh “dagelan” 
politik yang dipentaskan oleh para politisi dan pejabat negara yang korup. Dalam hal inilah perlu 
menggali kembali pemikiran cendekiawan Melayu abad ke-19 M, yakni; Raja Ali Haji (1809-1870) 
yang menggagas bentuk pemerintahan „teo-monarki„ dan Abdullah Munsyi (1787-1854) dengan 
gagasan paham kebangsaan Melayu. Meski pemikiran Raja Ali Haji dan Abdullah bin Abdul Kadir 
Munsyi berbeda. Tetapi, secara substanstif sama, yakni berupaya merubah maindset adat istiadat dunia 
Melayu utamanya perilaku para raja yang tidak sesuai dengan Islam dan merugikan rakyat yang 
dipimpinnya.Titik temu pemikiran politik Melayu Raja Ali Haji dan Abdullah Munsyi relevansi 
dengan realitas politik Melayu Islam Indonesia saat ini perlu adanya good governance (pemerintahan 
yang baik). Good governance menunjuk pada pengertian bahwa kekuasaan tidak lagi menjadi urusan 
pemerintah, tetapi menekankan pada pelaksanaan fungsi pemerintahan secara bersama-sama oleh 
pemerintah, civil society, dan pihak swasta. Good governance juga berarti implementasi kebijakan 
sosial-politik untuk kemaslahatan rakyat banyak. Karena dilandasi ajaran agama (Islam), akan 
terwujud spirit good governance di semua aspek kehidupan berbangsa dan bernegara. 
 
Kata Kunci : Islam, Kearifan Lokal, dan Tradisi Politik Melayu 
 
A. Pendahuluan 
Salah seorang sejarawan dan budayawan Melayu, Tuanku Luckman Sinar Basyarsyah
1
 pernah 
mengatakan orang Melayu mengaku identitas kepribadian yang utama adalah apabila telah memenuhi syarat 
sebagai orang Islam, berbahasa Melayu, mempergunakan adat istiadat Melayu, dan menetap di kawasan 
Melayu. Agama Islam yang menjadi dasar (fondasi) pokok agama inilah menjadi sumber adat istiadat 
Melayu. Oleh sebab itu, adat istiadat Melayu bersendikan syariah dan kitabullah. Di sini, Tuanku Luckman 
Sinar Basyarsyah hendak menegaskan bahwa ajaran Islam telah mengakar di masyarakat Melayu, sehingga 
                                                 
1Lihat Tuanku Luckman Sinar Basyarsyah, “Jati Diri”, dalam Tuanku Luckman Sinar Basyarsyah dan Wan Syaifuddin (ed), Kebudayaan 
Melayu Sumatera Timur, (Medan: Universitas Sumatera Utara Press, 1987). Dalam konteks inilah, sepert dikatakan Oman Fathurahman, terminologi 
“Islam” dan “Melayu” telah menjadi semacam kata kunci. Pada dasarnya, kata “Islam” dan “Melayu” merupakan dua entitas yang merujuk pada dua 
makna yang berbeda. Yang pertama, merujuk pada sebuah tatanan dengan sekumpulan nilai yang diyakini oleh pemeluknya sebagai way of life. Dan 
yang kedua, merujuk pada sebuah komunitas di wilayah tertentu, di mana Indonesia berada di dalamnya. Karenanya, yang disebut sebagai masyarakat 
Melayu adalah mereka yang menjadi bagian dari komunitas di wilayah tersebut. Dalam perkembangannya, Islam dan Melayu menjadi dua kata yang 
sering harus berjalan beriringan. Islam menjadi bagian dari kehidupan masyarakat Melayu, dan sebaliknya masyarakat Melayu juga menjadi sangat 
identik dengan Islam. Bagi komunitas Melayu, hal ini terefleksikan dalam satu slogan; “masuk Islam berarti menjadi Melayu”, atau dengan ungkapan 
lain; “menjadi Melayu berarti menjadi Muslim”. Lihat Oman Fathurahman, “Demokrasi dalam Tradisi Politik Islam Melayu”, dalam http:// 
islamlib.com/politik/demokrasi/demokrasi-dalam-tradisi-politik-islam-melayu/. Diakses 1 Juli 2017, pukul 19.00 WIB. Lihat juga Adian Husaini, 
“Liberalisasi Islam Tantangan bagi Peradaban Melayu”, dalam Hamid Fahmy Zarkasyi dkk, Tantangan Sekularisasi dan Liberalisasi di Dunia Islam, 
(Jakarta: Khairul Bayan, 2004), hlm. 55. Lihat juga ulasan, Abdul Hadi, “Islam di Nusantara dan Transformasi Kebuayaan Melayu”, dalam  




nilai-nilai yang diproduksi oleh Islam niscaya melandasi perumusan nilai-nilai kehidupan dan perilaku 
masyarakat Melayu, tak terkecuali dalam mengekspresikan gagasan-gagasan tentang politik, seperti konsep 
kekuasaan, penguasa atau raja, hubungan penguasa dengan rakyat, serta hal-hal lain yang berada dalam ranah 
politik. Hal ini tampak dalam pembahasan teks-teks Melayu klasik, semisal Sejarah Melayu dan Hikayat 
Raja-Raja Pasai--dua teks yang masing-masing berbicara tentang kerajaan Samudra Pasai dan Malaka abad 
14 dan 15--di mana perumusan Islam sebagai basis etika politik terlihat dengan jelas pada isu-isu pokok 
politik yang mengemuka dalam keseluruhan isi pembahasan. Merah Silu, salah seorang raja Pasai, misalnya, 
digambarkan bahwa sesaat setelah beralih ke agama Islam segera memakai gelar Arab, Sultan, dan, dalam 






 memasuki akhir abad ke-17 sampai akhir abad ke-19 M, terjadi proses 
transmisi ajaran-ajaran dan gagasan Islam yang melibatkan sebuah jaringan intelektual (intelektual 
network).
4
 Memasuki abad ke-19 M tradisi intelektual Islam di dunia Melayu mengalami penguatan 
pemikiran, terutama dalam karya-karyanya menyangkut tentang orientasi ideologi politik.
5
 Pada abad ke-19 
M, di dunia Melayu setidaknya terdapat dua orientasi ideologi yang berkembang, yakni pemikiran tentang 
ideologi kebangsaan yang mengadopsi model negara-bangsa (nation-state). Dan di sisi yang lain, terdapat 
pemikiran untuk merestorasi kerajaan yang menghendaki model kerajaan Melayu sebagai sistem sosial dan 
politik rakyat Melayu. Kedua mainstream pemikiran ini menandakan sebuah perkembangan intelektual di 
dunia Melayu, yang tidak hanya didominasi pemikiran tentang neo-sufisme, tetapi pemikiran yang lebih 
beragam dalam bidang sosial politik.
6
  
Dalam hal ini kita mencoba mengelaborasi kedua mainstream pemikiran ini dalam konteks Melayu 
Indonesia saat ini. Apalagi secara historis telah terjadi perdebatan panjang hingga saat ini mengenai relasi 
Islam dan negara.
7
 Dalam perjalanan perpolitikan Indonesia, polemik relasi Islam dan negara tidak serta 
                                                 
2Lihat Oman Fathurahman, “Demokrasi dalam Tradisi Politik Islam Melayu”, dalam http:// 
islamlib.com/politik/demokrasi/demokrasi-dalam-tradisi-politik-islam-melayu/. Diakses 1 Juli 2017, pukul 19.00 WIB  
3Dunia Melayu pengertian secara luas yaitu negeri-negeri Melayu atau boleh juga dikatakan pulau-pulau Melayu terbentang 
dari semenanjung Melayu, pulau Sumatera, Jawa, Kalimantan, Sulawesi, Nusa Tenggara, Maluku temasuk Irian, dan kepulauan 
Philipina (Luzon dan Mindanao). Hal ini berdasarkan pendapat Hamka, Sejarah Ummat Islam, Jilid IV, (Jakarta: Bulan Bintang, 
1976), hlm. 34-35.  
4Azyumardi Azra, Renaisans Islam Asia Tenggara Sejarah Wacana dan Kekuasaan, (Bandung: Remaja Rosdakarya, 
2000), hlm. 121. 
5Lihat Jajat Burhanuddin, “Tradisi Keilmuan dan Intelektual” dalam Taufik Abdullah (ed), Ensiklopedi Tematik Dunia 
Islam, Asia Tenggara” (Jakarta: Ichtiar Baru Van Hoeve, 2002), hlm. 160. 
6Lihat Jajat Burhanuddin, “Tradisi Keilmuan dan Intelektual”, hlm. 161-162. 
7Setidaknya terdapat tiga paradigma yang cukup populer, meski dengan berbagai istilah yang beragam. Pertama, 
paradigma integralistik, yaitu; paham dan konsep hubungan agama dan negara yang menganggap keduanya merupakan satu kesatuan 
yang tidak dapat dipisahkan. Kedua, paradigma sekuleristik, yakni; memisahkan antara negara dan agama secara diametral. Ketiga, 
paradigma simbiotik, yaitu; konsep ini menolak pendapat bahwa Islam adalah suatu agama yang memiliki sistem ketatanegaraan. 
Tapi keduanya saling membutuhkan. Menurut Ibnu Taimiyah antara negara dan agama merupakan dua entitas yang berbeda, tetapi 
saling membutuhkan. Oleh karenanya, konstitusi yang berlaku dalam paradigma ini tidak saja berasal dari adanya social contract, 
tetapi bisa saja diwarnai oleh hukum agama (syari‟ah). Bandingkan dengan Munawir Sjadzali, Islam dan Tata Negara, (Jakarta, UI 
Press, 1990), hlm.1-3; dan Masykuri Abdillah, Demokrasi di Persimpangan Makna: Respon Intelektual MuslimIndonesia Terhadap 
Demokrasi, (1966-1993), (Yogyakarta, Tiara Wacana, 1999), hlm. 57; Masykuri Abdillah, Demokrasi di Persimpangan Makna 
...,hlm. 57; Munawir Sjadzali, Islam dan Tata Negara, hlm. 1; Ali Abd al-Raziq, Al-Islam wa Usul al-Hukmi, cet. I, (Dar al-Hilal, 
1925), hlm. 64-65. Lihat juga Abd. Salam Arief, “Relasi Agama dan Negara dalam Perspektif Islam”, dalam Hermeheia, Jurnal 
Kajian Islam Interdisipliner Vol.2 No. 2 Juli-Desember, (Yogyakarta, Program Pascasarjana IAIN Yogyakarta, 2003), hlm. 281; Tim 
Kajian Ilmiah Abituren 2007, Simbiosis Negara dan Agama: Reaktualisasi Syari‟at dalam Tatanan Kenegaraan, (Kediri, Lirboyo, 
2007), hlm. 28-35; Din Syamsuddin, “Usaha Pencarian Konsep Negara dalam Sejarah Pemikiran Politik Islam” dalam Ulumul 
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merta dapat dihilangkan karena mengingat bangsa Indonesia merupakan negara yang mayoritas Islam dan 
sekaligus bangsa yang majemuk, baik agama, budaya, dan sebagainya. Semuanya memiliki kepercayaan dan 
kebudayaan yang sudah mengakar sangat dalam di bumi Indonesia ini, maka tidak heran jika kemudian 
perdebatan-perdebatan yang merupakan representasi dari buah pikiran yang sudah mengakar pada perjalanan 
panjang negara Indonesia. Meskipun telah terjadi “kompromi politik”,di mana Pancasila merupakan elemen 
dari nation building dan character building yang diterima sebagai jalan tengah antara kalangan nasionalis-
Islam. Tetapi, “pertarungan” nasionalis-Islam dengan nasionalis-sekuler ternyata masih tetap berlanjut 
hingga saat ini.  
Selain itu, dalam perjalanannya setelah lebih dari sembilan belas tahun usia reformasi di Indonesia 
(1998-2017), ternyata belum juga membuahkan hasil seperti yang diharapkan oleh para pejuang reformasi, 
yaitu adanya pemerintahan yang baik dan bersih. Bahkan sebaliknya “setting” yang terjadi justru masih  jauh  
dari  keinginan  dan  tujuan reformasi itu sendiri, di mana semakin maraknya terjadi insiden korupsi.  
Birokrasi belum bisa menunjukkan kinerja yang efektif, efisien dan belum mampu memberikan citra dan 
praktik pelayanan yang terbaik bagi masyarakat. Tanpa disadari aparat penegak hukum dan media massa 
justru merusak citra karakter bangsa. 
Berbagai “dagelan politik” yang dipentaskan oleh para politisi dan pejabat negara telah 
menyebabkan negara ini mengalami keterpurukan yang pada gilirannya berdampak pada kehancuran sebuah 
bangsa. Ironis, negara dengan kekayaan alam yang demikian melimpah terpuruk hanya karena ulah segelintir 
orang. Bangsa ini akhirnya terjerat kubangan the self-destroying nation, bangsa yang sedang menghancurkan 
diri sendiri.
8
 Kondisi demikian menggambarkan betapa kacaunya wajah dunia politik negeri ini. Etika politik 
telah menjadi barang langka bagi aktor-aktor politik. Pentas politik tak lagi menjadi sebuah metodologi 
komunikasi yang menempatkan kepentingan semua pihak sebagai poros utama proses politik, melainkan 
ruang unjuk kebolehan kelompok vis a vis negara ataupun individu vis a vis individu menunjukkan berbagai 
sifat inkonsistensi, anomali, dan kontradiksi dalam setiap tindakan. Ironi politik adalah ruang tempat para 
aktor politik berpura-pura dan memainkan peran palsu. 
Kondisi demikian tidak ingin terus menerus terjadi. Di sinilah kita perlu menggali kembali tradisi 
kearifan lokal politik Islam Melayu. Dalam perjalanan bangsa Indonesia sejak beberapa abad yang lalu 
menunjukkan adanya pengaruh signifikan dari kebudayaan Melayu.  Salah satu sumbangan terbesar adalah 
turut mewujudkan dan membentuk jati diri dan identitas bangsa Indonesia. Tak berlebihan apabila akhirnya 
kebudayaan Melayu disebut sebagai akar jati diri bangsa ini. Pengaruh Melayu bagi bangsa Indonesia pada 
umumnya meliputi banyak hal, di antaranya adalah khazanah dalam budaya politik Islam.  
Karena itu, tujuan makalah ini untuk menggali ide dan gagasan khazanah wawasan tentang kajian 
politik Islam Melayu serta diharapkan akan memberikan konstribusi berkaitan dengan upaya membangun 
good governance di Indonesia saat ini tengah carut marut. 
 
 
                                                                                                                                                                  
Quran, Vol IV. No. 2, (Jakarta, LP2ES, 1993), hlm. 6; dan Muhammad al-Mubarak, Ara „Ibnu Taimiyah fi al-Dawlah wa Madza 
Tadakhuliha fi Majal al-Iqtisadi, (Bairut, Dar al-Fikr, tth), hlm. 29. 
8Lihat Kompas, Rabu, 22 Januari 2002  
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B. Realitas Politik Masyarakat Melayu Indonesia 
Kehidupan orang Melayu, seperti diungkapkan Valentijn, sebenarnya orang Melayu sangat cerdik, 
pintar, dan manusia yang sangat sopan di seluruh Asia. Lebih jauh, dikatakan Valentijn, bangsa Melayu 
merupakan bangsa yang istimewa jika dibandingkan dengan bangsa-bangsa lain yang pernah ia temui di 
sepanjang Asia. Tidak hanya karena bentuk fisik yang sempurna, akan tetapi lebih ditekankan pada aspek 
moral dan kultur Melayu itu sendiri.
9
 Pandangan Valentijn, tentu saja sangat beralasan, karena bangsa 
Melayu adalah bangsa yang sangat lentur terhadap akomodasi budaya luar yang lebih tinggi, sehingga 
Melayu tidak hanya sebagai bagian entitas suku beradasarkan bentuk fisik (warna kulit, raut muka dan 
sebagainya), tetapi memilik makna sebagai bangsa dengan karakter sikap sebagaimana yang disampaikan 
oleh Valentijn tersebut.
10
 Akomodasi terhadap budaya tersebut disebabkan orang Melayu itu sendiri yang 
tanpa henti melakukan hubungan dengan bangsa-bangsa di wilayah Nusantara dan bahkan hingga ke daerah 
yang sangat jauh terutama daerah India, Arab dan Persia. 
Pertemuan mereka dengan bangsa lain, dalam kacamata antropologi akan sangat memungkinkan 
terjadinya difusi budaya, yaitu penyebaran budaya dari kelompok masyarakat tertentu ke kelompok lainnya. 
Friedrich Ratzel, umpamanya melihat item budaya cenderung menyebar, sedangkan seluruh budaya yang 
kompleks (sifat yang menonjol pada budaya yang terkait dalam kelompok) disebarkan melalui 
migrasi.
11
 Dalam perspektif teori difusi, kebudayaan bangsa Melayu tersebar tidak hanya melalui migrasi, 
tetapi juga melalui proses perdagangan, dan lain sebagainya.
12
 Sejarah telah mencatat, bahwa bangsa Melayu 
merupakan bangsa „penakluk‟ dan orang yang berhasil „memerintah‟ suku-suku lainnya di Nusantara.13  Hal 
tersebut berlangsung melalui proses yang sangat panjang, yaitu peranan bangsa Melayu dalam perdagangan 
internasional dan antar pulau, setidaknya mulai abad ke-5 M.
14
 
Jika dilihat dinamika kerajaan Melayu yang terdapat dalam sejarah tersebar di seluruh wilayah 
pesisir dan maritime based, misalnya, Sriwijaya  merupakan kerajaan maritim.
15
 Dengan sifatnya 
yang maritim based ini telah mengantarkan kerajaan-kerajaan Melayu sebagai kota metropolis di masanya. 
Pun, kehidupan masyarakat Melayu sangat erat kaitannya dengan pelayaran dan perdagangan, sehingga dari 
sini sangat dimungkinkan akan terjadinya difusi budaya. Dan di sisi lain, menunjukkan bahwa pertualangan 
dan pelayaran masyarakat Melayu inilah yang pada akhirnya memperkaya budaya bangsa dan bahkan 
menjadi jati diri Bangsa Indonesia. Bahkan Martin van Bruinessen mencatat  di  antara semua  bangsa  yang  
berada  di  Makkah,  orang  Jawi  (Asia  Tenggara) merupakan  salah  satu  kelompok  terbesar  sejak  tahun  
                                                 
9 Isjoni, Orang Melayu di Zaman yang Berubah, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2007), hlm. 29. 
10Dikutip oleh Sunandar menyebutkan bahwa Melayu jika ditinjau dari sudut pandang bahasa berasal dari kata „laju‟ yang 
bermakna cepat, deras, dan tangkas. Makna orang Melayu itu bersifat tangkas dan cerdas, segala tindak tanduk mereka cepat dan 
deras. Dengan demikian, kecerdasan merupakan bagian penting sebagai ciri/karakter Melayu itu sendiri. Lihat Sunandar, Peran 
Maharaja Imam Muhammad Basiuni Imran Dalam Kehidupan Sosial Keagamaan Masyarakat  Kerajaan Al-Watzikhoebillah 
Sambas 1913-1976. Tesis, Tidak diterbitkan, (Yogyakarta: Program Pascasarjana: UIN Sunan Kalijaga, 2013), hlm. 27-28. 
11
Aland Barnand, History and Teori in Antropology, (United Kingdom: Cambridge University Press, 2000), hlm. 50. 
12Dalam masyarakat Melayu Palembang, kita akan menemukan banyak sekali varian budaya yang telah mengalami difusi 
tersebut, misalnya Wayang Palembang yang berasal dari pulau Jawa, bebaso atau sering disebut bahasa Keraton, bahasa Bari, atau 
bahasa Kulo Iki, juga dalam bentuk budaya yang lain seperti makanan dan sebagainya. 
13Lihat Isjoni, Orang Melayu…, hlm. 28. 
14Lihat, V.I. Braginsky, Yang Indah, Berfaedah dan Kamal: Sejarah Sastra Melayu dalam Abad 7-9, terj. HersriSetiawan, 
(Jakarta: INIS, 1998), hlm. 2. 
15Isjoni, Orang Melayu…, hlm. 29. 
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1860,  bahasa  Melayu merupakan  bahasa  kedua  di  Makkah.
16
 Di sinilah  mereka  
menjadi transmitter  utama  tradisi  intelektual-keagamaan  dari  pusat-pusat  keilmuan  Islam  di  Timur  
Tengah  ke  Nusantara.
17
   
Namun kini orientasi politik masyarakat Melayu Indonesia dapat dikatakan tengah berada di 
persimpangan jalan. Kekuatan politik dan intelektual keagamaan yang telah tumbuh dan berkembang dalam 
diri orang Melayu kembali dipertanyakan. Slogan “tak kan Melayu hilang ditelan Bumi” perlu kita 
dudukkan sebagai persoalan bersama. Tentu saja bukan didasarkan pada sikap skeptis, pesimis dan 
sebagainya. Kejayaan yang pernah diraih bangsa Melayu sangat pantas kita jadikan sebagai dasar pijakan 
dalam aksi dan reaksi intelektual terhadap persoalan umat saat ini.  
Percaturan politik di tanah air, sebagaimana kita saksikan akhir-akhir ini seolah-olah telah 
kehilangan ruh dan semangat dalam mensejahterakan rakyatnya, pertikaian politik yang diikuti dengan 
tindak pidana korupsi oleh elit-elit politik di negeri ini menjadi berita harian di media massa, sehingga 
terkesan menjadi hal biasa dan wajar. Padahal, tradisi politik orang Melayu yang telah dipraktikkan oleh 
para founding father negeri Melayu telah jelas menempatkan kesejahteraan rakyat menjadi prioritas utama, 
sebagaimana wasiat Bendahara Paduka Raja Melaka dalam kitab Sulâlat al Salâtîn, sebagai berikut; 
Hendaklah kamu semua tuliskan kepada hatimu pada berbuat kebaktian kepada Allah Ta‟ala dan 
Rasulullah sallâllahû alayhi wasallam; dan janganlah kamu sekalian melupai daripada berbuat 
kebaktian; karena pada segala hukum, bahwa raja-raja yang adil itu dengan Nabi sallâllahû alayhi 
wasallam umpama dua buah permata pada sebentuk cincin; lagi pula raja itu umpama ganti Allah 
di muka bumi, karena ia zillu „llah fil‟alam. Apabila kamu berbuat kebaktian kepada raja, serasa 
berbuat kebaktian akan Nabi, apabila berbuat kebaktian akan Nabi Allah, serasa berbuat kebaktian 
akan Allah Ta‟ala.18 
 
Lebih jauh, realitas politik masyarakat Melayu Indonesia saat ini, seperti kata Krisna Budiman
19
 
sebagian besar penguasa dan politisi negeri ini menganut dan mengamalkan gagasan Machiavelli. Pertama, 
dalam rangka meraih kekuasaan. Machiavelli mengajarkan bahwa seseorang dapat melakukan cara apapun 
untuk meraih kekuasaan (the ends justify the means). Pada kondisi di mana taraf berpikir rakyat stagnan, 
tampillah sosok politisi yang dianggap mampu membawa angin perubahan serta pembaharuan ekonomi dan 
politik, maka tampillah para politisi yang saling berlomba menarik simpati rakyat dengan beragam karakter. 
Ada yang seolah-olah sangat dekat dan sangat peduli dengan rakyat, ada yang tampil dengan penampilan dan 
gaya bicara yang memikat, ada yang keberhasilannya dalam bisnis bisa menarik kepercayaan rakyat, dan lain 
sebagainya. Mereka pun berani mengeluarkan uang ratusan miliar demi kekuasaan yang didambakan itu. 
Bagi mereka, hal itu sudah wajar. Ibarat investasi, pastilah hasil yang diperoleh lebih besar dari modal yang 
dikeluarkan 
Kedua, dalam rangka mempertahankan kekuasaan. Machiavelli mengajarkan bahwa seorang politisi 
harus memiliki dua sifat, yaitu sifat manusia--tulus, penyayang, baik, pemurah--tetapi   juga memiliki sifat-
                                                 
16Martin van Bruinessen, Kitab Kuning; Pesantren dan Tarekat, (Bandung: Mizan 1995), hlm. 41; Shaleh 
Putuhena, Historiografi Haji Indonesia, (Yogyakarta: LKiS, 2007), hlm.343. 
17Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII, cet.4, (Bandung: 
Mizan, 1998), hlm. 17. 
18
Azyumardi Azra, Renaisans Islam Asia Tenggara: Sejarah Wacana dan kekuasaan, cet. Ke-3, (Bandung: 
Remaja Rosda Karya, 2006), hal. 96. 
19Lihat Krisna Budiman, “Cermin Khasanah Melayu: Tinjauan Pemimpin Ideal dari Sudut Pandang Melayu”, 
dalam http://www.rajaalihaji.com/id/article.php?a=ZURIL3c%3D=. Diakses 30 Mei 2017. 
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sifat binatang atau sifat tidak terpuji, jahat, kikir, licik, bengis, dan kejam. Tak heran banyak penguasa yang 
bermuka dua. Di depan rakyat, penguasa selalu bersikap manis, baik dan tulus, namun dibelakang rakyat, 
penguasa itu mengkhianatinya. Korupsi, tindakan asusila dan kriminal pejabat, baik di pusat maupun di 
daerah senantiasa menjadi headline di media-media cetak dan elektronik tanah air. Hal ini juga menjelaskan 
mengapa koalisi politik yang hanya seumur jagung. Artinya, begitu kepentingan pihak-pihak yang berkoalisi 
telah terpenuhi, maka bubar pula koalisi politik itu. Koalisi politik juga bisa terbentuk jika mereka memiliki 
musuh bersama (common enemy), begitu musuh bersama berhasil disingkirkan bubar pula koalisi-koalisi 
politik itu. 
Dalam perspektif tradisi politik Melayu, seorang pemimpin dituntut untuk berbuat adil dalam 
kepemimpinannya. Sebab posisinya sangat sakral dalam tradisi politik Melayu, diibaratkan “dua permata 
pada sebentuk cincin”, dekat dengan Nabi Muhammad. Sikap kepemimpinan Nabi SAW menjadi model 
yang tidak boleh pudar, keadilan, kesejahteraan, perlindungan terhadap kaum yang lemah dan sebagainya 
harus benar-benar terlaksana. Model kepemimpinan seperti ini, juga kita temui dalam undang-undang 
kesultanan Melayu di seluruh Nusantara. Penguasa atau Raja dan hamba atau masyarakat harus berjalan pada 
rel masing-masing, penguasa menjalankan kepemimpinannya sebagai amanah yang dijalankan sesuai dengan 
ketentuan Allah, begitu pula hamba harus patuh dan taat kepada pemimpin. Ancaman yang diberikan bagi 
mereka yang ingkar juga dituliskan dalam kitab Sulâlat al Salâtîn sebagai berikut: 
“dan tiada akan sentosa kerajaannya; karena raja-raja itu umpama api, segala menteri itu 
umpama kayu; karena api tiada akan nyala, jikalau tiada kayu; seperti kata Farsi, ar‟ayatu juan 
bakhasta sultan khasad(sic), yakni rakyat itu umpama akar dan raja itu umpama pohon; jikalau 
tiada akar niscaya pohon tiada akan berdiri. Demikianlah raja itu dengan segala rakyat. Hai 
anakku, hendaklah engkau turut seperti amanatku ini; supaya engkau beroleh berkat diberi 
Allah Subhanahu wa ta‟ala”.20 
  
Demikian pula janji politik yang diberikan oleh pemimpin, harus ditepati sebagaimana yang tertuang 
dalam Sulâlat al Salâtîn: 
“Jikalau raja Melayu itu mengubahkan perjanjian dengan Hamba Melayu, dibinasakan Allah 
negerinya dan takhta kerajaannya. Itulah dianugerahkan Allah subhanahu wa taala pada segala 
raja-raja Melayu, tiada pernah memberi aib kepada segala Hamba Melayu, jikalau sebagaimana 
sekalipun besar dosanya, tiada diikat dan tiada digantung, difadihatkan dengan kata-kata yang 
keji hingga sampai pada hukum mati, dibunuhnya. Jikalau ada seorang raja-raja Melayu itu 
memberi aib seseorang Hamba Melayu, alamat negerinya akan binasa”.21 
  
Kesetiaan menepati janji dalam politik Melayu menjadi salah satu syarat penting dalam 
mensejahterakan masyarakat. Pesan moral yang tertuang dalam kitab Sulâlat al Salâtîn menjadi penting 
dalam percaturan politik Indonesia saat ini. Kitab Sulâlat al Salâtîn adalah salah satu contoh pedoman yang 






                                                 
20Dikutip dari Azyumardi Azra, Renaisans Islam Asia Tenggara… hlm. 99. 
21A. Samad Ahmad, Sulatus Salatin, Sejarah Melayu Edisi Pelajar, (Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka Malaysia, 
2008), hlm. 26. 
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C.  Menggali Khazanah Politik Melayu : Theo-Monarchy vs Nation State 
Adalah Naquib al-Attas mengatakan bahwa Islam telah berjasa kepada Melayu Nusantara karena 
telah memberi semangat hebat yang menggerakkan proses revolusi hidup berdasarkan pandangan alam seni 
dan alam falsafah yang berdasarkan akal dan budi.
22
 Dalam perkembangannya, Melayu diidentikkan dengan 
Islam. Bahkan, Islam dan Melayu menjadi dua kata yang berjalan beriringan; Islam menjadi bagian dari 
kehidupan masyarakat Melayu, sebaliknya masyarakat Melayu juga menjadi sangat identik dengan Islam. 
Meskipun hanya mengakui Islam sebagai agama resmi, namun kultur Melayu sangat terbuka dan 
tidak pernah menolak kedatangan kultur lain yang berbeda agama, etnis, bahasa, bangsa, negara, dan 
sebagainya. Hamidy
23
 menegaskan bahwa wilayah Melayu komposisi masyarakatnya majemuk. 
Kemajemukan tersebut selain membuat orang Melayu menjadi luas wawasannya, berkembang ilmu 
pengetahuannya juga memberi peluang bersatunya keberagaman kultur. Melayu dan Islam dua hal yang 
tidak bisa dipisahkan. Melayu berkembang karena Islam dan Islam merupakan jati diri kultur Melayu.
24
  
Dalam tradisi politik Melayu etika para pemimpin Melayu diturunkan dari konsep-konsep Islam. Hal 
ini dikarenakan Islam merupakan identitas karakter yang hingga kini melekat dalam masyarakat Melayu. 
Nuansa Islam sangat kental mewarnai pola pemerintahan dalam budaya Melayu. Dalam khazanah politik 
Melayu, pemimpin didefinisikan sebagai orang yang diberi kelebihan untuk mengurus kepentingan orang 
banyak. Arti raja atau penguasa dimaknai oleh bangsa Melayu lewat pepatah lama: Yang didahulukan 
selangkah/ Yang ditinggikan seranting/ Yang dilebihkan serambut/ Yang dimuliakan sekuku. 
Pepatah tersebut secara eksplisit menjelaskan bahwa seorang raja (pemimpin) haruslah sosok 
manusia yang dapat dekat dengan rakyatnya. Pemimpin harus berada di tengah-tengah rakyatnya, mengerti 
kondisi warganya, dan tahu apa yang diinginkan oleh mereka. Pemimpin bukanlah dewa yang tak tersentuh 
oleh manusia. Di sinilah, dalam khazanah politik Melayu terdapat beberapa kriteria seorang pemimpin, di 
antaranya; pemimpin harus banyak ilmu pengetahuan; pemimpin harus memiliki mental yang tangguh dan 
sabar-tawakkal; pemimpin harus memiliki sifat kebijaksanaan; dan sebagainya.
25
 Oleh karena itu, sangatlah 
tepat apabila kita kembali pada khazanah Melayu yang merupakan pembentuk karakter bangsa ini.
26
 
Bercermin, pada abad ke-19 M, cendekiawan Melayu, seperti Raja Ali Haji (1809-1870), dalam 
kitab Muqaddimah fi Intidzam,
27
 mencita-citakan pemerintahan yang berbentuk kerajaan dan kekuasan 
mutlak dipegang oleh seorang raja yang selalu berusaha mewujudkan kesejahteraan rakyat. Seorang raja 
idealnya mempunyai pengetahuan dan kemampuan yang dapat digunakan untuk membedakan antara yang 
                                                 
22Haji MD. Zain Haji Serudin, Melayu Islam Beraja, Suatu Pendekatan, (Dewan Bahasa dan Pustaka Brunei, Kementerian 
Kebudayaan Belia dan Sukan, 1998), hlm. 224. 
23Hamidy, Good Governance dalam Perspektif Budaya Melayu, (Riau: Pemprov Riau, 2004), hlm. 47. 
24Heddy Shri Ahimsa-Putra, (ed.), Masyarakat Melayu dan Budaya Melayu dalam Perubahan,(Yogyakarta: Balai Kajian 
dan Pengembangan Budaya Melayu, 2007), hlm. 73-74. 
25Lihat Rahimin Affandi Abd. Rahim, Ruzman Md. Nor, Nor Hayati Bt Md Dahlal, dan Norafifah Abd Hamid, “Islam dan 
Kearifan Tempatan Di Alam Melayu: Analisis Kritikal (Islam and Local Wisdom in Malay World: Critical Analysis)”. Dalam   Jati, 
Volume 18, December, (Journal of Southeast Asian Studies Departement of Southeas Asian Studies Faculty of Arts dan Social 
Sciences University of Malaya, 2013), hlm. 223-245. 
26Jacobsen G.A dan Lipman, M.H. Political Science, “College Outline Series” (New York: Barnes and Noble, 1956). 
Dalam buku tersebut, ia mendefinisikan “bangsa”  sebagai “kesatuan budaya” (cultural unity) dan suatu “kesatuan politik” (political 
unity).  
27Syamsul Anwar, “Petuah Ali Haji (1809-1872): Tinjauan tentang Thamrah al- Muhimmah”, dalam Al-Jamiah Journal of 
Islamic Studies, (Yogyakarta: State Islamic University (IAIN) Sunan Kalijaga,No. 62/XII/1998). hlm. 166; lihat juga Faishal Shadik, 
Politik Islam Melayu 
Sebuah Studi Pemikiran Raja Ali Haji, (Yogyakarta: Balai Kajian dan Pengembangan Budaya Melayu (BKPBM), 2016) 
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baik dan yang buruk, sehingga setiap tindakan yang dilakukannya dapat menjadi suri tauladan bagi seluruh 
rakyatnya. Artinya, ia menghendaki bentuk pemerintahan yang ideal berbentuk kerajaan dan berlandaskan 
kepada syari„at Islam.  
Berangkat dari pandangan ini, Raja Ali Haji berusaha membangun kembali supremasi politik 
kerajaan Melayu sebagai satu bangunan sosial-politik bagi masyarakat Melayu yang berlandasakan pada 
ajaran Islam. Untuk mewujudkan hal ini, ia membuat kriteria pemimpin dan kepemimpinan yang ideal.
28
 
Dalam membuat kriteria ini, ia banyak merujuk pada pemikiran politik al-Ghazali. Di sini, Raja Ali Haji 
menghendaki adanya proyeksi nilai-nilai moral spiritual agama dari setiap muslim ke dalam kehidupan sosial 
bermasyarakat. Fenomena kemanusiaan dan keruntuhan suatu masyarakat, tidak semata-mata disebabkan 
oleh mundurnya pemikiran, tetapi juga oleh keruntuhan moral spiritual yang melanda para pemimpinnya.
29
 
Oleh karena itu, seorang raja, selain harus menguasai ilmu pengetahuan, tata pemerintahan, dan wawasan 
yang luas, ia juga harus mempunyai moralitas yang tinggi. Dengan demikian, bentuk pemerintahan yang 
diidealkan Raja Ali Haji dapat dikategorikan sebagai bentuk pemerintahan „teo-monarki„, yaitu 
pemerintahan yang berbentuk kerajaan dengan mendasarkan kepada hukum Tuhan atau syari„at Islam. 
Di sinilah pentingnya etika politik dalam sistem politik Islam Melayu dan  pelaksanaan pemerintahan 
yang baik. Apa yang telah dikemukakan oleh Raja Ali Haji beberapa dekade yang lalu yang telah terekam 
dalam berbagai karyanya, khususnya Tsamarat al-Muhimmah
30
 tentang kriteria kepemimpinan yang ideal, 
sudah cukup menjadi pelajaran bagi pelaksana negara di Indonesia. Apabila prinsip-prinsip tersebut dapat 
dilaksanakan secara konsisten dan kontinyu, niscaya akan tercipta masyarakat yang adil, makmur, aman, dan 
tenteram; dan Indonesia akan menjadi bangsa yang maju dan bermartabat tinggi di mata bangsa-bangsa lain. 
Bila dianalisis berdasarkan pemikiran politik Almond dapat ditegaskan bahwa Raja Ali Haji melihat 
kesultanan Melayu di masanya merupakan lembaga atau institusi politik yang berperan penting menjalankan 
pemerintahan harus memiliki keseimbangan dan komunikasi dengan unit-unit lain dalam pemerintahannya. 
Dan juga harus memiliki interaksi yang baik antara pemerintah dengan masyarakatnya.   
Di samping itu, Raja Ali Haji menghendaki perlu adanya budaya politik. Budaya politik merupakan 
pola perilaku suatu masyarakat dalam kehidupan bernegara, penyelenggaraan administrasi negara, politik 
pemerintahan, hukum, adat istiadat, dan norma kebiasaan yang dihayati oleh seluruh anggota masyarakat. 
Budaya politik sebagai suatu sistem nilai bersama suatu masyarakat yang memiliki kesadaran untuk 
berpartisipasi dalam pengambilan keputusan kolektif dan penentuan kebijakan publik untuk masyarakat 
seluruhnya. Di sinilah Raja Ali Haji menghendaki adanya budaya politik partisipan,yaitu budaya politik yang 
ditandai dengan kesadaran politik yang sangat tinggi. Masyarakat mampu memberikan opininya dan aktif 
                                                 
28Dalam salah satu karya sastranya, seperti ditulis Tenas Effendy, Raja Ali Haji mengungkapkan kepemimpinan ideal 
sebagai berikut; Bertuah rumah ada tuannya/Bertuah negeri ada pucuknya/Elok rumah ada tuannya/Elok negeri ada rajanya. 
Ungkapan tersebut merupakan ungkapan adat Melayu yang menyatakan urgensi kepemimpinan dalam sebuah komunitas. Dalam 
semua komunitas sangat dibutuhkan figur seorang pemimpin, baik dalam kehidupan manusia bernegara, bermasyarakat, maupun 
berumah tangga. Ajaran Melayu berusaha mengangkat seorang pemimpin yang lazim disebut “orang yang dituakan” oleh masyarakat 
dan kaumnya. Pemimpin ini diharapkan dapat membimbing, melindungi, menjaga, dan menuntun masyarakat dalam arti luas, baik 
untuk kepentingan hidup duniawi maupun ukhrawi. Pemimpin seperti ini yang akan mampu memberikan kesejahteraan lahiriyah dan 
batiniyah kepada masyarakat. Lihat Tenas Effendy, Tunjuk Ajar Melayu: Butir-butir Budaya Melayu Riau (Yogyakarta: Balai Kajian 
dan Pengembangan Budaya Melayu, 2006), hlm. 65-66. 
29Abdul Hadi, "Raja Ali Haji: Ulil Albab di Persimpangan Zaman" dalam http://jtopan.blogspot.co.id/2011/07/raja-ali-haji-ulil-albab-
di.html, Diakses 1 Agustus 2016, pukul. 20.00 WIB. 
30Mahdini, “Konsep Raja dan Kerajaan dalam Tsamrah Al-Muhimmah Karya RajaAli Haji: Analisa Intertektualitas”, Disertasi Doktor 
(S3), (Yogyakarta: Pascasarjana IAIN Sunan Kalijaga, 2002). 
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dalam kegiatan politik. Mereka memiliki pengetahuan yang memadai mengenai sistem politik secara umum, 
tentang peran pemerintah dalam membuat kebijakan beserta penguatan, dan berpartisipasi aktif dalam proses 
politik yang berlangsung.  
Konsep kerajaan Melayu yang selama ini berlaku ialah negara dikepalai oleh seorang raja, karena 
hak waris turun temurun. Sistem pengangkatan semacam ini, kalau tidak dibatasi hukum Tuhan adakalanya 
mudah menjadi pemerintahan tirani yang lebih mementingkan kepentingan individu daripada umum. Dengan 
demikian konsep pemerintahan bentuk kerajaanyang dikemukakan  Raja Ali Haji termasuk upaya dalam 
melestarikan budaya Melayu sekaligus menyebarkan ajaran Islam. 
Relevansi pemikiran Raja Ali Haji dengan sistem pemerintahan di Indonesia saat ini, antara lain, 
dapat dilihat dari kriteria pemimpin ideal yaitu pertama, memenuhi syarat-syarat menurut syariat Islam, 
yaitu; muslim, laki-laki, baligh, berakal, adil/tidak fasik (konsisten dalam menjalankan aturan Islam), mampu 
dan melaksanakan amanat kepemimpinan. Kedua, menjadikan kekuasaan negeri ini independen/mandiri. 
Ketiga, menjadikan keamanan umat Islam di negeri ini adalah keamanan Islam. Keempat, menerapkan Islam 
secara serentak dan menyeluruh. Kelima, mencegah terjadinya disintergrasi dan menyatukan wilayah-
wilayah umat Islam yang telah bercerai-berai, tidak hanya di Indonesia, melainkan di seluruh dunia, sehingga 
umat Islam kuat dan bersatu dalam satu kekuatan. 
Melihat kondisi sistem politik dan pemerintahan di negara Indonesia saat ini, walaupun berbeda dari 
bentuk pemerintahan yang diinginkan oleh Raja Ali Haji sudah cukup sesuai dengan harapannya kalau kita 
merujuk kepada para pemimpin  yang dipilih untuk menjalankan pemerintahan, yaitu orang-orang yang telah 
dipercaya rakyat sebagai pemimpinnya. Pemimpin yang dipilih ini diharapkan dapat menyuarakan 
kepentingan mereka, sehingga kesejahteraan dan kenyamanan bisa lebih dirasakan.   
Memang benar tidak dapat dipungkiri bahwa konsep pemerintahan menurut Raja Ali Haji, ada 
beberapa yang tidak sesuai dengan konsep pemerintahan di Indonesia. Sebab, di Indonesia, meski mayoritas 
penduduknya beragama Islam,  tetapi juga agama non Islam pun tumbuh dan berkembang dengan baik dalam 
semangat toleransi yang tinggi. Sedangkan konsep pemerintahan menurut Raja Ali Haji yang ideal adalah 
berdasarkan syari‟at Islam. Jika ini diterapkan maka adanya diskriminasi terhadap agama lain. 
Selain itu, sastrawan Melayu sezaman dengan Raja Ali Haji, adalah Abdullah bin Abdul Kadir 
Munsyi (1787-1854). Ia merupakan penggagas paham kebangsaan Melayu. Karya terpenting Abdullah 
Munsyi adalah Hikayat Abdullah yang telah merumuskan sebuah identitas masyarakat Melayu yang 
mengetengahkan sebuah identitas sebuah bangsa dalam rumusan ras atau suku. Hikayat Abdullah merupakan 
sebuah karya intelektual dunia Melayu yang mewakili sebuah karya yang dikenal liberal. Karya ini banyak 
menekankan pentingnya bangsa Melayu memperjuangkan hak-haknya baik sosial maupun politik mereka. 
Dalam karya ini pula ia banyak mengkritik ideologi politik kerajaan yang telah membuat kekacauan karena 
raja-rajanya telah berbuat tiran dan tidak adil.
31
  
                                                 
31Daniel Arif Budiman, “Ideologi Politik Melayu Abad ke-19 (Studi Komparasi Pemikiran Abdullah bin Abdul Kadir 




Hikayat Abdullah merupakan satu karya intelektual dunia Melayu yang menekankan pentingnya 
independensi bangsa Melayu serta hak-hak sosial dan politiknya. Dengan menonjolkan individualisme, maka 
dihadapkan dengan konsep kerajaan yang selama ini mendominasi kehidupan politik dunia Melayu. Ia sangat 
menghendaki bangkitnya kesadaran masyarakat Melayu sebagai komunitas politik yang memiliki hak-hak 
untuk dilibatkan dalam politik di dunia Melayu. Hasil pemikiran Abdullah lainnya yang penting adalah 
pandangannya tentang identitas bangsa Melayu yang diformulasikan dalam bentuk bangsa. Berbeda dengan 
konsep kerajaan yang memberikan pengertian bangsa mengacu kepada keturunan (monarki). Menurut 
pemikirannya konsep kebangsaan adalah komunitas bangsa Melayu yang merupakan bangunan sosial bagi 
masyarakat di mana prinsip yang dianut bersifat egaliter dan antiotokratik.
32
 
Kendati pemikiran Raja Ali Haji dan Abdullah bin Abdul Kadir Munsyi berbeda. Di mana konsep 
yang diusung oleh Abdullah bin Abdul Kadir Munsyi lebih mengedepankan independensi orang Melayu 
yang dikonsepkan dalam sebuah negara bangsa (nation-state). Sedangkan konsep yang diusung oleh Raja Ali 
Haji lebih kepada restorasi dunia Melayu kembali kepada konsep kerajaan seperti kerajaan Melayu yang 
dulu pernah berjaya. Tetapi, secara substanstif sama, yakni berupaya merubah maindset adat istiadat dunia 
Melayu utamanya perilaku para raja yang tidak sesuai dengan Islam dan merugikan rakyat yang 
dipimpinnya. 
Dalam perspektif ilmu ketatanegaraan, konsep negara bangsa (nation-state) yang digagas Abdullah 
bin Abdul Kadir Munsyi merupakan konsep tentang negara modern yang terkait erat dengan paham 
kebangsaan atau nasionalisme. Suatu negara dikatakan telah memenuhi syarat sebagai sebuah negara 
modern, setidaknya memenuhi syarat-syarat pokok selain faktor kewilayahan dan penduduk yang merupakan 
modal sebuah bangsa (nation) sebelum menjadi sebuah negara bangsa, maka syarat-syarat yang lain adalah 
adanya batas-batas teritorial wilayah, pemerintahan yang sah, dan adanya pengakuan dari negara lain.
33
 
Konsepsi negara bangsa mutlak memerlukan good governance, pengelolaan yang baik, yang 
bertumpu kepada kemutlakan adanya transparansi, partisipasi terbuka, dan pertanggung jawaban di dalam 
semua kegiatan kenegaraan di setiap jenjang pengelolaan negara sehingga terbentuk pemerintahan yang 
bersih.
34
 Dan merupakan sebuah bangsa yang memiliki bangunan politik (political building), seperti 
ketentuan-ketentuan perbatasan teritorial, pemerintahan yang sah, pengakuan luar negeri dan merupakan 
akibat langsung dari gerakan nasionalisme yang sekaligus telah melahirkan perbedaan pengertian tentang 
kewarganegaraan dari masa sebelum kemerdekaan.
35
  
Di sinilah titik temu pemikiran politik Melayu Raja Ali Haji dan Abdullah bin Abdul Kadir Munsyi 
perlu adanya good governance (pemerintahan yang baik). Good governance menunjuk pada pengertian 
bahwa kekuasaan tidak lagi semata-mata dimiliki atau menjadi urusan pemerintah, tetapi menekankan pada 
pelaksanaan fungsi pemerintahan secara bersama-sama oleh pemerintah, civil society, dan pihak 
                                                 
32Lihat Jajat Burhanuddin, “Tradisi Keilmuan dan Intelektual”, hlm. 161-162-164.  
33Dede Rosyada, Pendidikan Kewargaan (Civic Education): Demokrasi, Hak Asasi Manusia, dan Masyarakat Madani 
(Jakarta: Kencana, 2005), hlm.32 
34 Nurcholis Madjid, Indonesia Kita, (Jakarta: Paramadina, 2004), hlm. 75. 
35Dede Rosyada, Pendidikan Kewargaan (Civic Education), hlm. 24-25. 
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swasta. Good governance juga berarti implementasi kebijakan sosial-politik untuk kemaslahatan rakyat 





Berdasarkan keseluruhan uraian di muka dapat disimpulkan bahwa ajaran Islam telah mengakar di 
kalangan masyarakat Melayu, sehingga melandasi nilai-nilai kehidupan dan perilaku masyarakat Melayu, 
termasuk di ranah politik. Dengan kata lain, Islam telah berjasa kepada Melayu Nusantara karena telah 
memberi semangat hebat yang menggerakkan proses revolusi hidup berdasarkan pandangan alam seni dan 
alam falsafah yang berdasarkan akal dan budi. Dalam perkembangannya, Melayu diidentikkan dengan Islam. 
Bahkan, Islam dan Melayu menjadi dua kata yang berjalan beriringan; Islam menjadi bagian dari kehidupan 
masyarakat Melayu, sebaliknya masyarakat Melayu juga menjadi sangat identik dengan Islam. 
Namun ironisnya, kini orientasi politik masyarakat Melayu Indonesia dapat dikatakan tengah berada di 
persimpangan jalan. Kekuatan politik dan intelektual keagamaan yang telah tumbuh dan berkembang dalam 
diri orang Melayu kembali dipertanyakan. Percaturan politik di tanah air, telah kehilangan ruh dan semangat 
dalam mensejahterakan rakyatnya, pertikaian politik yang diikuti dengan tindak pidana korupsi oleh elit-elit 
politik di negeri ini menjadi berita harian, sehingga terkesan menjadi hal biasa dan wajar. Padahal, tradisi 
politik orang Melayu yang telah dipraktikkan oleh para founding father negeri Melayu telah jelas 
menempatkan kesejahteraan rakyat menjadi prioritas utama. 
Dalam hal inilah perlu menggali kembali pemikiran cendekiawan Melayu abad ke-19 M, yakni; Raja 
Ali Haji (1809-1870) yang menggagas bentuk pemerintahan „teo-monarki„ dan Abdullah Munsyi (1787-
1854) dengan gagasan paham kebangsaan Melayu. Meski pemikiran Raja Ali Haji dan Abdullah bin Abdul 
Kadir Munsyi berbeda. Tetapi, secara substanstif sama, yakni berupaya merubah maindset adat istiadat dunia 
Melayu utamanya perilaku para raja yang tidak sesuai dengan Islam dan merugikan rakyat yang 
dipimpinnya. 
Titik temu pemikiran politik Melayu Raja Ali Haji dan Abdullah Munsyi relevansi dengan realitas 
politik Melayu Islam Indonesia saat ini perlu adanya good governance (pemerintahan yang baik). Good 
governance menunjuk pada pengertian bahwa kekuasaan tidak lagi menjadi urusan pemerintah, tetapi 
menekankan pada pelaksanaan fungsi pemerintahan secara bersama-sama oleh pemerintah, civil society, dan 
pihak swasta. Good governance juga berarti implementasi kebijakan sosial-politik untuk kemaslahatan 
rakyat banyak. Good governance juga berarti implementasi kebijakan sosial-politik untuk kemaslahatan 
rakyat banyak, bukan hanya untuk kemakmuran orang-per-orang atau kelompok tertentu. Karena dilandasi 
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Abstract 
There is cultural stereotyping of political leadership based on ethnicity in Indonesia. Jajat 
Burhanuddin (2014) sees that Melayu has democratic political culture based on Islam, meanwhile 
Jawa has authoritarian political culture based on the creed “Manunggaling Kawula Gusti”. Naim 
(2014) sees that Jawa has absolute and totalitarian typical leadership that is influenced by Javanese 
local belief. This paper tries to dig an understanding the nature of both Malay and Javanese political 
leadership in order to escape such taken for granted stereotyping. The paper engages Talal Asad 
(2009) conceptual frameworks on discursive tradition that the nature of political leadership is the 
result of a dynamic process between agency and structure. I argues that the nature of political 
leadership is the result of negotiation process between the ruler and subjects in a certain structure. 
 
Keywords: political leadership, discourse, tradition, java, melayu 
 
A. Introduction 
Political leadership means the dignity and ability of leader of group, community or organization to 
attain shared objectives. Certain community both based ethnicities and nationalities have different 
characteristics on the notion of political leadership. Studies on the political leadership concept in Indonesia 
cannot escape from the Javanese political leadership characteristics.  The reason is simply, because most of 
Indonesian leaders are from Java. Ben Anderson (1990) sees the Sukarno and Suharto leadership as the 
representation of Islamic Mataram Kingdom that was absolute and totalitarian typical leadership. Then, it 
follows cultural stereotyping of political leadership based on ethnicity in Indonesia. Jajat Burhanuddin sees 
that Melayu has democratic political culture, while Jawa has otoritarian political culture based on the creed 
“Manunggaling Kawula Gusti” –Unity between God-ruler or Subject-ruler. However Burhanuddin (2014) 
does not explain the nature of the creed in Javanese typical political leadership.  Naim (2014) controversially 
sees that there are bipolar characteristics of political leadership in Indonesia.  Jawa has absolute and 
totalitarian typical leadership that is influenced by Javanese local belief; otherwise Melayu (Outside Jawa) 
has egalitarian and democratic political leadership that is strong influenced by Islamic teaching.  
This paper tries to dig the understanding of principles on political leadership in Indonesia by making 
comparison both Jawa and Melayu on the nature of political leadership. The paper looks at different 
perspective that the discovers the thought from classical literatures in Nusantara in order to make it as the 
referential wisdom of today and future leadership. Mc Ricklefs (2001) affirms that Islam strongly influences 
on the development of Nusantara’s civilization. Therefore, Islam cannot be escaped from the notion of the 
political leadership itself that indeed has its own characteristics as Islam a la Nusantara. The paper uses two 
stages to gather the data. First, it explores the conceptual notion on political leadership in Indonesia from 
Nusantara classical literatures as: Babad Tanah Jawa both Pesisiran and Court Versions, and Qurashyin 
Addamakna (Java), Hikayat Tanah Melayu, Hikayat Hang Tuah, (Melayu), as the primary sources and others 
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references about the same topic as secondary data. Second it will look for Islamic influences on the topic 
from those literatures.  
Before we further explain the tradition of the political leadership of both Malay and Javanese, I will 
explain some of the keywords that will be used in this paper. Power is the capacity to carry on the will by the 
actors, both the actor will and the community will. (Weber quoted from Coleman, 2013: 31). Meanwhile the 
authority is the legitimation of relations between the rulers and the subjects. Political leadership means the 
dignity and ability of the leader of the group, community or organization to attain shared objectives.  
The paper engages Talal Asad (2009) conceptual frameworks on discursive tradition to explain the 
nature of differences on both typical political leaderships.  We cannot escape that the typical political 
leadership in Indonesia from Islam as the main idea. Islam has spread entirely that engaging in the structure 
of power. According to Talal Asad Islam as a discursive tradition means Islam as text that not only to 
comprehend of but also to reproduce by adjusting to the structure. We can call this process as a discourse. 
According to Asad, this discourse has a purpose that is always associated with the power relation. It is 
inevitable that as the text of Islam as value system is always constructed in a particular situation. It is no 
wonder as a text, it was able to be interpreted differently in a different situation. We can apply this process 
on the the way how discourse of power is produced. It is not only an attempt to instill moral conduct to the 
subject but also to maintain the continuity and regularity of a ruling organization. It is a strategy and social 
engineering. In every change, the discourse will always be reproduced either through contestation and 
negotiation, which is associated with the place and time (past, present, and future) (Asad, 2009).   Thus from 
Asad point of view political leadership is the result of a dynamic process between agency and structure. That 
is a process of negotiation between the ruler and subjects in a certain structure. 
 
B. Traditional Belief on Political Leadership in Jawa 
Beliefs about leadership in Jawa can be traced from the Hindu-Buddhist tradition before the coming of 
Islam. The idea on leadership can be tracked in Kakawin Ramayana. This study uses Kakawin Ramayana 
translated by Suwito Santoso. The text itself is written in its original form at the time of the Ancient Mataram 
Kingdom, the reign of King Balitung circa 898-930 AD. In the manuscript, the rulers always have 
relationship with the whole universe both the macrocosm and microcosm. It is reflected or symbolized that 
the leader as Mountain or Lion. In the Ramayana Kekawin KR III-77 stated: “Gunun ya ta padanta bhupati 
ikan prajanken dukul. Patuti huna-dosa nin (n) ulah ika matan nyan suka. Ikan prawara pora wargga 
wanatlya yanken (n) alas. Kitekana ta Sinha raksasa dumeh nya sobhan katon”. (“The king was like a 
mountain, and the people grass. (King) respond to good and bad deeds for their own welfare. The people, 
both high and low, are like a jungle. You are a lion, protect thereof, so look beautiful"). 
Ruler is a protective symbol of the people. King does not only protect the people security and peace, 
but also to maintain the continuity of the tradition or worship to the gods.  KR III-70 is mentioned. “Nihan ta 
gawayanta nitya manemit raja mandala. Wihara pahayunta parhuaan umah batarameren. Hawan ptani 
pancuran telaga setu tambak taman. Peken wwatan asin sakahyuna nikan oraja yad gawe”. (“This issue (I 
will say that later) you should do so, namely to protect the people and kingdom, to take care of the convent, 
618 
 
sacred places, and temples. The streets, benches, waterways, lakes, dams, ponds, parks, markets, bridges, 
what is asked by the people should be built”). 
The rulers must have the strong characteristic in order to be respected as the manifestation of Shiva's 
character. Kakawin Ramayana tells that the father of Ramayana King Dasaratha was a prosperous as well as 
famous King, He was well respected by both the enemy and the people. He was an incarnation of the god 
Vishnu in the World but he was a devout follower of Shiva. 
The characteristic of rulers during the Hindu-Buddhist as described by Ben Anderson, King is to 
control the center of the Mandala. Kingdom was as the center then radiating out from the central core. The 
concept of Center-Mandala is shown from the structure of the Majapahit kingdom where the King controlled 
the heads of divisions. King with his family lived in the palace as a symbol of the central order of the 
universe, as the legitimacy of the central government structure. The highborn or she/he who was given a 
knighthood title was appointed to govern the underlying government, namely the Negara. Narawita was 
territory directly controlled by King. Here King collected the entire crop of tillage citizens. The most 
important division in the Majapahit was Patih, he was administrator of the board within the State. Nagara 
Agung was the largest region of the kingdom (greater capital). Mancanegara was an the next structure that 
had the power outside the Negara Agung. Mancanegara was usually headed by the Adipati. Adipati ussually 
was the person who appointed by the King or the ruler of the local area that legitimized by the king as 
Adipati. The outer structure was Tanah Sabrang. At the time of Majapahit,Tanah Sabrang was Sumatra and 
Borneo. Autonomous rulers of each Tanah Sabrang gave tribute to the king and lived in the capital regularly. 
Islam that has been widespread in Java has even become official teaching in the Islamic Javanese 
kingdoms as Demak and Mataram, does not necessarily change the perception of power of the King. The 
belief on leadership remains institutionalized through the story. King remained as a highly suprapersonal, 
which then appear symbolizations based on the Islamic teaching even though it was still legitimize the power 
based on the lineage of the Majapahit ruler before. Classical manuscripts discussing the symbols of the king 
of Java in the time of Islam can be found in the Babad Tanah Jawa (BTJ), Jawa Chronicle. BTJ has many 
versions. Some versions of BTJ among others are Balai Pustaka Edition (1939-41), WL version Olthov, and 
a translated version of BTJ by Sudibyo ZH (1980). Those can be categorized as the Mataram court version of 
BTJ. Those tell about the genealogy of the descendants of kings Islamic kingdom in Java, the kingdom of 
Demak, Pajang, and Mataram is a descendant of Adam, the father of all men, descendants of prophets in 
Islam as well as the descendant gods in Javanese belief such as Batara Guru ( Javanese version of Shiva). 
Babad Tanah Jawa, according to Ras (1986) reinforces its role in the legitimacy of the kings of 
Mataram. BTJ of Balai Pustaka edition according Ras (1986) has in common with Pararaton and 
Negarakertagama, which began the story that King always has a direct relationship and gain the legitimacy 
of his power based on the concept of the macrocosm, upper realm. In BTJ mentioned that Panembahan 
Senapati, the founder of Mataram Kingdom as representation of Batara Guru (Shiva) married with Nyai Rara 
Kidul sacred unseen ruler of the South Coast, as a representation of the goddess Durga. It is told that 
Panembahan Senapati met Nyai Rara Kidul in Parang Tritis, southern beach of Jogjakarta. Panembahan 
Senapati even visited his palace, and fell in love and eventually married. Returning from there, in Kuta 
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Gedhe, Nyi Rara Kidul stated that she will help Panembahan Senapati to conquer the Java with the power of 
unseen forces. This sacred marriage consecutively continued until Sultan Agung (third king Islamic kingdom 
of Mataram). BTJ version of the kingdom of Mataram has strong relations with the Negarakertagama and 
Pararaton manuscript of the Majapahit Kingdom, but in the genealogy of the kings it incorporates islamic 
elements namely the genealogy of the Prophet to legitimize to power of the King. Wali Sanga, Nine Saints as 
the prominent saint figures in spreading Islam in Jawa are not to be marginalized but rather they possess a 
distinct position in the realm of palace cult. 
Mataram version of BTJ according Ras through Wieringa (1999) mentioned that the rulers of Mataram 
base the legitimacy of the power through Babad Tanah Jawi text. As a result, the text has undergone several 
revisions and changes. According Wiringa (1999: 246) the last revision of BTJ was written during the reign 
Sultan Pakubuwono II King of Surakarta. The last revision is explained that there are two branches 
genealogies of the Mataram rulers. It is told that Adam had two sons: Prophet Sis and Sultan Kayumarat. Sis 
inherited kanabean, prophethood from his father, while Kayumarat inherited his father's power (power) and 
became the ruler. Javanese rulers have two branches of Adam son descent. Right branch (Panengen) is 
descendants of the Prophet Adam, Prophet Sis, to the Prophet Muhammad, Fatima, Husain and his 
descendants. While the left branch, are descendants of Adam through the Sultan Kayumarat including 
Javanese gods and puppet figures to the descendants of the ancient Javanese kings. 
Pesisiran version of BTJ shows different perspective than the Javanese court version. Wali Sanga's 
role was crucial in the course of the Islamic kingdom in Java. They were instrumental in lifting and raising 
the rulers of the Islamic empire. They also took part in the political realm. BTJ version of Pesisiran either 
explicitly or implicitly reveals that leadership cannot be detached from the prophethood. Ruler is always in 
touch with the transcendent reality. The depiction of prophethood is symbolized by the magical powers 
possessed by the saints and rulers of the Islamic kingdom of Java. Although the role of the saints is crucial in 
the manuscript, the leadership cannot be separated from the lineage of earlier rulers as the legitimacy of 
power. It is told that the king Raden Fatah founder of the kingdom of Demak descendant of King Brawijaya, 
the last king of Majapahit, which was appointed by the saints to establish the kingdom. 
It cannot be denied that the are difference of between Mataram court version and Pesiran version. The 
difference lies on the affirmation of the persona of the two versions, Mataram version with its kings, and 
Pesisiran version with its Walisongo. Even so there are some similarities regarding to the belief of between 
the two. (1) Leadership is always legitimized with connecting to the descendant of the previous rulers, either 
direct or indirect descendants. (2) There is a prophetic dimension inherent in a leader that is expressed in 
terms of revelation that leadership is the result of God radiance, either directly or through an intermediary of 
the Siants.  Succession of power in Javanese Islamic kingdom is based on appointment legitimized by the 
"instructions" that considered as revelation. 
From an examination of the quality of the rulers in Java, the new ruler was considered had 
metaphysical signs inherent in him, so that the previous leader or the elite group legitimized to appoint him 
as a new ruler. We might say as if the quality of the leader was the fabrication and had necessarily the quality 
of charisma that inherent to him. In Islamic belief Java does not always happen so, there is an exception, and 
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the leaders deemed to have inherent charisma to him.  Ratu Adil or Satria Piningit will signify the belief that 
the leader had an extraordinary ability believed to bring change or solve the problems of his day. Typical 
leadership usually appears at times of crisis.  
According to Reuter (2008) the prophecy of the emergence of Satria Piningit. not only contains 
forecast or prediction, but it contains imagination that  actively participates to shape the future. In other word 
the prophecy takes part to shape the perception of  the motivation and expectations (Geertz, 1973) who 
actively participate to shape the future. The imagination or the shadow of the coming of Ratu Adil inspires 
the emergence of "heroes" leaders.  Prince Diponegoro for instance, the figure was believed to be the 
incarnation of Prince Jayabaya who was mandated to resolve the situation of Java in turmoil. The age did 
need a figure like him. The javanese people at the time really were experiencing economic hardship due to 
forced labor policy during the reign Daendels in East Indies. The power of Javanese rulers was weak  and the 
people could not rely on. However Prince Diponegoro was not an official heir of the King 
Hamengkubuwono III because his mother was garwa ampeyan King's concubine. He was able to legitimize 
himself based on a prophecy of the coming of Messiah. On the one hand he demonstrated the expected 
leadership figure by his people. He had the qualities that were born of a descendant of King, pious man, and 
populist. His birth was believed by the people had the signs the resurrection of the Prince Jayabaya.  
Likewise, the sign was repeated when he started his resistance that shown by the eruption of Mount Merapi 
(Carey, 2008: 70). 
If the perception of leadership in the previous discussion is elitist, leadership characteristic of Ratu 
Adil is more egalitarian. Myth about Ratu Adil is hope of the people who are experiencing vulnerable 
conditions. The Egaliterian characteristic of Ratu Adil lay at (1)its mystical myth. Ratu Adil figure iis the 
God's secret, only He has the right to choose who will be Ratu Adil. (2) Ratu Adil emerges mong the people, 
embedded in the imagination of the people and was considered to represent the voice of the people. 
Diponegoro was believed to be the figure of Ratu Adil due not merely that he is King's son, but the charisma 
he has. He was populist among the people, and was present at the right moment makes him abled to mobilize 
the masses from diverse social statuses. 
 
C. Melayu Traditional Belief on Political Leadership 
Discussion on the traditions of the Malay indeed cannot be separated from Islam. Islam is one of the 
main shaper of Malay civilization. The idea of leadership in Javanese cultural tradition closely related to the 
idea of leadership in Hindu-Buddhist era that has instilled before the arrival of Islam. Malay tradition that 
very closes to Islam actually cannot be detached completely from the Hindu -Buddhist that has long rooted in 
the life of the Malay community. 
The fundamental idea of leadership Hindu-Buddha tradition is the complete unity between the 
microcosm and macrocosm. The king is the center of a microcosm the world realm as the representation of 
macrocosm the upper realm. Thus the king or ruler is always associated with deities representing and 
working to achieve a balance or order in the world. Then the king symbol that most commonly used is the 
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mountain. His figure is like the mountain containing the character of authority and blessing (fortune) to 
humankind. 
In Malay civilization, Sriwijaya was dubbed as a great Malay civilization in Sumatra that has 
extensive territory. However, the nature of Srivijaya is still debatable. Wolters (1993) argues that Sriwijaya 
is centralized governmental structure in the form kadatuan, the place of the king. The same opinion was 
delivered by Kulke (1991) who states that Sriwijaya was an early concentric form of government in 
Southeast Asia. Both Wolters and Kulke apply the concept of Tambiah's "galactic polity" and Indic concept 
of Mandala from the words: Kadatuan, Vanua (defined as a geographical territory), and huluntuhanku (slave-
master). The dissenting opinion is delivered by Wisseman Christie (1995) who considers that Sriwijaya is the 
center of the port from the networks of the ports in archipelago. Yet many experts agree that Sriwijaya is a 
center of power. 
Unlike Majapahit, manuscripts concerning Sriwijaya did not found, the evidences on Sriwijaya are 
only found through encryptions scattered in various areas. Sriwijaya ruler conception can be trace in 
Syailendra name. Syailendra is often referred to the dynasty that rule in the 8th century. Syailendra name is 
derived from Sanskrit words. These consist of the words Syaila and Indra which means King of the 
Mountain ". It represents the character of the prestige and the welfare carrier as a distinctive character of the 
ruler in Hindu-Buddhist era. On the inscription of Kedukan Bukit made in the 7th century AD, the title of 
which was pinned to the ruler of Srivijaya is Dapunta Hyang means King-God, (Zacharov, 2009: 8), which 
means a union between God and King. The title reaffirms that the King position in the world is the 
representation of upper realm in the world. 
There is Kadatuan word in the Kedukan Bukit incription. De Casparis quoted Zacharov (2009: 2-3) 
defines Kadatuan as a palace or Keraton in the Java language, which has the meaning as residence of King. 
Some experts interpret kedatuan associated with the word Mandala, which then adopts structuralism point of 
view on the relationship between center and pheri-pheri, and galactic polity of Tambiah. Then, it was 
concluded that Kadatuan means the center of all the center, mandala as  King's circle indicates  that the 
power is constant and theism (Wolters, 1982: 17). 
Kedukan Bukit inscription also reveals the existence of the agreement and oath taking between the 
ruler and their subordinates. This may indicate loyalty to the ruler. Oath also signifies the duty of the ruler as 
protector of the people of both internal and external enemies. Ruler symbolizes in his ability to bring fertility 
and abundance for the people. 
Introduction of Islam in the Malay world was marked by new political change with the growth of the 
Islamic kingdom of Samudra Pasai (13th century AD) and Malacca (15th century AD). Just as we all know, 
every ruler is always looking for the legitimacy of the power to hold. Similarly, the new ruler of Samudra 
Pasai and Malacca sought legitimacy to rule. The patterns of power legitimation in the Malay rulers are 
almost identical to the pattern of legitimizing power in Javanese kingdom. Those are by finding lineage with 
the previous rulers, and by connecting the ruler to the upper realm. 
In the Malay civilization, king or ruler claimed to have Alexander the Great lineage, the ruler who had 
a considerable influence in the history of the world. The persona of Alexander the Great is written in the 
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Malay Annal and Hikayat Iskandar Zulkarnain manuscripts. The texts tell about his political and religious 
adventures. He is described as the great ruler who got directions from God. Throughout the course of his life, 
he was always accompanied by his friend, spiritual and political advisor: Prophet Khidr. In short, King 
Alexander the Great was the ruler blessed by the power given by God. 
Malay Annals does not only describe the grit Alexander the Great, but also the legitimacy of the 
Malay rulers who had a lineage with Alexander the Great. The text begins with the story of King Alexander 
the Great who traveled to the East India. There he met King Kida Hindi whose power covered almost to the 
entire India. King Alexander the Great conquered him. Eventually King Kida Hindi embraced the teachings 
of the Prophet Abraham. King Kida Hindi who had embraced the teachings of Abraham had a daughter 
named Sahrul Bariah who would inherit power after the death of King Kida Hindi. King Alexander the Great 
finally married her. 
Malay rulers claimed to be a descendant of King Alexander the Great. It is told that on the Mount 
Siguntang Mahameru in Palembang whre it controlled by the Palembang ruler named Demang Lebar Daun, 
miraculously appears a king named Bichitram who was later given the title of Sri Tribuana.  The 
miraculously appearance of Sri Tribuana then obtained recognition of Demang Lebar Daun as the legitimate 
authority. 
The appearance of  King Alexander the Great descendant in Bukit Siguntang Mahameru was 
characterized by the beam of sparkling light that transformed the surrounding land into gold. According to 
Wolters (1970: 131) the emergence of King Alexander the Great descendant reminds the concept of 
Bodhisattva in Buddhism. He said "may have been Alexander the Great's but he is fully revealed. He and 
therefore Iskandar (The First Ruler of Melaka), move forward as God-King "(1970: 131). Wolters said that 
Siguntang Hill is a sacred place believed to be the center of the universe, and the king is the center of the 
world. In Buddhism-Mahayana, the Bodhisattva is a symbol of "the ruler of the world" that radiating light 
falling on the hill Jetavana and changing Sarasvati city in northern India into gold (Wolters, 1970:128-129). 
Parameswara, the founder of the kingdom of Malacca, is the great-grandson of Sri Tribuana who 
married to Demang Lebar Daun daughter. Parameswara fled after Singapore defeated by Majapahit 
approximately in the year 1403 AD and established Melaka Kingdom there. In Sanskrit word the name 
Parameswara means the highest king and one of the names of Shiva. Parameswara itself legitimized himself 
as a descendant of the ruler of Srivijaya, and his followers regarded him as the successor to the kingdom of 
Sriwijaya in Palembang. 
Malay Annals tells that the marriage between Sri Tribuana and daughter of Demang Lebar Daun was 
not a unilateral marriage, but there was agreement required by Demang Lebar Daun. The agreement provided 
that the rulers and their descendants should not humiliate their people who are the descendants of Demang 
Lebar Daun. Instead, King Sri Tribuana required that people or followers might not disobey the rulers, 
although the later had done the unjust and evil. 
The covenant between Sri Tribuana and Demat Lebar Daun symbolizes three things: (1) Sri Tribuana 
as ruler, (2) Demang Lebar Daun as the lay people as well as (3) an intermediary man for the people by the 
authorities. Rulers are required to be just, generous, and decisive to enforce the law. Meanwhile the ordinary 
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people and authorities' subordinates are required to be loyal to the king. In Malay history, the relationship 
between the ruler and his subjects like a tree. Subjects or people are as the root, and the ruler is as a tree. 
Between the two are inseparable, "if there were no roots, the tree cannot stand". Therefore, the harmony 
between the roots and trees are needed "if the roots are strong then the tree will stand firmly". 
The stories of Sri Tribuana and Demang Lebar Daun covenants find the concepts of Daulat and 
Durhaka in Malay tradition. Daulat means the power while the Durhaka means disobedience. According to 
Zainal Abidin bin Abdul Wahid (1966: 446), Daulat for the king is not only as a legal concept, it also 
includes cultural and religious concept. Daulat puts the King above people with all privileges and 
obligations. In addition Daulat also means the totality of the people's loyalty to the ruler. It is reinforced with 
the religious argument that Muslim has to obey the ruler among them. 
Just as the Babad Tanah Jawa text, Malay Annals text was a way for the rulers to legitimize their rule. 
Patterns used is almost the same, namely to associate the ruler to the previous ruler ancestors and to associate 
with the upper realm. This also applies to other Malay texts. All of them suggest the legitimacy of power. 
Hikayat Raja-Raja Pasai (The chronicles of King's Pasai) tells of a princess who was born in the bamboo 
shoots and a man who was taken by an elephant (special genealogy) as well as an assortment of stories about 
the greatness of the rulers against foreign conquerors (Shellabear, 1979). 
Hikayat Hang Tuah shows difference typical leadership than the Malay Annals. It is told about the 
chronicles of Hang Tuah, the son of a carpenter, who worked with his father. Since 10 years old Hang Tuah 
had studied martial arts with his colleagues such as hang Kasturi, Hang Jebat, Hang Lekir and Hang Lekiu. 
Hang Tuah showed his both physical and spiritual talent since a young age. Hang Tuah and his friends were 
trained by a teacher named Adi Putra a hermit who lived on the mountain. Hang Tuah and his friends 
became famous when they incidentally saved Tun Perak, a royal treasurer Melaka, which was being attacked 
by a pack of robbers. For his services, Hang Tuah and his friends were introduced by Tun Perak to the Sultan 
Muzaffar Shah. Then they were appointed by the king as a palace guard. Hang Tuah experienced a brilliant 
career then he was appointed to be the admiral that led the maritime army. Once upon a time Hang Tuah beat 
Majapahit envoy named Taming Sari and possesed Taming Sari's dagger that had a magical powers. 
Hikayat Hang Tuah not only tells about heroic figure, but also about a palace intrigue and the feud 
between friends, Hang Tuah and Hang Jebat. The story began when the King Melaka accused Hang Tuah 
committing adultery with the royal ladies. Sultan sent the royal bodyguards to kill Hang Tuah. It might be 
the King conspiracy due to his popularity unrivalled. Hang Tuah was very popular to the people's eyes due to 
his success in every missions. He brought fragrant name of Melaka Kingdom in abroad. Even Tun Teja, 
Pahang royal princess ever felt happy when she heard that she would be proposed by Hang Tuah. Tun Teja 
expectation was vanished, because the intention Hang Tuah to visit Tun Teja in Pahang was to propose her 
for the king. Because the king's popularity was unrivaled,  King obliged his guard to capture and kill Hang 
Tuah. When Tun Perak heard the news about death penalty against Hang Tuah, he hid Hang Tuah before the 
palace guards caught him. News about Hang Tuah arrests had been heard by Hang Jebat. Because Hang 
Jebat did not find Hang Tuah, Hang Jebat thought that Hang Tuah had been killed by the guard. Hang Jebat 
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became angry. Then he launched a rebellion against the king. During the breakout of Hang Tuah, Hang Jebat 
inherited his Taming Sari dagger.  
King faced difficulty against Hang Tuah rebellion. None of guards were able to beat Hang musk 
because he possesed Taming Sari dagger. Then the King asked for help to the Tun Perak. Tun Perak filed 
Hang Tuah to face Hang Jebat with Hang Tuah's impunity as an exchange of his service. The king agreed 
with the requisition. The king then forgave and ordered Hang Tuah to embattle Hang Jebat insurgency. With 
high loyalty of Hang Tuah to obey the King, Hang Tuah faced against Hang Tuah.  When confronted Hang 
Tuah, Hang Jebat said a popular adage "fair King is King to salute, Cruel king is King to refute". The batte 
between Hang Tuah and Hang Jebat lasted for seven days. On the fourth day, the Hang Tuah managed to 
fool Hang Jebat in order to seize Taming Sari dagger. Hang Tuah succesed to injure Hang Jebat chest. Hang 
Jebat closed the wound with a bandage on his body and fled to run the amok in the center of town for three 
days. On the day of his death Hang Jebat asked Hang Tuah to open the bandages in his wound, suddely the 
blood splattered. Hang Jebat died elegantly. Actually Hang Tuah was reluctant to kill Hang Jebat, but he did 
it based on the loyalty, consistency in the conviction carried, and Hang Tuah guilt that killed innocent 
people. Even so, Hang Tuah expected the change in the body of Melaka Sultanate. Hang Tuah advised Hang 
Jebat that he did not deserve to judge the King, only Allah would punish tyrants and unjust King. 
Hikayat Hang Tuah does not only tell about the greatness of the hero or the main character of the 
story, but also about the values instilled both to the rulers and their followers. Hang Tuah figure is a symbol 
of loyalty, while Hang Tuah is a symbol of the antithesis of the style of fail leadership. The figure of Raja 
symbolizes the wrong behavior of ruler. Even though Hang Jebat figure is considered as a traitor, but he still 
is still gain the fame. Even in Malaysia the name Hang Tuah is embedded in the name of building and the 
road. Although Hang Tuah showed great loyalty, he gained the popularity among people. The king was 
jealous and intended to kill him. 
The feud between Hang Tuah and Hang Jebat get a large enough portion in the Hikayat Hang Tuah. 
Indirectly Hang Jebat figure symbolizes people's imagination and hope of change against tyrant and unjust 
leadership. Although the emphasis of the stories is Hang Tuah loyalty to the leader. Hang Jebat figure 
strongly adheres in the imagination of the reader, it is criticism and satyr to the unjust ruler. It symbolizes the 
hope of the changes that regenerates fair leadership and bring prosperity and security for their people. 
 
C.  Power Relation in Javanese and Malay Political Tradition 
The relationship between the people-king in coastal Malay Islamic kingdom shows interdependence. 
That is urban life, where the trade sector as the main livelihood. The merchant class began to grow rapidly 
and become the foundation of the economy of the Kingdom. Then the leadership must look at this 
opportunity, by releasing the totality of hegemony on the subject (people) and create mutual relation and the 
position of king-people as interdependent social institutions. 
In Malay Annals the position of the two is described:  “people as the roots and the ruler as a tree”. 
Between the two are inseparable, "if there are no roots, the tree cannot stand". Therefore, the harmony 
between the roots and trees are needed "if the roots are strong then the tree will stand firmly" 
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The covenant between Sri Tribuana and Demang Lebar Daun symbolizes three things: (1) Sri 
Tribuana as ruler, (2) Demang Lebar Daun as the lay people as well as (3) an intermediary man for the 
people to the authorities. Rulers are required to be just, generous, and decisive to enforce the law. Meanwhile 
the ordinary people and authorities' subordinates are required to be loyal to the king. It shows that the 
relationship between the king and the subject begins with the agreement. There was no authoritarian to make 
decision. It can be said that the relationship between the ruler and the subjects is in the form of negotiations 
in order to achieve a harmony. Rulers deserve to be obeyed otherwise people must be treated fairly. 
This agreement has the same form as a trade. There is an exchange that has to be paid by each party, 
The relationship between the ruler, and intermediary as the representative was institutionalized in a 
constitutional structure of Melaka Sultanate. Sultan represents the symbols of power, Treasurer as a 
government administrator, as the intermediary between Sultan and the people. 
While the relationship between king and subjects in the tradition of leadership in Java (Mataram) 
certainly cannot be said to be equal to the Malay Islamic kingdom due to the geographical location and 
systems of livelihood differences. In Javanese tradition the relationship between the ruler and the people 
referred in the structure of Kawula-Gusti. King has to possess of all power, both in matters of religion, 
running the government. The subjects are also united in him. In the Javanese Islamic kingdom, the ruling 
authority is stronger than the people, because there are ordinate-subordinate relations that bind each other in 
feudal culture or agrarian culture. The land and soil was considered as King’s possession that the people 
manage it in order to fulfill the needs.   
The relationship Kawula-Gusti or King-Subject is interpreted as the totality of King’s power over the 
subjects. In the western modern point of view this relationship can be categorized as the totalitarian style of 
leadership. Even Anderson argues that the concept of power in the Java community shows the properties 
among others. (1) Power is concrete and definite.  The authorities will show his power through the 
possession of objects that are considered to have supernatural power. (2) The power is homogeneous means 
that there is no difference on the types of power (3) Power is constant in terms of quality which means power 
that be achieved will be costly for the other, which means a win and loss relationship. (4) Power regardless 
the moral question such as how power can be achieved, in a good way or bad way is not important. 
Even so, some ethical leadership in Java shows the different side of the totalitarian, as noted in 
Nitisruti Pupuh Pocung manuscript stanza 36, "the king must pay attention to the eight capability to be 
discussed and studied, elaborated, not to be forgotten every day to study the sciences of Hasta Brata (Eight 
Character)" , The Hasta Brata, one of which is Bayu Brata (wind character) means that the leader must be 
able to know and comprehend the mind and will of the people and provide fresh air to the subject. Likewise, 
Niti Kekawin I: 10 states "The lion is the guardian of the forest and constantly guards by forest. If a lion and 
the forest are at odds, they are angry, and the lion will leave the forest. The forests will be destroyed, trees 
will be felled, lion will run and hide in bulk, in the middle of the field, invaded and killed "Babad Tanah Jawi 
also discloses how a king should behave towards people. "When the capital city of Mataram moved to 
Kartasura there was a food crisis. Residents and soldiers felt miserable. The price of the foods in the market 
was very expensive. This event made people despise to Amangkurat II, the king. Meanwhile Prince Puger 
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later became King in Kartasura entitled Pakubuwono I, the king's brother intervened to observe the condition 
of the people and the market. He disguised as a lay people, dressed like them. After he observed the market 
then he prayed and made a solution to make the price cheap ". In short, the story suggests that the ideal king 
is not only able to understand the problems of his people but directly to involve overcoming the problems of 
the people. 
Actually, if Kawula-Gusti relationship is pulled higher in spiritual understanding, Kawula-Gusti 
relationship that could mean the God-king relationship is not defined as manifestation of God into king thus 
making him absolute power. Rather it can be understood that the king is the embodiment of character of God 
on earth. There are a lot of will: the people, the universe, the king personally, and the whole world. They will 
only be understood and comprehended when he knows his God. Thus, it is mandatory for a king to 
understand the forms of high or God knowledge, and when he has reached the true knowledge, the harmony 
of this world can be realized. 
If the pattern of leadership in Islamic Melaka Sultanate puts more emphasis on the differences of 
interdependence structure between the king and the subject, in Islamic Javanese kingdom, the relationship 
between King and subject is inseparable relationship. Both King and subject form an alignment to make a 
harmony. Harmony in Javanese culture is the key that is an inseparable relationship with each other and 
bring peace. Then the ruler is required to maintain balance. Means the king must be able to be a good 
reconciler in maintaining the harmony. 
The relationship between king and subjects in both Javanese (Mataram) and Melaka leadership 
traditions can be said to be a paternalistic leadership. Subjects depicted as a children or family and King 
described as the father. Children have a request that the father should be able to know and understand the 
will of the child. Not all Children will is best for them. Thus the father has to able to give the best for his 
children. Similarly with the relationship between a lion and forests in Kekawin Niti Sastra, the relationship 
can be interpreted that the father should be able to provide protection to the family, the family is the place 
where the father can feel safe when come together with his family. In the Malay tradition, the paternalistic 
relationship can be seen in the concept of disobedience in relation king-Followers. As well as the relationship 
of parent and child, that child should not be to hurt their parents, because it would result in bringing misery. 
Conversely, if the parents are not able to give happiness to the child or the parents do unfair to the children, 
the family will be split. Allah will punish the parents, because they are not able to keep what entrusted by 
Him. 
 
D. Islam and Power Relation in Java and Melayu 
It cannot escape that the typical political leadership in Indonesia from Islam as the main idea. Islam 
has spread entirely that engaging in the structure of power. According to Talal Asad (2009) Islam as a 
discursive tradition means Islam as text that not only to comprehend of but also to reproduce by adjusting to 
the structure. We can call this process as a discourse. According to Asad, this discourse has a purpose that is 
always associated with the power relation. It is inevitable that as the text of Islam as value system is always 
constructed in a particular situation. It is no wonder as a text, it was able to be interpreted differently in a 
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different situation. We can apply this process on the way how discourse of power is produced. It is not only 
an attempt to instill moral conduct to the subjects but also to maintain the continuity and regularity of a 
ruling organization. It is a strategy and social engineering. In every change, the discourse will always be 
reproduced either through contestation and negotiation, which is associated with the place and time (past, 
present, and future) (Asad, 1986).     
From Asad's perspective, we can see how the contestation among structures which then forms Political 
Islamic tradition in Mataram. In Javanese Mataram, the concept of political leadership is integralist 
(borrowed Supomo concept). It is the typical leadership that tries to unite all the will in the hand of the ruler 
based on the realm of Javanese feudal society. This leadership is maintained in the form of legitimation. We 
can see it from the way Mataram rulers legitimized his power by not only based on the Javanese tradition 
that had been institutionalized in Javanese social system that has deep rooted for a long time, but also based 
on Islamic teaching such as the Islamic based lineages of Adam’s power and prophethood and the 
inauguration of King as caliph. It was as an attempt to negotiate with other a structure of power, in which 
Islam had institutionalized with its own tradition in Javanese society. Likewise with the Malay civilization, 
the ruler was still to maintain the power based not only on Buddhist concept of power as we can see from the 
legend of the emergence of Sri Tribuana in Bukit Siguntang, and Islamic teaching with the legend of 
Iskandar Zulkarnain. We can say that Malay has managerial typical leadership as we can see from the 
covenants to deal with the power relations.  Islam was able to perform to change the power structure through 
the merchant network. Thus the Melaka ruler tried to maintain the relationship between the people, the king, 
and the growth of the merchant class by making interdependence relation among themThere is no leadership 
without authority Both Javanese and Malay traditional politics. In order to institutionalize the power the 
actor as the ruler has to be legitimized it based on the tradition. The type of leadership cannot come just 
based only on understanding the text, but always constructed based on space and time in which it is 
constructed. If we look at the functional glasses, each system leadership cannot be separated from the way 
the actor tries to maintain the stability and order of the social system.  
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Abstract 
Indonesia as part of Malay Archipelago consists of various ethnic groups with various customs. One 
of the tribes in Indonesia is Minangkabau. Minangkabau adheres to the matrilineal kinship system, 
which is a system that regulates the lineage originating from the mother's side. Nevertheless, 
Minangkabau ethnic civilization was built in synergy between Islam and culture, in accordance with 
the value of "adat basandi syarak, syarak basandi kitabullah" which is upheld by the community. 
Activities of baralek Khatam Al Quran in Nagari Kamang Hilia, Kamang Magek Sub-districts, Agam 
Regency, West Sumatra Province also collaborated on Islam and Minangkabau culture. Traditional 
Knowledge of baralek Khatam Al Quran inherited from generation to generation in oral form. 
Traditional Knowledge commonly known by the term of local wisdom is usually spread orally on the 
community order. Because the spread is often done by oral means, so the knowledge is gradually 
further undermined by advances in technology, information, and communication. Although in October 
10
th
, 2002 has been published "The unity of Mufakat Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia 
and Indigenous Peoples Elements: About Adat nan Compacted in Nagari Kamang Hilia", and 
completed in 2008 by publishing the book "Adat Salingka Nagari Nan Dipaturun-panalakkan in 
Nagari Kamang Hilia". However, its contents have not covered the whole about baralek Khatam Al 
Quran in Nagari Kamang Hilia. Then, KAN must re-package the information to preserve the 
traditional knowledge of baralek Khatam Al Kuran in Nagari Kamang Hilia in order to avoid a 
cultural shift in the future. 
 




Gambar 1: peserta Khatam Al Quran secara bergiliran menunjukan kebolehan mereka dalam membaca Al 
Quran 
 
Minangkabau merupakan salah satu suku bangsa di Indonesia yang memegang teguh nilai “adat 
basandi syarak, syarak basandi kitabullah.” Antara Islam dan budaya Minangkabau saling bersinergi 
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membangun peradaban. Hal ini terlihat pada baralek Khatam Al Quran
1
 yang dilaksanakan di Nagari 
Kamang Hilia, Kec. Kamang Magek, Kab. Agam, Provinsi Sumatera Barat. 
Di wilayah Minangkabau, daerah yang melaksanakan acara baralek khatam Al Quran hanya pada 
daerah Bukittinggi dan Agam Timur saja. Menurut Kepala KAN Kamang hilia, yang melatar belakangi 
adanya baralek khatam Al Quran di Nagari Kamang Hilia adalah: 
“Jadi untuak di daerah kito, katokanlah  di nagari Kamang Hilia, ba katam kaji tu disitu ado 
duo masalah nan tahimpun di dalam no. Yang pertamu sakali masalah bakatam kaji ko kan 
manyangkuik ka agamo, artinyo penyempurnaan dari pado lah salasai no anak kito 
manamatkan kaji no. Nan ka duo manuruik adat di nagari samo-samo mansyukuri nikmat anak 
nan lah salasai bakhatam Quran ko tahimpun lo lah di dalam no adat, itu nan baralek namo no 
tu. adat ba khatam al quran ko indak lo samo jo adat nikah. Baa ko ado lo adat di dalam no 
karano nan ba khatam al quran ko manyiriah/ maundang. Nan iko ko kan tamasuak masalah 
cancang dagiang lapek manuruik adat. harus ado sipangka no untuak maadok i acara ko.” 2 
(Jadi untuk daerah kita, Nagari Kamang Hilia, Khatam Al Quran itu menghimpun dua hal.  
 
Pertama mengenai agama, yaitu penyempurnaan telah selesainya anak kita menamatkan 
membaca al quran nya. Kedua menurut adat di nagari, yaitu sama-sama mensyukuri nikmat 
anak yang telah selesai berkhatam Al Quran ini terhimpun didalamnya adat, itulah yang 
dinamakan dengan istilah baralek. Adat Khatam Al Quran ini tidak sama dengan adat nikah. 
Tetapi kenapa bisa terhimpun adat di dalam khatam Al Quran karena manyiriah/ mengundang 
orang lain. Hal ini yang termasuk juga makanan-makanan yang dibuat menurut adat. Sehingga 
harus ada tuan rumah yang menghadapi acara tersebut.) 
 
Selama ini pengetahuan tradisional (Indigenous Knowledge/ IK) baralek Khatam Al Quran 
dituturkan turun temurun secara lisan, kemudian pada tanggal 10 Oktober 2002 diterbitkan “Kebulatan 
Mufakat Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia Beserta Unsur Masyarakat Adat: Tentang Adat nan 
Diadatkan di Nagari Kamang Hilia”. Kebulatan mufakat ini berisi aturan-aturan mengenai berbagai upacara 
adat yang terdapat di Nagari Kamang Hilia, tetapi belum mencakup secara keseluruhan. Untuk baralek 
Khatam Al Quran pada Pasal 4 hanya mencakup aturan-aturan yang harus dibawa oleh karib kerabat apabila 
ada anak atau kemenakan yang Khatam Al Quran. 
 
 
Gambar 2. Arak-arakan peserta Khatam Al Quran di Nagari Kamang Hilia sebelum lomba membaca Al Quran di 
mesjid 
 
                                                 
1 Baralek Khatam Al Quran merupakan pesta yang dilaksanakan untuk merayakan keberhasilan seorang anak dalam 
mengkhatamkan Al Quran di MDA/TPA tempat anak tersebut menuntut ilmu Al Quran. 




Selain itu, kebulatan mufakat tersebut dilengkapi pada tahun 2008 dengan menerbitkan buku “Adat 
salingka Nagari Nan Dipaturun-panalakkan di Nagari Kamang Hilia”. Aturan mengenai baralek Khatam Al 
Quran tersebut belum ditulis secara lengkap. Seperti tata cara makan, jenis makanan yang disajikan, posisi 
duduk, dan lainnya belum diatur pada kebulatan mufakat dan buku tersebut. Hal ini bisa menyebabkan 
bergesernya tradisi tersebut karena pengaruh kemajuan teknologi informasi dan komunikasi. Oleh karena itu, 
dibutuhkan kemas ulang informasi untuk melestariakan  pengetahuan tradisional baralek Khatam Al Quran 
di Nagari Kamang Hilia agar tidak terjadi pergeseran budaya di masa yang akan datang. 
 
B. Pengetahuan Tradisional 
Pengetahuan tradisional (traditional knowledge) meliputi pengetahuan dan inovasi yang 
berhubungan dengan bidang pertanian, perikanan, kehutanan, kesehatan, dan juga budaya yang diyakini oleh 
masyarakat lokal (indigenous people). Pembeda pengetahuan tradisional dengan hasil karya intelektual 
lainnya adalah bahwa pengetahuan tradisional merupakan suatu bentuk karya intelektual yang tumbuh dan 
berkembang dari dan dalam masyarakat lokal. 
Secretariat of Convention on Biological Diversity (CBD) dalam Article 8J Traditional Knowledge, 
Innovations, and Practices Introduction mendefinisikan pengetahuan tradisional sebagai berikut:  
“Traditional knowledge refers to the knowledge, innovations and practices of indigenous and 
local communities around the world. Developed from experience gained over the centuries and 
adapted to the local culture and environment, traditional knowledge is transmitted orally from 
generation to generation. It tends to be collectively owned and takes the form of stories, songs, 
folklore, proverbs, cultural values, beliefs, rituals, community laws, local language, and 
agricultural practices, including the development of plant species and animal breeds. Sometimes 
it is referred to as an oral traditional for it is practiced, sung, danced, painted, carved, chanted 
and performed down through millennia. Traditional knowledge is mainly of a practical nature, 
particularly in such fields as agriculture, fisheries, health, horticulture, forestry and 
environmental management in general.”3 
 
(Pengetahuan tradisional merujuk pada pengetahuan, inovasi, dan praktik dari masyarakat asli 
dan lokal di seluruh dunia. Dikembangkan dari pengalaman melalui negara-negara dan diadaptasi 
ke budaya lokal dan lingkungan, pengetahuan tradisional ditransmisikan secara lisan dari 
generasi ke generasi. Hal itu menjadi kepemilikan secara kolektif dan mengambil bentuk cerita, 
lagu, foklore, peribahasa, nilai-nilai budaya, keyakinan, ritual hukum masyarakat, bahasa daerah 
dan praktik pertanian, mencakup pengembangan spesies tumbuhan dan keturunan binatang. 
Pengetahuan tradisional utamanya merupakan praktik alamiah, secara khusus seperti dalam 
wilayah pertanian, perikanan, kesehatan, hortikultural dan kehutanan). 
 
Sementara The Director General of United Nations Educational, Scientific and Cultural 
Organization menjelaskan pengetahuan tradisional secara umum sebagai: 
“The indigenous people of the world possess an immense knowledge of their environments, based 
on centuries of living close to nature. Living in and from the richness and variety of complex 
ecosystems, they have an understanding of the properties of plants and animals, the functioning of 
ecosystems and the techniques for using and managing them that is particular and often detailed. 
In rural communities in developing countries, locally occurring species are relied on for many - 
sometimes all - foods, medicines, fuel, building materials and other products. Equally, people’s 
                                                 
3 Secretariat of CBD (____) Traditional Knowledge and the Convention on Biological Diversity (CBD). 
http://www.cbd.int/traditional/.  Montreal: Secretariat of CBD. (diakses tanggal 15 Agustus 2017). 
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knowledge and perceptions of the environment, and their relationships with it, are often important 
elements of cultural identity”.4 
 
(Masyarakat asli yang menguasai pengetahuan yang luas dari lingkungan mereka berdasarkan 
pada kehidupan alamiah yang terjaga selama berabad-abad. Kehidupan dalam dan dari 
ketidakpunyaan sampai pada suatu ekosistem kompleks yang beragam, mereka memahami 
kekayaan dari tumbuh-tumbuhan dan binatang, memfungsikan ekosistem dan teknik-teknik untuk 
menggunakan dan mengelola tumbuhan dan binatang tersebut secara khusus dan detail. Dalam 
masyarakat pedesaan di negara-negara berkembang, secara lokal menjadi spesies yang banyak, 
seperti makanan, obat-obatan, minyak, material pembangunan dan produk-produk lainnya. 
Bersama-sama dengan orang-orang yang memiliki lingkungan pengetahuan dan persepsi yang 
sama, dan hubungan mereka dengan pengetahuan lokal tersebut merupakan elemen penting dari 
identitas budaya). 
 
Bisa disimpulkan bahwa pengetahuan tradisional merupakan ekspresi kreatif yang dimiliki oleh 
masyarakat lokal dalam menjalankan kehidupan mereka. Biasanya pengetahuan tradisional tersebut 
ditransmisikan turun temurun secara lisan dari satu generasi ke generasi berikutnya. Secara otomatis, 
pengetahuan tradisional yang dimiliki oleh satu kelompok masyarakat lokal, menjadi kekayaan intelektual 
bagi kelompok mereka. 
 
C. Kemas Ulang Informasi 
Kemas ulang informasi merupakan kegiatan yang dilakukan untuk memperbaharui bentuk informasi 
yang sudah ada sebelumnya atau bisa juga merubah bentuk dari suatu informasi tetapi tidak merusak 
pengetahuan yang terkandung di dalamnya. Alan Bunch menyatakan bahwa, 
In describing the self-help approach, emphasised the point that the information service selects 
appropriate materials, re-processing the information in a form that can be readily understood, 
packaging information, and arranging all these materials in a way that is appropriate to the 





(Berdasarkan pendekatan self-help, ditekankan bahwa layanan informasi memilih bahan yang 
tepat, memproses ulang informasi dalam bentuk yang dapat segera dipahami, mengemas 
informasi, dan mengatur semua bahan ini dengan cara yang sesuai dengan pengguna. Hal 
demikian dilakukan dengan menggabungkan dua konsep penting yang melekat dalam istilah 
pengemasan ulang (yaitu re-processing dan packaging). 
 
Menurut Benzies Boadi, 
Information re-packaging is not a new concept in library and information work manifesting 
itself as it does in such widely practised activities as abstracting and indexing services, selective 
dissemination of information, translation services, bibliographies, special bulletins, and other 
forms of current awareness services, all of which are attempts to provide the available 




                                                 
4 Native Science Organization (____)  What is Traditional Knowledge: Traditional Knowledge Systems in the Arctic. 
http://www.nativescience.org/html/traditional_knowledge.html. Alaska: Native Science Organization. (diakses tanggal 13 Agustus 
2017) 
5 Stilwell, Christine (2015) Repackaging Information: a review, Knowledge, Information and Development: an African 
perspective, https://www.researchgate.net/publication/268814821_Repackaging_information_a_review. Durban: University of Natal 
(diakses pada tanggal 11 Agustus 2017) 
6 Oyadonghan, Joyce Chinyere; Eke, Felix Mmanuoma; dan Fyneman, Biokuromoye (2016) Information Repackaging and 
Its Application in Academic Libraries. International Journal of Computer Science and Information Technology Research Vol. 4, 
Issue 2, Edisi April-June 2016. http://www.researchpublish.com/ (diakses pada tanggal 10 Agustus 2017) 
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(Kemas ulang informasi bukanlah konsep baru dalam mewujudkan karya perpustakaan dan 
informasi yang  dilakukan dalam kegiatan yang dipraktekkan secara luas seperti layanan abstrak 
dan pengindeksan, penyebaran informasi, layanan terjemahan, bibliografi, buletin khusus, dan 
bentuk layanan kesadaran terkini lainnya. Kesemuanya itu merupakan upaya untuk menyediakan 
informasi yang tersedia dalam format yang dapat diterima dan dapat digunakan oleh pemustaka). 
 
Proses kemas ulang informasi tergantung pada ketersediaan bahan, isi informasi, hingga pengemasan 
ulang. Kontennya bisa didapat dari bahan yang diterbitkan maupun dari lembaga penelitian dan layanan 
statistik pemerintah berdasarkan informasi elektronik yang diperoleh dari layanan online dan jaringan dan 
dari masyarakat adat yang memiliki pengetahuan asli. Inti dari pengemasan ulang adalah untuk menghemat 
waktu pencarian mengenai informasi yang dibutuhkan dan untuk memastikan kepuasan dari pengguna 
informasi. 
 
D. Baralek Khatam al-Quran di Nagari Kamang Hilia 
1. Khatam Al Quran menurut pandangan Agama Islam 
Secara etimologi Khatam Al-Quran adalah istilah arab yang terdiri dari dua kata yaitu khatam yang 
berarti    ءًش هلخَدٌ لا َىأ يه ُقاثٍِتسلااو ءًشلا ىلع تٍطغتلا menutup sesuatu dan meminta kepastian bahwa tidak ada 
sesuatupun yang akan memasukinya. Sedangkan Quran berarti 
iنلسو هٍلع ّاللّ ىلص ،هٍبً ىلع هلشًَأ يذلا ىلاعت ّاللّ ملاك 
Kalamullah Ta’ala yang telah diturunkan kepada Nabi-Nya Muhammad Shallallahu alaihi wa sallam. Jika 
kedua kata tersebut digabung, maka secara letterlijk (kata perkata) artinya adalah kegiatan menutup rapat 
atau mengunci mati al-Quran agar tidak dibaca lagi. 
Al-Quran telah memuji orang serius membaca Kalam Ialhi ini sebagaimana dinyatakan dalam  Q.S.  
Fathir : 29 sebagai berikut :  
وُهَاَقأَو ِ َّاللّ َبَاتِك َىُولَْتٌ َيٌِذَّلا َِّىإ َرُوَبت َْيل ًّةَراَِجت َىوُجَْزٌ ًَّتًٍَِلاَعَو ا ًّّزِس ُْنهَاٌْقَسَر ا َّوِه اُوَقفًْ َأَو َةَلا َّصلا ا  
Artinya: Sesungguhnya orang-orang yang membaca kitab Allah dan mereka mendirikan shalat dan 
menafkahkan sebagian dari rezki yang kami berikan kepada mereka secara sembunyi dan 
terang-terangan mereka itu mengharapkan pahala yang tidak akan pernah rugi 
 
Bacaan sahabat Nabi terhadap al-Quran tidak sekedar membacanya secara kata perkata saja 
melainkan membacanya sambil mengetahui maknanya. Terkait dengan ini Nabi memastikan bahwa orang 
yang dapat menamatkan membaca Quran dalam tiga hari tidak akan pernah paham dengan makna ayat yang 
dibacanya seperti dalam hadis berikut ini : 
 َلَاق ،وٍرْمَع ِهْب ِ هاللَّ ِدْبَع ْهَع :َمهلَسَو ًِ َْيلَع ُاللَّ ىهلَص ِ هاللَّ ُلىُسَر َلَاق :« ٍثََلَث ْهِم هَلَقأ ِيف َُيأََرق ْهَم ًَُقَْفي َلَ » َنآُْرقْلا ِيىَْعي  
Artinya : Dari Abdillah bin Amru berkata : “Rasulullah telah bersabda : Tidak akan Faham 
makna Qur’an bagi orang yang menamatkan membacanya dalam waktu kurang 
dari tiga hari. (H.R Abu Daud dari Abdullah bin Amru bin Ash) 
 
Motivasi-motivasi yang disampaikan Rasulullah dapat dilihat pada hadis berikut ini : 
 َر ِيل َلَاق :َلَاق ،اَمُهْىَع ُاللَّ َيِضَر وٍرْمَع ِهْب ِاللَّ ِدْبَع ْهَع :َمهلَسَو ًِ َْيلَع ُاللَّ ىهلَص ِاللَّ ُلىُس« ٍرْهَش ِّلُك ِيف َنآُْرقْلا ِأَرْقا » يِِّوإ :ُتُْلق َلَاق
 :َلَاق ،ًة هُىق ُدَِجأ« ًَتلَْيل َهيِرْشِع ِيف ُيْأَرْقَاف » :َلَاق ،ًة هُىق ُدَِجأ يِِّوإ :ُتُْلق َلَاق« ِلَذ َىلَع ْدَِزت َلََو ٍعْبَس ِيف ُيْأَرْقَاف َك»  
Artinya: Dari Abdullah bin Amru bin Ash semoga Allah meridhainya berkata : Rasulullah telah 
bersabda kepadaku : “ Tamatkanlah membaca al-Quran itu dalam setiap bulan, Abdulah 
lalu berkata : Sesungguhnya aku lebih kuat dari itu, Nabi menjawab : “maka tamatkan 
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membaca Qur’an itu dalam tempo dua puluh malam, Abdullah berkata lagi : 
Sesungguhnya aku lebih kuat dari itu, Nabi bersabda : maka tamatkanlah dalam tempo 
tujuh hari dan tidak lebih dari itu. (H. Riwayat Muslim dari Abdullah bin Amru bin Ash.) 
 
2. Baralek Khatam Al Quran berdasarkan Kerapatan Adat Nagari (KAN) 7 Kamang Hilia 
Adat merupakan kebiasaan dan aturan yang selalu dipatuhi oleh masayarakat lokal sejak dahulu kala. 
Ahli adat pada suku Minangkabau membagi adat menjadi 4 bagian:  
1) Adat nan sabana adat, yaitu hukum Allah dan Rasulullah yang menyangkut sifat, kelakuan, dan 
pekerjaan dari makhuk Allah.; 
2) Adat nan taradat, yaitu kebiasaan-kebiasaan yang sudah ada yang dibuat oleh generasi terdahulu, berlaku 
secara turun temurun, seperti garis keturunan matrilinial, gelar pusaka, harta pusaka, kato pusako 
(undang-undang), pembagian wilayah minangkabau.; 
3) Adat nan Diadatkan, yaitu aturan yang dibuat oleh nagari dengan musyawarah mufakat dan disetujui 
bersama.;  
4) Adat istiadat, yaitu himpunan seluruh hasil karya manusia setelah belajar mencakup seluruh aktifitas, 
moral, dan seni. Adat istiadat ini berkembang sesuai dengan perkembangan masa. 
Pada tahun 2001, KAN Kamang Hilia mengamati perjalanan adat nan diadatkan di masa lampau, 
seakan-akan berjalan menurut kehendak dan pendapat masing-masing, sehingga timbul bermacam-macam 
sistem pelaksanaannya. Selain itu pelaksanaan adat nan diadatkan sudah banyak yang menyimpang dan 
mubazir, bahkan menghendaki biaya yang besar, yang seharusnya dapat diringankan.
8
 Karena alasan 
tersebut, KAN mengadakan pertemuan pada tanggal 25, 31 Agustus, dan 10 Oktober 2002. Pertemuan itu 
dihasilkan “Kebulatan Mufakat Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia Beserta Unsur Masyarakat 
Adat: Tentang Adat nan Diadatkan di Nagari Kamang Hilia”. 
Isi dari kebulatan mufakat ini adalah beberapa peraturan penting yang berhubungan dengan adat nan 
diadatkan, seperti: baralek batagak pangulu, baralek kawin, baralek khatam Al Quran, adat mambadak 
anak, adat maanta anak ka rumah bako, adat manjalang tukang, adat kematian, adat manjapuik (kematian 
istri), adat berpakaian, perkara sengketa adat, dan pelanggaran susila. 
Baralek Khatam Al Quran terdapat pada pasal 4 kebulatan mufakat tersebut. Isinya sangat sederhana. 
Yaitu: 
1. Ibu (bako9) kontan datang baralek membawa talam10; 
2. Karib dekat bako datang baralek seperti biasa; 
3. Buek arek 11dan lainnya datang membawa beras12 dan uang sekedarnya; dan 
                                                 
7
 Kerapatan Adat Nagari (KAN) merupakan lembaga pemusyawaratan dan pemufakatan adat tertinggi yang menghimpun 
niniak mamak pamangku adat yang menjadi pemimpin kaum, suku, dan nagari. Tugas utama KAN adalah merumuskan, mengawasi 
pelaksanaan adat yang berlaku di nagari, dan menyelesaikan sengketa adat yang terjadi diantara anak nagari dengan mendekatkan 
perbedaan, sehingga dihasilkan kedamaian antara pihak yang bersengketa. 
8 Kerapatan Adat Nagari Kamang Hilia (2008) Adat Salingka Nagari Nan Dipaturun-panaiakkan di Nagari Kamang Hilia. 
Kamang Hilia: KAN Kamang Hilia. 
9
  Bako adalah keluarga dari pihak ayah. 
10 Talam adalah wadah berukuran besar. Untuk baralek khatam al quran diisi dengan makanan. 
11 Buek  arek adalah kepala suku yang ada dalam satu nagari. 
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4. Pelaksanaan baralek (yang ingin baralek) di luar hari perayaan Khatam Al Quran, dan dilaksanakan 
secara serentak menurut adat yang berlaku (makan bajamba).
13
 
Selanjutnya kebulatan mufakat ini juga dikembangkan pada tahun 2008 dalam buku yang berjudul 
“Adat Salingka Nagari Nan Dipaturun-panaiakkan di Nagari Kamang Hilia”. Yang dibahas mengenai 
baralek khatam Al Quran pada buku ini adalah: 
“Alek14 khatam Al Quran juga termasuk kebiasaan dalam nagari tetapi tidak termasuk harus, 
melainkan bagi yang mampu, kalau tidak, tidak mengapa. Kalau kaji anak sudah tamat, guru 
menganjurkan kepada orang tua murid untuk mengadakan perayaan khatam Al Quran. Ada juga 
yang anaknya ikut per-arak-an di Surau
15
 saja, dan ada yang baralek di rumah. Bagi yang 
baralek di rumah, tiga atau empat hari sebelum alek, sipangka
16
 sudah mahimbau urang, karib 
kabiah, kawan, dan urang kampuang
17
. Bako datang membawa talam yang berisi segala 3 
jamba
18
, kembali segala 4 buah. Isi talam segala 3 jamba: katan, kalamai dipiriang gulai, 
panyaram 18 buah, lapek 18 buah, dan godok 18 buah. Sedang karib biasa, kawan, buek arek, 
hanya membawa kampia saja yang berisi beras sebanyak 3 cupak 
19
 dan uang, waktu pulang diisi 
dengan segala 3 buah (panyaram dan kalamai). Bagi orang laki-laki hanya meninggalkan uang 
saja.” 
 
Walaupun demikian, masih banyak kekurangan yang terdapat dalam buku tersebut. Bagaimana tata 
cara makan bajamba, bagaimana tata cara duduk, bagaimana tata cara arak-arakan khatam Al Quran, dan lain 
sebagainya belum dibahas secara menyeluruh. Bahkan saat ini makan bajamba tidak diberlakukan untuk 
semua tamu. Hanya kerabat dekat seperti bako saja yang dibawa makan dengan cara bajamba. 
 
E. Kemas Ulang Informasi untuk Melestarikan Pengetahuan Tradisional Baralek Khatam Al-Quran di 
Nagari Kamang Hilia 
Perubahan-perubahan dalam baralek Khatam Al Quran yang terjadi selama 20 tahun terakhir antara 
lain: dari segi tata cara makan; menu makanan; posisi duduk mamak, bapak, induak bako, dan karib kerabat; 
serta jadwal pelaksanaan baralek khatam Al Quran. Bapak Sabarun Dt. Singo Gayua selaku kepala KAN 
menyatakan bahwa: 
“Dari segi makan mungkin ado perubahan. Kalau dulu awak ko makan manuruik adat kan bajamba. 
Kalau kini ko kan ado perubahan makan pakai saprah. Ah itu tu indak lai mambutuhkan si pokok jo 
si pangka mambaok makan doh. Silahkan sen undangan makan di saprah tu. Si pangka cukuik 
manarimo tamu sen di muko rumah. Jenis makanan barubah lo. Kalau daulu kan macam paminum 
kawa, sipuluik, pinyaram, kalamai. Kalau kini ko lah ado pisang lah kue bagai.”20 
                                                                                                                                                                  
12 Beras dibawa dengan menggunakan kampia (dompet dari daun mansiang/mansiro yang dibentuk persegi)  yang 
dibungkus dengan sapu tangan. 
13 Kerapatan Adat Nagari Kamang Hilia (2002) Kebulatan Mufakat Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia Beserta 
Unsur Masyarakat Adat: Tentang Adat nan Diadatkan di Nagari Kamang Hilia. Kamang Hilia: KAN Kamang Hilia. 
14  Alek merupakan kata dasar dari baralek. 
15  Surau adalah Mesjid Jorong. 
16  Sipangka adalah orang yang mengadakan alek. 
17 Mahimbau urang, karib kabiah, kawan, dan urang kampuang artinya mengundang orang, karib kerabat, teman, dan 
orang kampung dengan menggunakan daun sirih untuk mengundang perempuan dan menggunakan rokok untuk mengundang laki-
laki. 
18
  Jamba adalah tata cara menghidangkan makanan dengan menggunakan talam. 1 jamba sama dengan 6 buah, kalau 3 
jamba sama dengan 18 buah. 
19 Cupak adalah satuan ukuran dalam liter. 




(Dari segi makan mungkin ada perubahan. Kalau dulu kita makan berdasarkan adat, yaitu bajamba. 
Kalau sekarang ada perubahan yaitu makan dengan menggunakan saprah. Hal demikian menjadikan 
tuan rumah tidak perlu menemani dan menghidangkan makanan kepada setiap 6 orang undangan. 
Undangan boleh menikmati makanan sendiri. Tuan rumah cukup menerima tamu undangan di depan 
rumah saja. Jenis makanan juga ikut berubah. Kalau dulu  makanan ringannya terdiri dari pulut, 
panyaram, kalamai. Kalau sekarang sudah ada pisang dan kue.) 
  
Perubahan yang terjadi ini masih bisa diantisipasi, untuk kerabat dekat seperti bako dan mamak, tata 
cara makan masih bajamba. Berikut petikan wawancara dengan Kepala KAN Kamang Hilia: 
“Tapi kalau untuk induak bako 21dari pado anak nan ba khatam al quran ko ah masih makan 
bajamba. Jadi dak ilang doh dasar-dasar pokok, walaupun ado perubahan. Jadi ado basiapkan 
saketek ruangan untuk duduak mamak
22
 jo bako untuk makan bajamba.”23 
(tapi kalau untuk induak bako dari anak yang berkhatam Al Quran masih makan dengan cara 
bajamba. Jadi dasar-dasar pokok adatnya tidak hilang, walaupun ada perubahan. Untuk itu 
dipersiapkan sedikit ruangan untuk posisi duduk mamak dengan bako untuk makan bajamba.) 
 
 
Gambar 5: makan bajamba di rumah anak kemenakan yang baralek khatam Al Quran 
 
Gambar 6:  makan basaprah di rumah anak kemenakan yang baralek khatam Al Quran 
  
                                                 
21 Induak bako adalah saudara perempuan dari ayah 
22 Mamak adalah saudara laki-laki dari ibu 




Sejauh ini KAN Kamang Hilia melalui para bundo kanduang 
24
telah membuat draf tata cara makan 
dan minum dalam lingkup adat Nagari Kamang Hilia. Hal ini dikemukakan oleh Bapak Sabarun Dt.Singo 
Gayua, 
 “...alhamdulillah masalah makanan ko lah ado dibuekan buku no jo bundo kanduang nan tadi 
tu. Draf tu kini ko sadang di Bidang Pengembangan Adat KAN Kamang Hilia.”25 
(Alhamdulillah masalah (tata cara) makanan sudah dibuatkan bukunya oleh bundo kanduang. 
Draf (buku tersebut) sedang diolah oleh Bidang Pengembangan Adat KAN Kamang Hilia.) 
 
Walaupun sudah dimulai membuat buku mengenai tata cara makan dan minum menurut adat Nagari 
Kamang Hilia, sebaiknya juga dibuatkan kemas ulang informasi khusus untuk baralek khatam Al Quran di 
Nagari Kamang Hilia, Kec. Kamang Magek, Kab. Agam, Provinsi Sumatera Barat. 





Peraturan yang Telah 




Peraturan yang Bersifat 
Khusus ‘Sui Generis’ 27 
Hukum adat  Kodifikasi dan pengakuan secara formal 




transfer yang seimbang, 
dan konsep hukum publik 
dan sipil lainnya  
Kesepakatan akses dan bagi hasil  Ketentuan terhadap 
manajemen keanekaragaman 
hayati dengan kewajiban-
kewajiban atas pengetahuan 
tradisional; akses terhadap 
peraturan perundang-
undangan.  
Hukum hak kekayaan 
intelektual  
Sertifikat asal materi, Prior Inform 
Consent (PIC), dan lain-lain.  
Kategori baru dalam hukum 
kekayaan intelektual. 
 
Selain itu, untuk melakukan kemas ulang informasi dalam melestarikan baralek khatam Al Quran di 







                                                 
24
 Bundo Kanduang adalah perempuan yang dituakan dan menggambarkan sosok yang bijaksana yang menjadikan adat 
minangkabau tetap lestari. Gelar bundo kanduang juga diberikan kepada istri dari kepala suku (datuak). 
25 Hasil wawancara dengan Bapak Sabarun Dt. Singo Gayua, selaku Kepala KAN Kamang Hilia pada tanggal 13 Agustus 
2017. 
26 Timmermans, Karin (2001) TRIPS, CBD and Traditional Medicine: Concept and Questions. Report of an ASEAN 
Workshop the TRIPS Agreement and Traditional Medicine Jakarta, 13-15 Feb 2001. Jakarta: ASEAN Workshop the TRIPS 
Agreement and Traditional Medicine. 















Gambar 3: Siklus Hidup Kemas Ulang Informasi 
 
Langkah pertama yang harus dilakukan oleh Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia dalam 
melakukan kemas ulang informasi adalah collecting. Collecting merupakan kegiatan pengumpulan informasi 
mengenai baralek Khatam Al Quran dari berbagai sumber. Mulai dari mengumpulkan informasi dari 
peraturan dan kesepakatan adat mengenai baralek khatam Al Quran yang sudah dibukukan. Selanjutnya 
semua informasi dari orang tua maupun yang dituakan juga ikut dikumpulkan. Informasi terakhir merupakan 
informasi yang belum terekam sama sekali dan masih berbentuk lisan. 
Processing merupakan langkah kedua yang harus dilakukan oleh KAN Kamang Hilia dalam 
mengemas ulang informasi. Processing meliputi kegiatan mengolah, menganalisis dan mengevaluasi 
sehingga dihasilkan informasi yang dibutuhkan oleh pengguna. Kegiatan pengolahan informasi tersebut 
meliputi penataan, klasifikasi, penyiapan serta validasi data, perhitungan dan pengolahan, baik secara manual 
ataupun secara elektro mekanik dengan bantuan komputer
28
. Hasil dari pengolahan informasi tersebut perlu 
dianalisis dan dievaluasi secara teliti agar memperoleh informasi yang akurat, tepat guna, dan berdaya guna.  
Processing terdiri dari dua kegiatan, yaitu: 
1. Documentation 
Pengertian Dokumentasi menurut Encyclopedia Britanica
29
 adalah semacam pengawasan dan 
penyusunan bibiliografi, yang mengunakan alat-alat seperti indeks, resensi dan bibiliografi disamping 
memakai cara tradisional (klasifikasi dan katalogisasi), untuk membuat informasi itu dapat dicapai. Menurut 
Sulistyo Basuki, dokumentasi adalah pekerjaan mengumpulkan, menyusun, dan mengelola dokumen-
dokumen literer yang mencatat semua aktivitas manusia dan yang dianggap berguna untuk dijadikan bahan 
keterangan dan penerangan mengenai berbagai soal 
30
. Dari dua pengertian tersebut, bisa disimpulkan bahwa 
dokumentasi merupakan proses penyusunan dan pengolahan informasi-informasi yang telah dikumpulkan. 
Data-data dan informasi mentah yang sudah dikumpulkan mengenai baralek Khatam Al Quran di Nagari 
                                                 
28 Hamalik, Oemar (1993) Pengelolaan Sistem Informasi. Jakarta: Trigenda Karya. 
29 ..........................(2017) Encyclopedia Britannica, https://www.britannica.com. (diakses pada tanggal 15 Agustus 2017) 
30 Sulistyo-Basuki (1996) Dasar-dasar Dokumentasi. Jakarta: Universitas Terbuka. 








Kamang Hilia, disusun dan diklasifikasikan berdasarkan jenis informasinya. Kemudian informasi yang sudah 
disusun dan diklasifikasikan tersebut diolah sedemikian rupa secara valid, efektif, dan praktis agar 
masyarakat dan para pengguna informasi mengenai baralek khatam Al Quran di Nagari Kamang Hilia 
tersebut paham dengan informasi yang telah dihasilkan. Hasil dari pendokumentasian informasi tersebut bisa 
berbentuk buku, brosur, artikel, video dan lain-lain.  
2. Storage 
Storage merupakan penyimpanan informasi. Format storage ada dua jenis, yaitu format digital dan 
format analog. Format digital seperti CD Room, optical disk, dan lain-lain. Format analag seperti kertas 
(buku), microfich, dan lain-lain. Informasi mengenai baralek khatam Al Quran yang telah didokumentasikan, 
harus disediakan media penyimpanannya. Beberapa format bisa dipilih sebagai media penyimpanan 
informasi baralek khatam Al Quran tersebut, untuk informasi yang berbentuk tulisan, bisa disimpan ke 
dalam dua format, yaitu format digital dan format analog, seperti buku, CD Room, serta optical disk. 
Sedangkan untuk informasi baralek khatam Al Quran yang berbentuk video, disimpan dalam format digital. 
3. Dissemination 
Langkah ketiga adalah dissemination. Dissemination yaitu bagaimana cara KAN Kamang Hilia dalam 
menyebarluaskan informasi yang sudah di kemas ulang tersebut agar tersebar ke setiap kepala suku yang ada 
di masing-masing jorong
31
 pada nagari tersebut. Disseminasi informasi baralek khatam Al Quran ini identik 
dengan kegiatan promosi dan publikasi. Promosi dan publikasi dilakukan oleh KAN Kamang Hilia  kepada 
jorong-jorong yang ada di bawah pemerintahan Nagari Kamang Hilia. Kegiatan yang bisa dilakukan seperti 
membuat poster, brosur, dan selebaran-selebaran yang berisikan informasi mengenai hasil dari kemas ulang 
informasi baralek Khatam Al Quran tersebut. 
 
F. PENUTUP 
Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia, Kec. Kamang Magek, Kab. Agam, Prov. Sumatera 
Barat harus melakukan kemas ulang informasi terhadap pengetahuan tradisional baralek khatam Al Quran. 
Sejauh ini sudah dilakukan kemas ulang, tetapi masih belum lengkap dan terinci. Pada tanggal 10 Oktober 
2002 telah diterbitkan “Kebulatan Mufakat Kerapatan Adat Nagari (KAN) Kamang Hilia Beserta Unsur 
Masyarakat Adat: Tentang Adat nan Diadatkan di Nagari Kamang Hilia”, dan dilengkapi pada tahun 2008 
dengan menerbitkan buku “Adat salingka Nagari Nan Dipaturun-panaiakkan di Nagari Kamang Hilia”. 
Untuk hal-hal lainnya yang tidak diatur ke dalam peraturan-peraturan yang telah dibukukan  tersebut, masih 
disebarkan dari satu generasi ke generasi secara lisan. KAN Kamang Hilia bisa menggunakan repackaging 
information life cycle [collecting, processing (documentations dan storage), dan dissemmination] dalam 
melestarikan pengetahuan tradisional baralek Khatam Al Quran. 
 
Daftar Pustaka 
..........................(2017) Encyclopedia Britannica, https://www.britannica.com (diakses pada tanggal 15 
Agustus 2017) 
                                                 
31 Jorong merupakan lembaga pemerintahan yang berada di bawah nagari. 
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Abstrak 
Setiap orang yang haus pada ilmu pengetahuan pasti berusaha mencari ilmu, hal ini juga dilakukan 
oleh intelektual muslim Melayu Nusantara berabad-abad yang lalu. Mereka mencari ilmu ke berbagai 
tempat dan berbagai sumber ilmu pengetahuan mendalami ilmu keislaman.  Pada pengungkapan 
proses pencarian ilmu yang dilakukan ulama Palembang ini, menggunakan penelitian eksploratif 
dengan melalui studi kepustakaan (library research) dengan pendekatan bidang sejarah dan filologi 
untuk mengungkap informasi yang terdapat pada naskah-naskah yang ditulis oleh Ulama Palembang 
abad ke-18M. Penelitian ini menggunakan perspektif teory Information Search Process dari model 
Kuhlthau yakni tahap-tahap; Initiation, Selection, Exploration, Formulation, Collection, Presentation).  
Dari Tahap inisiasi didapatkan bahwa informasi adanya kesadaran ulama untuk mencari ilmu. Tahap 
seleksi, mengetengahkan informasi tentang proses mendapatkan ilmu dalam baik pada situasi formal 
maupun informasi dari ulama. Tahap eksplorasi, ulama melakukan  penjelajahan untuk  menemukan 
ilmu keislaman. Tahap Formulasi, mengungkap upaya ulama dalam merumuskan hasil pencarian, 
mengelola ilmu yang didapat  menjadi ilmu baru yang mungkin berbeda dengan gurunya. Tahap 
koleksi, upaya ulama dalam mengumpulkan informasi dan sumber daya yang sesuai dengan 
kecenderungan khusus para ulama. Terakhir Tahap presentasi, pada tahap ini adanya presentasi karya 
intelektual al-Jawi al-Palembani berupa hasil pemikiran dan pengetahuan yang dikemas menjadi karya 
tulis berbentuk naskah/ manuskrip. 
 
Kata Kunci : Proses pencarian informasi, Ulama Palembang, dan Manuskrip atau Naskah. 
 
A. Pendahuluan 
Membaca realitas sejarah, para ulama Nusantara memiliki intelektual yang tinggi hal ini dapat 
dibuktikan dari banyaknya karya intelektual yang dihasilkan oleh para ulama tersebut. Adanya bukti karya 
yang ditulis para intelektual muslim Melayu Nusantara dapat ditelusuri, ditemukan dalam berbagai bentuk 
salah satunya dapat bentuk naskah (manuscript). Dengan adanya bukti naskah ini, maka akan terbayang 
bagaimana aktivitas intelektual yang dilakukan oleh para ulama dahulu, termasuk didalamnya aktivitas pada 
proses pencarian ilmu yang dilakukan hingga menghasilkan karya intelektual yang cemerlang.  Aktivitas 
pencarian ilmu yang dilakukan oleh para ulama Nusantara dahulu pastilah sangat berat, mereka melakukan 
rihlah ke berbagai wilayah dan kawasan baik Nusantara maupun di luar Nusantara untuk menuntut ilmu, 
untuk menemukan ulama atau guru agar mendapatkan keilmuan Islam yang dicari, hingga akhirnya dari 
proses aktivitas intelektual ini, berhasil menuangkan pemikiran mereka dalam bentuk karya tulis. 
Adanya realitas ini, dugaan kuat dan besar kemungkinan bahwa proses pencarian ilmu ini juga 
dilakukan pada ulama Palembang, salah satunya ulama al-Jawi al-Palembani yakni Syaikh Abdus Samad al-
Palembani, karena beliau banyak menghasilkan karya intelektual yang gemilang bahkan karyanya mendunia, 
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Syaikh Abdus Samad al-Palembani  pasti telah melakukan rihlah
 1 
dalam rangkap menuntut ilmu, namun 
apakah dalam proses pencarian ilmunya tersebut juga dilakukan dengan tahapan tertentu, hal ini menarik 
untuk diungkap lebih jauh tentang proses pencarian ilmu yang dilakukannya, melalui pendekatan konsep 
Kuhlthau dengan teori Information Search Process yakni menggunakan tahapan Initiation, Selection, 
Exploration, Formulation, Collection, Presentation. Oleh karena itu studi ini ingin mengungkapkan 
bagaimana proses pencarian ilmu yang dilakukan oleh ulama Palembang melalui naskah al-Jawi al-
Palembani abad 18M. Diharapkan melalui penelitian ini akan terjawab seperti apa proses pencarian 
informasi ilmiah yang dilakukan ulama tersebut.  
Pada studi ini, jika ditinjau dari tujuannya, maka penelitian ini dapat digolongkan pada penelitian 
eksploratif, dimana peneliti ingin menggali secara luas mengenai proses pencarian ilmu ulama Palembang 
dalam hal ini Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani melalui naskah yang ditulis oleh beliau pada abad ke-18 M. 
Penelitian ini termasuk pada jenis penelitian kepustakaan (library research) karena kegiatan kerja yang 
dilakukan mengumpulkan dan menganalisis sumber pustaka dalam hal ini sumber dari naskah atau sumber 
tertulis seperti tulisan pada artikel jurnal dan buku-buku lainnya yang berkaitan dengan pembahasan. 
Pendekatan ilmu yang digunakan adalah bidang sejarah khususnya sejarah sosial intektual dan filologi. 
Pendekatan pada bidang sejarah yakni untuk melihat sejarah aktivitas keilmuan yang dilakukan oleh ulama, 
dengan menggunakan langkah-langkah sejarah seperti Heuristik, yaitu pada tahap ini yang dilakukan adalah 
pencarian atau penemuan sumber-sumber sejarah; Kritik sumber, yaitu menganalisis secara kritis sumber-
sumber sejarah, menilai otentik atau tidaknya sesuatu sumber. Setelah semua data dikumpulkan, dilakukan 
penyeleksian untuk menentukan keabsahan sumber; Auffassung, penanggapan terhadap fakta-fakta sejarah 
yang diambil dari dalam sumber sejarah. Sintesis dari fakta-fakta yang diperoleh melalui kritik sumber atau 
disebut juga dengan analisis sumber; dan Derstallung, penyajian data tersebut dalam bentuk tertulis, 
maksudnya menyajikan cerita yang memberikan gambaran sejarah yang terjadi pada masa lampau.
2 
Sementara bidang filologi digunakan untuk mendapatkan informasi dari naskah karya ulama Palembang 
tersebut dengan melakukan inventarisasi naskah, deskripsi fisik dan membaca isi naskah. 
 
B. Landasan Teori 
Studi ini merujuk pada perspektif pencarian informasi (information seeking) dari ilmu perpustakaan 
dan informasi, dimana pencarian informasi menurut Tom Wilson (1999) yang dikutip oleh Donald O. Case 
bahwa “information seeking is the purposive seeking for information as a consequence of a need to satisfy 
some goal.
3
 Namun pada ekplorasi proses pencarian ilmu al-Jawi al-Palembani menggunakan teori 
Information Search Process yang dikemukakan oleh dari Carol C. Kuhlthau, melalui beberapa tahapan yakni 
                                                 
1 Secara etimologi kata rihlah dalam bahasa Arab berasal dari kata rahila – yarhalu – rahlan – marhalan – raahilun – 
marhuulun – marhalun – mirhalun – irtihaalun, (mengikuti wazan fa‟la yaf‟alu) yang artinya  “berpindah”. Lihat M. Ma‟sum bin 
Ali. 1965. al-Amsilatus al-Tasyrifiyah. Semarang : Pustaka Al-Alawiyah., hlm.6.  Istilah rihlah itu sendiri berasal dari kata Irtihalun 
yang artinya perjalanan dari satu tempat ke tempat lain. Lihat Ibrahim Anis dkk. 1972. Mu‟jam al-Wasith. Mesir: Darul Ma‟arif., 
hlm.334. 
2 Sjamsuddin. H. Metodologi Sejarah. (Yogyakarta: Ombak, 2007)., hlm.19 
3 Donald O. Case.  Looking for Information A Survey of Research on Information Seeking, Needs, and Behavior. Second 
Edition. (Amsterdam – Singapore – Sydney – Tokyo: Academic Press is an imprint of Elsevier, 2007), hlm. 75. 
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inisiasi (Initiation), pemilihan (Selection), eksplorasi (Exploration), perumusan (Formulation), pengumpulan 
(Collection), dan presentasi (Presentation).
4
  
a) Tahap Initiation. Menurut Kuhlthau  seperti dikutip dari tulisannya Kelly bahwa inisiasi ditandai dengan 
adanya kesadaran seseorang akan adanya kebutuhan informasi. Maksudnya inisiasi disini melihat 
bagaimana seseorang paham informasi apa yang dibutuhkannya sehingga muncul kesadaran untuk 
memulai mencari informasi tersebut.
5
 Pada kajian ini, tahap inisiasi diawali dengan melihat inisiasi 
ulama Palembang bagaimana ulama menyadari dan paham akan kebutuhan informasi dan meliputi upaya 
pertama yang harus dilakukan untuk menyelesaikan ketidakpastian.    
b) Tahap Selection, dalam proses pencarian informasi menurut Kuhlthau menjelaskan individu ketika 
melakukan penyeleksian informasi.
6
 Pada tahap ini yang ditelaah adalah bagaimana seorang ulama 
melakukan pemilihan informasi secara selektif pada sumber bacaan atau rujukan yang diperolehnya.  
c) Tahap Exploration. Mengutip tulisan Kelly dikatakan bahwa ada faktor memengaruhi proses dan produk 
dari eksplorasi, baik dari faktor sosial maupun faktor pribadi (Kuhlthau,1993).
7
 Studi ini menggunakan 
tahap eksplorasi untuk melihat dan menelaah perjalanan dan penjelajahan ulama dalam mencari ilmu dan 
mencari sumber ilmu yang tepat sesuai dengan minat ulama tersebut.  
d) Tahap Formulation. Menurut Kuhlthau pada tahap ini seseorang mulai percaya diri, pola pikir mereka 
menjadi lebih jelas dan terpusat pada masalah yang ditekuninya. Para pencari informasi harus 
menghubungkan berbagai ide yang berbeda, dan mengkritisi informasi yang didapat, serta menentukan 
pilihan yang relevan berdasarkan proses belajarnya.
8
 Pada tahap ini mengungkapkan bagaimana ulama 
Palembang menghubungkan ide-ide yang berbeda yang berasal dari para sumber infromasi dalam hal ini 
para gurunya, dan mengkritisinya kemudian para ulama ini menentukan pilihan berkaitan dengan ilmu 
yang akan diperdalam berdasarkan pada proses belajar yang dialaminya.  
e) Tahap Collection, menurut Kuhlthau pada tahap koleksi ini individu mencari dan mengumpulkan 
informasi dan mengorganisasian informasi dalam menyelesaikan tugasnya.
9
 Sementara koleksi yang 
dimaksudkan dalam studi ini adalah pada tahap pengumpulan ilmu dan informasi yang dilakukan oleh 
ulama Palembang, bagaimana ulama Palembang mengumpulkan ilmu yang diperoleh dari berbagai 
sumber baik melalui ulama-ulama dimana mereka menuntut ilmu maupun dari kitab-kitab yang 
digunakan pada saat itu.  
f) Tahap Presentation, Kuhlthau menjelaskan tahapan terahir pada proses pencarian informasi adalah tahap 
presentasi, penyajian dari hasil proses pencarian informasinya menurutnya dapat berbentuk pidato, 
                                                 
4 Carol C. Kuhlthau,  Leslie K. Maniotes, and Ann K. Caspari. Guided In quiry : Learning in the 21st Century. (Westport, 
Connecticut - London: Libraries Unlimited, Inc, 2007), hlm.17-20 
5 Kingrey, Kelly Patricia. “Concepts of Information Seeking and Their Presence in the Practical Library Literature,” Library 
Philosophy and Practice, Vol. 4 No. 2 (Spring 2002) 
6 Carol C. Kuhlthau. Seeking Meaning: a Process Approach to Library and Information Services. (New York: Greenwood 
Publishing, 1993)  
7
 Kingrey, Kelly Patricia. “Concepts of Information Seeking and Their Presence in the Practical Library 
Literature,” Library Philosophy and Practice, Vol. 4 No. 2 (Spring 2002) 
8
 Carol C. Kuhlthau. Seeking Meaning: a Process Approach to Library and Information Services. (New York: 
Greenwood Publishing,1993) 
9
 Carol C. Kuhlthau.“Inside the Search Process: Information Seeking from the User‟s Perspective”. Journal of 
the American Society for Information Science.Volume  42 No. 5., hlm. 361-371 
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laporan, atau produk lain.
10
  Dalam kajian ini, bentuk presentasi produk lain yang dimaksudkan menurut 
pendapat peneliti dalam kontek kajian ini adalah karya intelektual berbentuk naskah atau manuskrip 
 
C. Proses Pencarian Ilmu al-Jawi Al-Palimbani 
Sebelum mengungkapkan proses pencarian ilmu al-Jawi Al-Palimbani, khususnya proses pencarian 
ilmu yang dilakukan oleh Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani, sekilas terlebih dahulu akan diungkap riwayat 
kehidupan beliau. Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani lahir di Palembang tahun 1150 H atau bertepatan 
dengan tahun 1737 M. hal ini jelas tertulis dalam naskah Faydh al-Ihsani bahwa “ia diperanakan pada tahun 
seribu seratus lima puluh tahun daripada hijrah Nabi Muhammad SAW…di dalamnya negeri Palembang”.11 
Nama lengkap beliau adalah Abdus-Samad bin Abdur-Rahman bin Abdul Jalil bin Syaikh Abdul Wahab bin 
Syaik Ahmad al-Mahdali.
12
 Sedangkan nama yang selalu beliau tulis pada berbagai karya intelektualnya ada 
beberapa, seperti Syaikh Abdus-Samad Ibnu „Abdurrahman al-Jawi al-Palimbani,13 Abdus-Samad al-Jawi 
Palimbang.
14
 “…Syaikh Abdus-Samad Ibnu Abdur-Rahman…”15 
Abdus-Samad menjalani masa kecilnya pada masa Palembang tengah berkembang tradisi keilmuan 
Islam dan Palembang tengah menjadi pusat keilmuan Islam di wilayah Melayu-Nusantara sehingga banyak 
ulama-ulama dari Jazirah Arabia datang, bermukim dan melakukan aktivitas keilmuan baik itu mengajar 
ataupun belajar.
16
 Selain dari mendapatkan transfer ilmu keislaman dari ayahnya, dan beberapa ulama-ulama 
besar Palembang pada waktu itu.
17
 Kecerdasan yang dimilikinya dan didukung dengan kemampuan 
mengingat yang luar biasa membuatnya dengan mudah hafal Al-Quran. Selain itu usia 10 tahun juga, ia 
mendapatkan malam Lailatul Qadar.
18
 Kemungkinan karena mimpinya dan a ingin mendapatkan ilmu 
keislaman yang lebih maka Abdus-Samad pergi ke tanah suci Makkah selain untuk menunaikan ibadah haji 
dan juga ke Madinah bersama sahabat-sahabatnya dari Palembang Kemas Ahmad bin Abdullah dan 
Muhammad Muhyiddin bin Syihabuddin, dan ketika menuntut ilmu di Cairo-Mesir ia bertemu dengan 
penuntut ilmu Nusantara dari komunitas Jawi yang kemudian menjadi sahabatnya, yakni Muhammad Arsyad 
al-Banjari, Abd al-Rahman al-Batawi dan dan Abd al-Wahab al-Bugisi.
19
  Kendati masih belia, bersama 
sahabat-sahabatnya tetap menuntut ilmu, dan berguru kepada ulama-ulama Jazirah Arabia, dan waktu yang 
dihabiskan oleh Abdus-Samad dalam menuntut ilmu lebih 20 tahun.
20
  
Syaikh Abdus-Samad al-Palembani mempunyai posisi terhormat dengan jaringan murid tidak hanya 
asal kepulauan Melayu-Nusantara. Bahkan Syaikh Abdus-Samad al-Palembani merupakan penafsir paling 
                                                 
10
 Ibid., hlm. 361-371 
11Abdus-Samad al-Palimbani, Faydh al-Ihsani (manuskrip)., hlm. 12. 
12 Bukan Al-Mahdani, sebab “Al-Mahdani” bukan tergolong sayyid, sementara Abdus-Samad sebagai keturunan sayyid. 
Lihat, Abd al-Razzaq Al-Baythar. Hidayah al-Basyar fi Tarikh al-Qarn al-Tsalits „Asyar. Damaskus: Mathbu‟at Majma‟ al-Lughat 
al-„Arabiyah. 11, dalam Azyumardi Azra. Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII: Akar 
Pembaharuan Islam Indonesia. (Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2013)., hlm. 320 
13 Abdus-Samad al-Palimbani, Zatul Muttaqin fi Tauhidi Rabbil „Alamin, hlm. 1 
14 Abdus-Samad al-Palimbani, al-Urwat al-Wutsqa, hlm.1. 
15 Abdus-Samad al-Palimbani, Faydh al-Ihsani (manuskrip)., hlm. 5. 
16 Masa kecilnya Abdus-Samad pada saat Palembang dibawah pemerintahan Sultan Mahmud Badaruddin I (1727-1756). 
17Kemas Andi Syarifuddin. 101 Ulama Sumatera Selatan. . (Yogyakarta: Forpres Sumsel-Ar-Ruzz Nedia, 2013)., hlm. 39. 
18 Abdus-Samad al-Palimbani, Faydh al-Ihsani (manuskrip)., hlm. 15. 
19Abaza Monan, Islamic Education, Perception and Exchanges Indonesian Students in Cairo, (Paris: Cahier d‟Archipel 23, 
1994), hlm. 23. Dalam Arief Sukino. Dinamika pendidikan islam di Mesir dan Implikasinya terhadap Transformasi Keilmuan Ulama 
Nusantara. Studia Didaktika. Jurnal Ilmiah Pendidikan. Vol.10 No.1 Tahun 2016. 
20Abdus-Samad al-Palimbani, Faydh al-Ihsani (manuskrip)., hlm.17, 
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berwibawa dan kreatif dalam tasawuf al-Ghazali; para penuntut ilmu di Haramain dinilai belum sempurna 
ilmunya jika belum belajar pada Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani. Selanjutnya, ia adalah ulama pertama 
dari dunia Melayu yang kegiatan keilmuannya dicatat dan diberitakan dalam kamus biografi Arab (thabaqat), 
sesuatu yang tidak pernah terjadi sebelumnya, yang memastikan karirnya dihormati bukan hanya di dunia 
Melayu, tetapi juga di kawasan Timur Tengah.
21
 
Akhir hayat Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani berdasarkan hasil penelusuran ditemukan informasi 
dari manuskrip Melayu tentang wafatnya Abdus-Samad. Setelah dilakukan penelusuran lebih jauh, diperoleh 
informasi bahwa manuskrip yang dimaksud adalah manuskrip PNM (MSS 2367) di Malaysia yang berjudul 
Zikir Syeikh Muhammad al-Samman yang menyatakan tentang agenda Haul Abd al-Samad” 22... dan pada 
malam yang ketujuh belas dari pada bulan Dzul-qaidah yaitu haul Syaikh Abdus-Samad r.a. ..
 
tammat”, dan 
pada naskah tersebut terdapat informasi tanggal kapan catatan itu dibuat. Yaitu: “hijrat al-Nabiy seribu dua 
ratus empat Sembilan” (1204 H atau perhitungan Miladiah tahun 1833/4).23 Ini artinya meninggalnya Syaikh 
Abdus-Samad al-Palimbani pada akhir perang melawan Siam 1831-1832, bukan perang 1838-1839.  Dengan 
demikian, berpegangan pada informasi tentang agenda Haul Abdus-Samad, maka dapat disimpulkan bahwa 
beliau meninggal tahun 1832 M dan informasi dari naskah  Faydh al-Ihsani yang menyatakan lahirnya beliau 
pada tahun 1737 M di Palembang, maka artinya umur hayat Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani adalah 95 
tahun. 
Pada pengungkapan proses intelektual Ulama Palembang, pada kajian ini penulis mengeksplorasinya 
dengan perspektif proses pencarian informasi (information seeking) dari teori Information Search Process 
dari Carol C. Kuhlthau, dimana pada proses pencarian informasi, berusaha menelusuri kemungkinan 
aktivitas-aktivitas yang dilakukan oleh para ulama Palembang untuk memenuhi kebutuhan informasinya 
yang pada akhirnya dari proses tersebut ada yang menghasilkan karya intelektual. Berikut ini hasil temuan 
aktivitas yang diungkap melalui tahapan inisiasi (Initiation), pemilihan (Selection), eksplorasi (Exploration), 
perumusan (Formulation), pengumpulan (Collection), dan presentasi (Presentation): 
a. Tahap Inisiasi (Initiation) 
Pada tahap ini ditandai dengan adanya kesadaran seseorang akan adanya kebutuhan informasi. Tahap 
ini dialami oleh semua orang yang akan mencari informasi atau ilmu pengetahuan, termasuk Syaikh Abdus-
Samad al-Palembani, ketika seseorang menyadari pentingnya informasi pengetahuan tentang keilmuan Islam 
dan membutuhkannya hingga pada akhirnya mulai mencari informasi atau pengetahuan tersebut.  Berikut ini 
temuan terkait dengan tahap inisasi yang diungkap dari naskah-naskah dan literatur riset tentang kehidupan 
beliau, sebenarnya Syaikh Abdus-Samad telah mendapatkan keilmuan Islam dari orang tua, keluarga dan 
                                                 
21
Lihat, Mal An Abdullah, Jejak Sejarah Abdus-Samad Al-Palimbani, Edisi Revisi, (Palembang: Syariah IAIN Raden Fatah, 
2013), hlm. 3; Lihat juga,  Martin van Bruinessen, “Studi Tasawuf pada Akhir Abad ke-18: Amalan dan Bacaan Abdus-Samad al-
Falimbani, Nafis al-Banjari dan Tarekat Sammaniyah”. Dalam Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat: 
Tradisi-tradisi Islam di Indonesia, (Bandung: Mizan, 1995), hlm. 70. 
22
 Wawancara dengan bapak Mal An Abdullah tanggal 24 Juli 2017 pukul 8.39 Pagi di Sukarami. Lihat juga Mal An 
Abdullah, Abdus-Samad al-Palimbani: Data Baru tentang Hayat dan Karyanya, dalam chapter 7. The Legacy of Islamic Thought: 
Contribution for the Future. Pada  Annual Inssernational Conference on Islamic studies., hlm. 1746. 
23
Pada manuskrip PNM (MSS 2367) terdapat petunjuk mengenai tata cara ziarah bahwa “maka jikalau kita ziarah Syaikh 
Abdus-Samad maka hendaklah perbuat pada malam Jumat kemudian daripada sembahyang „Isya, dan jikalau kita perbuat pada siang 
hari hendaklah kemudian daripada sembahyang zhuhur.” 
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ulama dilingkungan tempat ia tinggal sejak masih usia anak-anak. Akan tetapi adanya kesadaran untuk 
mencari informasi atau pengetahuan Islam lebih dalam, maka muncullah keinginan untuk melakukan rihlah.  
Tahap inisiasi yang ada pada Syaikh Abdus-Samad al-Palembani, seperti yang ditemukan informasi 
dari naskah Faydh al-Ihsani yang mengindikasi bahwa Syaikh Abdus-Samad al-Palembani merasa tidak puas 
ketika hanya menuntut ilmu di Palembang dan ingin mencari mendalami keilmuan Islam dengan pergi ke 
Makkah, “…dan tatkala ia ke negeri Makkah al-Musyaarofah…, Maka bersungguh-sungguh ia di dalam 
menuntut ilmu syariat yang zohir…”24 meskipun ada faktor lain yang mempengaruhi Abdus-Samad ingin 
menuntut ilmu yakni ketika masih kecil bermimpi bertemu Lailatul Qadar sehingga muncul keinginannya 
untuk pergi haji dan menuntut ilmu di Makkah dan Madinah.
25
. 
b. Tahap Seleksi (Selection) 
Tahap seleksi diyakini juga dilakukan oleh Syaikh Abdus-Samad al-Palembani pada saat melakukan 
aktivitas intelektual, baik pada masa diawal memutus mencari sumber informasi atau ilmu pengetahuan 
terkait dengan kebutuhan-kebutuhannya. Syaikh Abdus-Samad al-Palembani melakukan rihlah ilmiah 
(menuntut ilmu), mencari guru atau ulama yang memiliki keilmuan Islam, dan mencari kitab-kitab rujukan 
yang mendukung keilmuannya. Kemudian pada akhirnya beliau memutuskan untuk menyeleksi tujuan rihlah 
ilmiahnya, menyeleksi guru atau ulama. Adanya keyakinan akan keilmuan Islam dari guru atau ulama atau 
alasan tertentu inilah menjadikan nya untuk memilih ulama tertentu, begitupun seleksi sumber yang menjadi 
rujukan ketika menuliskan buah karya pemikirannya.  
Tahap seleksi yang dilakukan oleh Syaikh Abdus-Samad al-Palembani dapat dilihat dari naskah-
naskahnya, dimana pada naskah-naskah tersebut ditemukan informasi tentang tempat, guru atau ulama dan 
beberapa sumber kitab sebagai rujukan yang berbeda satu sama lain untuk membahas masalah dan topik 
tertentu. Adanya informasi dari naskah-naskah ini yang menguatkan temuan bahwa dalam melakukan 
aktivitas keilmuan, Syaikh Abdus-Samad al-Palembani sebelum mengetengahkan informasi terlebih dahulu 
akan mencari dan menyeleksi pengetahuan. Seperti pada naskah Faydh al Ihsani terdapat pernyataan yang 
mengindikasi saat memilih guru, ketertarikan Abdus Samad pada kewarakan dan kealiman sang guru maka 
Abdus Samad memilih beliau sebagai guru,“Sayyid Hasan yang anak Sayyid „Umar „Idrus…karena 
menuntut ilmu dan memaham dalam agama dan membaikkan tajwid membaca Quran…tiada hasil bagiku 
akan berkah yang sempurna melainkan daripada berkat beberapa perkataan yang alim ini lagi alamat yang 
saleh lagi wara”. 26  
Kemudian dilanjutkan ketika di Makkah beliau memilih guru Syaikh Said bin Muhammad 
Sumbul,
27
dan Maulana Syaikh Abdul Ghani bin Syaikh Muhammad al-Hilal, Maulana Syaikh Ibrahim bin 
Syaikh al-Zamzamī al-Raīs, dan Syaikh Muḥammad bin Sulaymān al-Kurdī, Syaikh Sulaiman Ujayli, Syaikh 
Atha‟illah Ibn Ahmad al-Azhari al-Masri al-Makki28 dikarenakan kealiman dan keilmuan Islam yang 
dimiliki mereka sehingga Syaikh Abdu al-Shamad, memutuskan untuk belajar kepada mereka.  Dalam 
naskah Faydh al-Ihsani terdapat pernyatakaan bahwa “ kemudian daripada itu bergantung hatinya dengan 
                                                 
24 Abdus-Samad al-Palimbani, Faydh al-Ihsani (manuskrip)., hlm. 16. 
25 Ibid., hlm. 15-16. 
26Ibid., hlm. 15. 
27Ibid., hlm. 18. 
28Ibid., hlm. 19. 
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berkehendak mengambil tarekat dan jadi ia menuntut baginya akan syaikh yang mursyid dapada orang yang 
ahli ilmu hakekat…maka tatkala sampai itu ….pada luar kota negeri Madinah pada rumam Imam yang 
sanad yang alim al-rabbani yaitu maulana asy-syaikh Ibrahim Kurani …dan mengambil talkin itu dari 
padanya akan tarekat asy-syatariyah..”.29Dari temuan kalimat ada naskah diatas ini membuktikan bahwa 
Abdus-Samad memilih gurunya karena keinginan hatinya.  
Sumber informasi utama sebagai rujukan dari karya-karya Syaikh Abdus-Samad al-Palembani adalah 
al-Qur‟an dan al-Hadith, kemudian beliau juga merujuk pada kitab-kitab yang ditulis oleh berbagai ulama. 
Berikut ini telaah sumber informasi berupa kitab-kitab yang dirujuknya, yang diambil dari beberapa contoh 
naskah-naskah karya syaikh Abdus-Samad.  
Karya Syaikh Abdus-Samad al-Palembani yang berjudul Hidayah al-Salikin, menyebutkan beberapa 
kitab dari ulama-ulama yang menjadi rujukannya, diantaranya adalah: Kitab Bidayah al-Hidayah, Kitab 
Minhaj al-„Abidin, Kitab Ihya‟„Ulum al-Din, dan Kitab Al-Arba„in fi Usul al-Din karya Abu Ḥamid 
Muḥammad al-Ghazali; Kitab Yawaqit wa al-Jawahir, Kitab Madaris al-Salikin, Kitab Durar al-Jawahir, 
Kitab „Uhud al-Mashayikh, dan  Kitab „Uhud al Muḥammadiyyah karya„Abd al-Wahhab al Sha„rani; Kitab 
Sharḥal- Ḥikam karya Ibn „Ibad; Kitab al-Ḥikam, Kitab Miftah al-Falah dan Kitab Al-Tanwir fi Isqaṭal 
Tadbir karya „Ata‟Allah al-Sakandari; Kitab Al-Durr al-Thamin karya „Abd al-Qadir „Aydarus; Kitab 
„Umdah al-Muḥtajin karya „Abd Ra‟uf bin „Ali al-Fanṣuri; Kitab „Awarif al-Ma„arif karya Al-Suhrawardi; 
Kitab Risalah al-Qushairiyyah karya „Abd al-Karim al-Qushayri; Kitab „Urwah al-Wuthqa dan Kitab 
Nafaḥah al-Ilahiyyah karya Muḥammad bin „Abd al-Karim al- Samman al-Madani; Kitab Bustan al-„Arifin 
karya Aḥmad al-Qushashi; Kitab Iqadh al-Qawabil karya Ibrahim al-Kurdi; Kitab Nasa‟ih al-Diniyyah karya 
Sayyid „Abd Allah al-Haddad; Kitab Sharḥ Bidayah al-Hidayah karya „Abd al-Qadir al-Faqihi; Kitab Al-
Tarshiḥ fi Salah al-Tasbiḥ karya Taj al-Din al-Subki; Kitab Sharḥal-Rawḍah karya Zakariyya al-Anṣari; 
Kitab Sharḥ Matan Jawhar alTawḥid karya „Abd al-Mu„ṭi; dan Kitab Minhaj al-Salik karya „Alial-Mursafi. 30 
Dalam karyanya Sairu as-Salikin ila „Ibadati Rabbi al-„Alamin, Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani 
mengumpulkan berbagai sumber informasi untuk digunakan sebagai rujukan untuk menguraikan dan 
menjelaskan dengan mengambil contoh masalah dari karya  Al-Ghazālī  berjudul Ihya‟ „Ulȗmuddīn, Minhāj 
al-„Abidīn, Al-Arba‟in fi Ushul Al-Dīn, Bidāyah al-Hidāyah. Dan karya Muḥammad bin „Abd al-Karim al- 
Samman al-Madani berjudul: An-Nafahtul Ilāhiyyah. Sumber informasi dari beberapa kitab karangan Abdul 
Qadir al-„Aidarus, beberapa kitab Musatafa Al-Bakri, beberapa kitab karangan “Abdullah Al-Haddad 
berjudul As-Sairu was Sulȗk. Sumber informasi lainnya yang digunakan sebagai referensi adalah beberapa 
karya dari beberapa sufi terkemuka, seperti Abu Thalib Al-Makki, Aḥmad al-Qushashi, dan Ibnu „Atha‟illah 
Al-Sakandari, Abd al-Wahhab al Sha„rani, al-Syinnawi, Al-Jili, al-Kurani, dan al-Nabulusi. Syaikh Abdus-
Samad al-Palimbani  juga mengutip tulisan dari sufi aliran filsafat seperti Syaikh Fadhlullah Al-Burhanpuri 
dengan karyanya berjudul Al-Tuhfāh Al-Mursālah yang merupakan kesinambungan pemikiran Ibnu Arabi.31 
 
 
                                                 
29Ibid., hlm. 23. 
30 Abdus-Samad al-Palimbani. Hidayat Al-Salikin. 
31Abdus-Samad al-Palimbani.  Sairu as-Salikin ila „Ibadati Rabbi al-„Alamin. 
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c. Tahap Eksplorasi (Exploration) 
Studi ini menggunakan tahap eksplorasi untuk melihat dan menelaah perjalanan dan penjelajahan 
ulama dalam mencari ilmu dan mencari sumber ilmu yang tepat sesuai dengan minat ulama tersebut. 
Ekplorasi yang dimaksudkan adalah melakukan pencarian informasi ilmiah ke berbagai tempat untuk 
mendapatkan ilmu dan informasi yang sama sekali belum diketahuinya, atau sebahagian saja yang telah 
diketahui, dan para ulama ini membuka diri pada pengetahuan baru.  
Dari rihlah ilmiah Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani ini menguatkan adanya eksplorasi ke berbagai 
wilayah untuk mencari ilmu dan mencari sumber informasi sebagai rujukannya. Hal ini dapat dibuktikan dari 
beberapa kutipan naskah Faydh al-Ihsani yang menyatakan bahwa Syaikh Abdus-Samad al-Palembani  telah 
melakukan pengembaraan dalam rangka menuntut ilmu ke Makkah, Jeddah, Mesir, dan Ruayah (Yaman) 
“…adalah gurunya syaikh Radhiallahu Anhu itu banyak yang masyhur-masyhur segala mereka itu dengan 
kelebihan dan shahih-shahih daripada orang Makkah yang maha murah, dan orang Madinah yang 
munawwarah dan orang Mesir yang Qahirah yang mempunyai pengetahuan bau ilmu yang harum-harum, 
yakni ilmu manfaat bagi manusia…maka pergi ia ke negeri Madinah dengan niat berjumpa dengan dia dan 
menuntut daripadanya berkatnya…”32 “…maka tatkala sampai kepada negeri Jeddah al-Hamiyah…yang  
duduk  ia di negeri Jeddah…”33”..bermula seumpama keramat ini telah jatuh ia bagi laki-laki yang ada ia 
mukim di negeri Ruayah yaitu dusun yang masyhur dekat negeri Zabid 
34…setengah daripada keramatnya 
Radhiallahu anhu yang dikhabarkanakan daku dengan dia oleh setengah orang yang shalih daripada orang 
yang menuntut ilmu negeri Zabid…istimewah pula di negeri Zabid..”35  
Eksplorasi yang dilakukan Syaikh Abdus-Samad al-Palembani pada berbagai sumber informasi dari 
berbagai guru ini menjadikan Syaikh Abdus-Samad al-Palembani sebagai penyebar pemikiran neo-sufisme.
36
 
Karya dari Hidayah al-Salikin Syaikh Abdus-Samad al-Palembani, merupakan juga wujud ekplorasi dari 
Syaikh Abdus-Samad al-Palembani, dimana beliau telah menunjukkan kredibilitasnya melebihi sebagai 
penyadur terlihat dalam karyanya Hidayah al-Salikin, beliau telah melakukan ekplorasi ke berbagai sumber 
untuk merujuk pemikiran-pemikirannya ulama tersebut
37
 dan hampir pada semua karyanya, beliau 
melakukan eksplorasi. 
d. Tahap Formulasi (Formulation) 
Pada Tahap Formulasi, ditemukan bahwa para para ulama ini melakukan aktivitas intelektual yakni 
menghubungkan ide-ide yang berbeda yang berasal dari para sumber informasi dalam hal ini kitab-kitab 
terdahu atau sumber dari para guru mereka, dan mengkritisinya kemudian para ulama ini menentukan pilihan 
berkaitan dengan ilmu yang akan diperdalam berdasarkan pada proses belajar yang dialaminya.  
Seperti Tahap formulasi Syaikh Abdus-Samad al-Palembani pada ilmu tasawuf, dimana antara konsep 
tasawuf al-Ghazali dan ajaran Wahdatul Wujud Ibnu Arabi terdapat perbedaan, sehingga beliau mencoba 
                                                 
32 Ibid., hlm. 17. 
33 Ibid., hlm. 24. 
34 Ibid., hlm. 47. 
35 Ibid., hlm. 48 dan 50. 
36
 Neo sufisme menurut Azyumardi Azra merupakan upaya penegasan kembali nilai-nilai Islam yang utuh, yakni kehidupan 
yang berkeseimbangan dalam segala aspek kehidupan dan dalam segi ekspresi kemanusiaan. Lihat, Azyumardi Azra. 1999. Konteks 
Berteologi di Indonesia: Pengalaman Islam.Jakarta: Paramadina. 
37 Abdus-Samad al-Palimbani. Hidayatu as-Salikina. Makkah, 1192 H/ 1778 M. Teks I-III, naskah manuskrip Palembang.  
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menghubungkan pemikiran keduanya dengan mengajukan konsep Martabat Tujuh dan menghasilkan 
pemikiran baru yang lebih terbuka, hal ini diuraikan dalam karya Sair al-Salikina.
38
  
e. Tahap Koleksi (Collection) 
Pada Tahap koleksi ini merupakan proses pengumpulan ilmu dan informasi yang dilakukan oleh 
ulama Palembang, bagaimana ulama Palembang mengumpulkan ilmu yang diperoleh dari berbagai sumber 
baik melalui ulama-ulama dimana mereka menuntut ilmu maupun dari kitab-kitab yang digunakan pada saat 
itu. Dari hasil analisis pada naskah-naskah karya ulama Palembang, dimana untuk Tahap ini peneliti 
mendapatkan informasi adanya karya-karya ulama-ulama atau guru para Ulama Palembang yang 
dikumpulkan oleh ulama-ulama Palembang untuk kemudian diorganisasikan ilmunya dan diungkapkan lagi 
pada tulisan mereka. 
Seperti dari bacaan naskah karya Syaikh Abdus-Samad al-Palembani, dapat dipastikan bahwa Syaikh 
Abdus-Samad al-Palembani melakukan Tahap koleksi, dimana beliau sebelum menuliskan karya pasti telah 
mengumpulkan berbagai sumber untuk mendukung karya tulisnya hal ini dapat dibuktikan diantaranya; pada 
karya Hidayah al-Salikin, ada 18 ulama yang pemikirannya digunakan sebagai acuan dan 27 buah karya 
yang disitirnya pada karyanya Hidayah al-Salikin.
39
 Begitu juga pada karyanya Sairu as-Salikin ila „Ibadati 
Rabbi al-„Alamin, Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani juga mengumpulkan berbagai sumber informasi, yakni 
dari pemikiran 14 ulama dan masing-masing ulama (14 ulama) ini menulis beberapa kitab dan semua dirujuk 
oleh beliau.
40
 Dan juga para karya lainnya juga diyakini melalui Tahap koleksi ini. 
f. Tahap Presentasi (Presentation) 
Tahap presentasi dalam kajian ini, merupakan wujud karya intelektual yang dihasilkan oleh seseorang 
buah hasil pemikiran dan pencarian ilmu yang ulama Palembang dan bentuk aplikasi transmisi 
pengetahuannya kepada masyarakat saat itu, bahkan sampai sekarang karya ulama Palembang tetap menjadi 
rujukan. Hasil karya pemikiran dan aktivitas intelektual para ulama tersebut dipresentasikan dalam bentuk 
karya tulis dan saat ini menjadi naskah (manuskrip) Melayu Nusantara. Dari presentasi karya tulis ini dari 
telaah naskah dan telaah dari beberapa riset dan tulisan sebelumnya yang membahas ulama Palembang, 
diyakini bahwa hasil pemikiran para ulama membantu menjelaskan dan mencari jalan keluar dari sebuah 
permasalahan yang ada pada masyarakat Palembang khususnya dan masyarakat Melayu pada Umumnya.
41
 
                                                 
38 Syamsul Rijal dalam tulisannya menyatakan bahwa Visi al-Palimbani (Syaikh Abdus-Samad al-Palembani) tentang Tuhan,  
Syaikh Abdus-Samad al-Palembani sedang mencoba menjembatani ajaran Wahdat al-Wujud, dianggap kontroversial oleh beberapa 
cendekiawan, dengan Pemahaman sederhana, yang ia sebut sebagai pengajaran tujuh martabat. Melalui konsep ketujuh ini martabat 
yang diajukan olehnya, seseorang dapat memahami dan mengenal Tuhan yang wajib al-Wujud. Lihat, Syamsul Rijal. al-Palimbani, 
The National Islamic Thinker in The 18Th Century and His Divinity Concept. Research on Humanities and Social Sciences. 
IISTE.Org. Vol.5, No.10, 2015. 
39 Shohana Hussin. Kitab Hidayah al-Salikin Karangan al-Falimbani: Analisis Naskhah dan kandungan. Jurnal Usuluddin 
(Januari –Jun 2014) 39:71-109. 
40Abdus-Samad al-Palimbani.  Sairu as-Salikin ila „Ibadati Rabbi al-„Alamin. 
41Sumber informasi adanya presentasi karya intelektual Syaikh Abdu-Samad al-Palimbani berasal dari naskah-naskah karya 
Abdus-Samad al-Palimbani sendiri, ditelusuri dan didapatkan pada koleksi Perpustakaan Nasional RI Jakarta, koleksi naskah milik 
Kemas Andi Syarifuddin, koleksi pribadi Kms. H. Andi Syarifuddin di Palembang dan Koleksi Bapak Mal „An Abdullah yang 
didapatkan dari Perpustakaan Nasional Malaysia. Sementara informasi lainnya tentang karya-karya Syaikh Abdus Shamad al-
Palembani juga diperoleh dari berbagai tulisan dan hasil penelitian seperti; Riset M. Chatib Quzwain, Mengenal Allah: Suatu Studi 
Mengenai Ajaran Tasawwuf Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani (Jakarta: Bulan Bintang, 1985); tulisan Wan Mohd. Shaghir 
Abdullah. Syeikh Abdus Shamad al-Palembani: Ulama shufi dan Jihad Dunia Melayu. Kuala Lumpur Khazanah Fathaniyah, 1996); 
Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat: Tradisi-tradisi Islam di Indonesia, (Bandung: Mizan, 1995); 
Azyumardi Azra. Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII: Akar Pembaharuan Islam 
Indonesia. (Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 1994); Kemas Andi Syarifuddin. 101 Ulama Sumatera Selatan. Yogyakarta: 
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Berikut ini karya-karya intelektual para ulama yang berhasil ditelusuri dan ditemukan dari berbagai sumber 
baik berasal dari naskahnya sendiri maupun dari literatur hasil riset yang membahas tentang para ulama 
Palembang tersebut. Kemudian peneliti urutkan berdasarkan tahun ditulisnya karya-karya tersebut ataupun 
tahun dicetaknya naskah tulisan, sebagian tahun ada disebutkan di dalam naskahnya: 
Presentasi hasil karya intelektual dari Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani, yakni berjumlah 22 (dua 
puluh dua) karya, dengan judul: 1. Zuhratul Murid fi Bayani Kalimati at-Tauhid (1178 H/1764 M), 2. 
Risalah fi Bayan Asbab Muharrama li al-Nikah (1179 H/1765M)., 3. Risalah Lathifah fi Bayan al-Isra' wa al-
Mi'raj (1181 H/ 1767M), 4. Nasihat Al-Muslimin wa Tazkirat Al-Mukminim fi Fadhail Al-Jihad fi Sabilillah 
(1186 H / 1772 M), 5. Zatul Muttaqin fi Tauhidi Rabbil „Alamin, 6. Tuhfah Ar-Raghibin (1188 H / 1774 M), 
7. Al-Urwat Al-Wusqa (1205 H), 8. Ratib Jum‟at/Ratib Abdus Somad, 9. Risalah Aurad dan Zikir, 
10.Hidayatu as-Salikina (1192 H /1778 M), 11. Risalah Fi Bayan Hukum asy-Syara‟(1201 H / 1787 M), 12. 
Sairu as-Salikin ila „Ibadati Rabbi al-„Alamin (1193H / 1779M  - 1203 H / 1789 M), 13. Ilmu Tasawuf, 14. 
Ratib Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani, 15. Mulhiqun fi Bayani Fawaidin Nafi‟ah fi Jihadi fi Sabilillah, 
16. Mukhlis al-tuhbat al-mafdhah min al-rahmat al-mahdhah „alaihi al-shalat wa al-salam, 17. Kitab al-Bay‟i, 
18. Puisi Kemenangan Kedah, 19. Sawathi‟ Al-Anwar, 20. Irsyad Afdhal al-Jihad, 21. Fadhaiil Al-Ihya‟ Li 
Al-Ghazali, dan 22. Faydh al-Ihsani. Presentasi karya yang telah dihasilkan oleh Syaikh Abdus-Samad al-
Palimbani menunjukkan kematangan intelektual yang dimiliki oleh beliau, sehingga mampu mewujudkan 
hasil pemikiran dan keahliannya dalam sebuah karya tulis yang berkualitas. 
 
D. Penutup 
Berdasarkan naskah-naskah Syaikh Abdus-Samad al-Palimbani, maka pada pencarian informasi atau 
tahap proses pencarian ilmu yang dilakukan oleh ulama Palembang abad ke- 18 M, secara umum dapat dikaji 
dengan pendekatan teori Information Search Process dari Carol C. Kuhlthau yang dilakukan melalui 
tahapan:  inisiasi (Initiation), pemilihan (Selection), eksplorasi (Exploration), perumusan (Formulation), 
pengumpulan (Collection), dan presentasi (Presentation). Dari tahapan proses pencarian informasi ini, secara 
keseluruhan dapat mengungkap tahapan pencarian informasi al-Jawi al-Palembani atau  Syaikh Abdus 
Samad al-Palembani ketika menghadapi ketidakpastian atau persoalan dan mencari jawaban atas 
persoalannya, dan pencarian informasi ini diyakini terjadi dikarenakan adanya kesenjangan pengetahuan 
yang dimiliki para ulama, sehingga ulama mencari informasi atau ilmu pengetahuan dan mendapatkannya 
bahkan dari pencarian informasi berujung pada karya intelektual yang telah dihasilkan oleh para 
ulama. Namun sayangnya, tidak semua tahapan dari teori ini dapat mengungkapkan proses pencarian 
informasi yang sesungguhnya karena ada beberapa hal seperti tidak terungkapnya pikiran, perasaan, dan 
tindakan para pencari informasi itu sendiri sehingga sulit diketahui secara pasti aspek kognitif, dan afektif 
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Abstract  
The portraits of Islam in Indonesia, and even in the world, that represented in the mainstream media 
public sphere, have so far been fragmented into two popular strongholds: that of conservative Islam, 
whis sometimes associated with Islamic fundamentalism or extremism and that of moderate Islam 
which Indonesian mass media often label as “Islam Nusantara” or the Indonesian Islam. 
Consequently, this constellation failed to map other faces of Islam, whose existence were marginalized 
in the public sphere of mass communication. One of these groups is the Progressive Islam. This paper 
analyzes how parts of Indonesian Muslims who view Islam from a critical-progressive perspective 
represent themselves in the cyberspace. The presence of islambergerak.com and the twitter account 
@islam_bergerak characterize their existence in the online public sphere. The online public sphere 
itself serves as a medium for the articulation of opinions and interests of progressive Muslims who, 
with their critical perspective, seek to emulate mainstream public opinion in problematizing various 
social problems in Indonesia. This paper uses public sphere theories to investigate the function of 
islambergerak.com and @islam_bergerak as a space of resistance for marginalized Muslim group. 
The results of the analysis show, Progressive Islam, that rooted almost a century ago in Indonesia, 
offers another perspective of Islam to counter those of conservative and moderate Islam. Even though 
this is nothing new, its online presence has evoked a critical-progressive Islamic perspective after the 
abandonment of the leftist movement by the New Order regime post 1965. However, the impacts of 
islambergerak.com and @islam_bergerak can not be said to be comparable with the characteristics of 
Internet as a global medium. Its perspective remains marginalized among public opinion of 
mainstream Indonesian Muslims. 
Keywords : Progressive Islam, Internet, Public Sphere 
 
A. Pendahuluan  
Hampir setahun sejak kasus penistaan agama yang dilakukan oleh mantan Gubernur DKI Jakarta 
Basuki Tjahaja Purnama (Ahok) mencuat kita masih merasakan polarisasi sosial di masyarakat Indonesia 
antara mereka yang setuju terhadap narasi penistaan agama tersebut dan mereka yang menolak klaim bahwa 
Ahok telah menghina umat muslim dengan perkataannya di Pulau Pramuka, Kepulauan Seribu yang 
mengutip Surat Al-Maidah 51 pada tanggal 27 September 2016. Kasus ini begitu menyita perhatian publik 
nasional dan internasional, terutama setelah Buni Yani, seorang mantan jurnalis yang lalu menjadi 
akademisi, menggunggah status Facebooknya pada tanggal 6 Oktober 2016 yang memuat potongan video 
ceramah Ahok di Kepulauan Seribu tersebut bersama dengan ketidakakuratan transkripsinya. Tidak cukup 
sampai di situ, ia menambahkan bingkai pemaknaan tindakan Ahok di statusnya melalui kalimat tanya, 
PENISTAAN TERHADAP AGAMA?“.  
Sejak saat itu, melalui pemberitaan media masyarakat menyaksikan bagaimana gelombang 
demonstrasi yang dilakukan oleh umat muslim yang mengecam tindakan Ahok berlangsung di Jakarta dan 
sekitarnya (Aksi Damai Bela Islam 411, 212, dst.). Tuntutan mereka adalah dilaksanakannya pemrosesan 
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secara hukum terhadap Ahok sampai pada penahanan dan penangkapannya.
1
 Para ulama secara serentak 
menggalang opini di ruang-ruang publik dan berceramah tentang penistaan yang dilakukan Ahok. Tempat-
tempat ibadah, terutama mesjid-mesjid tidak luput menjadi tempat berlangsungnya kegiatan semacam ini. 
Beberapa kalangan bahkan mengkritik praktik politisasi mesjid ini, dimana dalam kegiatan-kegiatan 
keagamaan rutin seperti ibadah sholat jumat, tidak jarang terselip pesan-pesan politik. Hal ini cukup 
beralasan, mengingat saat itu sedang dalam masa kampanye menyambut Pemiilhan Gubernur DKI Jakarta 
tahun 2017, dan Ahok, sebagai petahana, mencalonkan kembali sebagai gubernur untuk periode berikutnya. 
Elemen masyarakat yang membela Ahok pun tidak tinggal diam. Mereka pernah melakukan demonstrasi 
tandingan di jalanan, walaupun tidak sebesar dan tidak sekonsisten aksi massa „anti-Ahok“.  
Merujuk pada peristiwa tersebut, yang mengaitkan Islam dan politik dengan begitu erat, masyarakat 
bisa menyaksikan bahwa ruang publik media massa saat ini dipenuhi oleh dua narasi besar tentang Islam: 
yaitu Islam berhaluan konservatif dan Islam yang cenderung moderat. Khusus dalam kasus Ahok, kita bisa 
melihat bahwa kelompok Islam yang pertama adalah mereka yang cenderung mendukung Aksi Bela Islam 
dan menentang Ahok, sementara kelompok yang kedua melihat bahwa narasi penistaan agama oleh Ahok 
memiliki dasar yang lemah. Dari identitas keorganisasian peserta Aksi Bela Islam, masyarakat dapat 
mengidentifikasi bahwa kelompok muslim konservatif diwakili oleh Front Pembela Islam (FPI) dan mereka 
yang tergabung dalam Gerakan Nasional Pengawal Fatwa-Majelis Ulama Indonesia (GNPF-MUI), sebuah 
organ payung yang baru dibentuk setelah MUI mengeluarkan pendapat dan sikap keagamaannya pada 
tanggal 11 Oktober 2016, menyusul pernyataan kontroversial Ahok. Sementara itu, kelompok Islam moderat 
lebih plural dalam identitas keagamaannya. Umumnya mereka tidak berafiliasi pada organisasi keagamaan 
manapun, namun dua organisasi Islam terbesar di Indonesia, Nahdlatul Ulama (NU) dan Muhammadiyah 
kerap menjadi representasi Islam moderat di Indonesia. Untuk menegaskan identitas keindonesiaannya, 
Islam moderat, khususnya NU kerap kali mengusung label „Islam Nusantara“ dalam berbagai kesempatan 
sebagai anti-tesis narasi Islam konservatif yang cenderung “kearab-arab-an”. Potret dua narasi besar tentang 
Islam itulah yang seringkali ditangkap oleh masyarakat melalui media massa arus utama. Ruang publik yang 
dihadirkan melalui diskursus di media massa gagal menangkap narasi lain tentang ke-Islam-an, walaupun 
sesungguhnya banyak penafsiran dan praktek tentang Islam di luar kedua narasi besar tersebut. 
 
 
Gambar 1. Logo Islam Bergerak diambil dari situs www.islambergerak.com  
 
                                                 




Makalah ini berusaha menelaah representasi kelompok Islam yang lain di Indonesia, yaitu Islam 
Progresif, dalam ruang-ruang publik alternatif, sebagai upaya dalam menandingi narasi Islam dari dua 
kelompok besar yang telah diuraikan di atas. Ruang publik alternatif yang dimaksud di artikel ini adalah 
ruang publik daring (online), dimana Islam Progresif merepresentasikan dirinya di situs 
www.islambergerak.com dan di media sosial Twitter dengan nama akun @islam_bergerak. Walaupun di atas 
telah dijabarkan tentang polemik kasus penistaan agama oleh Ahok dan peristiwa lanjutan sebagai 
konsekuensinya, makalah ini tidak akan berkonsentrasi pada kasus tersebut, melainkan lebih pada relasi 
Islam Progresif dan ruang publik dalam konteks dominasi dan marjinalisasi kelompok sosial di Indonesia. 
Konteks ini diterjemahkan melalui model Pusat-Pinggiran yang mengilustrasikan penempatan kaum marjinal 
pada posisi Pinggiran di ruang publik media massa yang dominan.  
Bagian berikut akan mengulas teori-teori yang digunakan untuk menganalisis kasus dalam makalah 
ini, tentang kelompok Islam Progresif dengan merujuk pada kedua sumber daring Islam Bergerak (website 
dan Twitter). Namun untuk memahami mengapa media daring dapat difungsikan menjadi salah satu ruang 
publik alternatif yang otonom, kita perlu memahami terlebih dahulu peta media massa Indonesia saat ini 
yang menjadi arena bagi ruang publik komunikasi massa.  
 
B. Peta media massa Indonesia 
Menilik data yang ada, kita bisa melihat bahwa ruang publik populer yang terintegrasi dengan sistem 
media massa arus utama di Indonesia saat ini masih didominasi oleh industri media yang terkonsentrasi di 
Ibukota Jakarta. Dari 10 stasiun televisi yang bersiaran nasional, seluruhnya berlokasi di Jakarta (lihat 
Gambar 2). Usaha-usaha pemerintah dan publik untuk mendesentralisasi sistem media Indonesia tampaknya 
masih belum mebuahkan hasil. Hal ini terlihat dari sistem siaran berjaringan yang gagal diterapkan di 
Indonesia walaupun telah tercantum di UU No. 32 Tahun 2002 tentang Penyiaran. Lembaga Penyiaran 
Publik yang diwakili oleh TVRI dan RRI pun belum mampu melawan dominasi Lembaga Penyiaran Swasta 
yang berorientasi profit dan menganut sistem ekonomi pasar.  
Merlyna Lim (2012) dalam The League of Thirteen mengelompokkan perusahaan-perusahaan media 
besar yang menjadi pemain utama dalam industri media di Indonesia menjadi 13 grup media. Dari 13 pemain 
besar tersebut, hanya dua grup yang tidak berkantor utama di Jakarta: grup Jawa Pos (Surabaya) dan Grup 
Bali Pos (Bali). Sementara itu satu televisi nasional dan berjaringan (TVRI) menyandang status sebagai milik 
publik. Oleh karena itu, dalam sistem media Indonesia saat ini, daerah-daerah lain di luar Jawa dan Bali yang 
area liputannya begitu luas masih belum direpresentasikan secara seimbang oleh media-media arus utama. 
Desentralisasi politik dan ekonomi di Indonesia ternyata belum menjalar ke desentralisasi komunikasi dan 
informasi. 
Kondisi ketimpangan kominikasi di Indonesia ini diperparah dengan kenyataan bahwa aktor-aktor 
politik juga telah menguasai industri media massa nasional. Gambar 1 menunjukkan, sepuluh stasiun televisi 
swasta nasional yang disinggung di atas, berada di bawah naungan lima perusahaan induk: Media Group 
(Metro TV), MNC Group (RCTI, MNCTV, dan Global TV), EMTEK Group (SCTV dan Indosiar), Bakrie & 
Brothers/Visi Media Asia (TV One dan ANTV), dan Trans Corpora (Para) Group (Trans TV dan Trans7). 
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Namun, empat dari kelima pemilik grup media tersebut, atau yang dalam istilah ilmu media biasa disebut 
„media moguls“, pernah atau masih aktif dalam dunia politik Indonesia. Surya Paloh, pemilik Media Group, 
adalah pendiri dan Ketua Umum Partai Nasional Demokrat (Nasdem) dan berada di koalisi pemerintah Joko 
Widodo saat ini. Partai Nasdem merupakan salah satu penyokong utama Joko Widodo dan Jusuf Kalla saat 
Pemilihan Presiden 2014 lalu. MNC Group dimiliki oleh Hary Tanoesudibjo, yang juga Ketua Umum dan 
pendiri Partai Persatuan Indonesia (Perindo). Sebelum mendirikan Partai Perindo, Hary Tanoe tercatat 
pernah berafiliasi dengan Nasional Demokrat (Nasdem) dan Partai Hanura pimpinan Wiranto. Partai Perindo 
yang baru berdiri pada Februari 2015 itu berambisi mengusung Hary Tanoesudibjo sebagai kandidat presiden 
pada pemilihan presiden mendatang.
2
 Partai ini juga sangat rajin menayangkan iklan politik Partai Perindo di 
media-media milik MNC Group setiap hari untuk menaikkan popularitas partainya. Selain ketiga televisi 
siaran nasional yang telah disebutkan di atas, MNC Group juga memiliki berbagai media cetak dan radio, 
selain juga media online yang menjadikan mereka sebagai salah satu jaringan perusahaan media terbesar di 
Indonesia, bahkan di Asia Tenggara.  
Sementara itu Aburizal Bakrie, yang bersama-sama dengan keluarganya memiliki TV One dan ANTV, 
pernah menjabat sebagai Ketua Umum Partai Golkar periode 2009-2014 dan menjabat sebagai Menteri  
Koordinator Bidang Perekonomian dan Menteri  Koordinator Bidang Kesejahteraan di masa pemerintahan 
Presiden Susilo Bambng Yudhoyono (SBY). Perannya sangat sentral dalam mendukung Prabowo dan Hatta 
Rajasa dalam Pilpres 2014 yang dimenangi oleh Joko Widodo-Jusuf Kalla. Setelah lama berkomitmen untuk 
bertahan di koalisi partai-partai oposisi Koalisi Merah Putih, Partai Golkar akhirnya memutuskan untuk 
mendukung pemerintahan Jokowi setela Aburizal Bakrie digantikan Setya Novanto di pucuk pimpinan 
partai. Pemilik media lain yang juga pernah menjabat sebagai menteri di era SBY adalah Chairul Tanjung. 
Sebelumnya, ia menduduki posisi sebagai Ketua Komite Ekonomi Nasional. Chairul Tanjung adalah pemilik 
CT Corp, yang membawahi Trans Corp, dimana Trans TV dan Trans7 bernaung. Di dalamnya, juga ada 
portal berita terbesar di Indonesia, detik.com dan CNN Indonesia (versi online dan siaran televisi). 
Berkat “perselingkuhan” jejaring politik dan jejaring media seperti yang diuraikan di atas, maka ruang 
publik dominan yang di jaman modern ini menemukan tempatnya di media massa, telah dikuasai oleh 
mereka yang dekat dengan sistem produksi media tersebut, dalam hal ini para politikus yang berafiliasi 
dengan para pemilik modal media. Situasi ini yang dikritik oleh Habermas ketika ia mendeteksi adanya 
praktek komunikasi vertikal di ruang publik (Habermas, 1991; Downey & Fenton, 2003). Konsekuensi dari 
perselingkuhan ini adalah menurunnya kualitas isi media karena pemberitaan yang bias dan tidak berimbang. 
Pluralisme internal yang diharapkan menjadi kode etik setiap media dalam setiap pemberitaannya sangat 
sulit diharapkan akan dipraktekkan oleh media yang berorientasi pada pasar dan memiliki konflik 
kepentingan dengan pemiliknya. Sementara itu, pluralisme eksternal, dimana seharusnya ragam media yang 
demikian banyak di dalam sebuah sistem media akan memberikan ragam sudut pandang pula dalam tiap-tiap 
pemberitaannya, juga sangat sulit diharapkan ada di Indonesia, karena tingginya kepemilikan silang di antara 
                                                 
2 https://news.detik.com/australiaplus/3386345/hary-tanoe-ingin-jadi-presiden-ri. Perkembangan terakhir menyebutkan 




media-media, yang bermuara pada terkonsentrasinya kepemilkan media hanya pada beberapa grup media 
yang menguasai keseluruhan sistem (pasar). Inilah yang kita sebut sebagai kolonisasi jejaring media oleh 
jejaring politik.  
 
 
Gambar 2. Peta konsentrasi media di Indonesia (Lim, 2012:2) 
 
Jika ruang publik komunikasi massa didominasi oleh mereka yang berada di pusat kekuasaan politik 
dan media, bagaimana kaum marginal yang diposisikan di pinggir kekuasaan menemukan tempatnya di 
ruang publik? Dilihat dari sudut geografis, mereka yang tinggal di luar Jawa dan Bali memiliki peluang yang 
lebih kecil daripada penduduk Jawa dan Bali untuk mendapatkan porsi pemberitaan. Jika mereka tidak 
memiliki akses langsung pada para politisi di Jakarta yang mewakili kepentingan mereka, suara-suara dari 
daerah sulit untuk mendapat ruang di media massa. Pun jika akses itu ada, politisi masih harus “bertarung” 
dengan kepentingan partainya untuk menentukan kepentingan manakah yang lebih dulu disuarakan, 
konsituen atau partai? 
Oleh karena itu, kaum marjinal atau masyarakat sipil yang terpinggirkan perlu mencari strategi 
alternatif agar opini dan kepentingan mereka dapat dipandang relevan, yang dengan begitu menarik perhatian 
media. Representasi opini dan kepentingan semua golongan yang ada di masyarakat dalam ruang publik 
sangat penting dalam proses pembentukan opini publik yang valid. Fungsi opini publik sangat krusial dalam 
proses pengambilan kebijakan publik oleh para politisi dan pemerintah di pusat, yang akan berdampak pada 
kehidupan masyarakat sipil secara keseluruhan. Bagian berikut akan mengulas tentang fungsi-fungsi ruang 
publik yang dalam prosesnya membahas relasi kuasa antara pusat dan daerah/pinggiran (center dan 
periphery), baik itu dalam konteks struktur sosial masyarakat maupun konteks ideologi. 
 
C. Kerangka teoritis 
1. Fungsi ruang publik dan pembentukan opini publik 
Sebelum masuk ke pembahasan tentang fungsi ruang publik, kita pelu terlebih dahulu memahami 
tentang arti dari ruang publik. Dalam bahasa Jerman, ruang publik atau Öffentlichkeit mengacu pada segala 
hal tentang publik atau „urusan publik“. Urusan publik berarti segala hal yang bukan urusan pribadi 
(private), dimana publik secara umum memiliki hak untuk memperbincangkannya di muka umum. Urusan 
publik juga mengandung makna keterbukaan, tidak tertutup, dan informasi mengenai urusan publik dapat 
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diakses oleh siapa saja dengan bebas. Jika sebuah isu telah menjadi urusan publik, maka negara memiliki 
kewajiban untuk mempertimbangkannya sebagai sebuah objek diskusi publik yang pada akhirnya dapat 
menghasilkan kebijakan publik.  Diskusi publik yang membahas isu-isu publik secara teori berlangsung di 
ruang publik. Terkadang orang mengaitkan ruang publik dengan pembentukan opini publik dan opini publik 
merujuk pada opini mayoritas penduduk. Namun sesungguhnya opini publik tidaklah merefleksikan opini 
mayoritas. Opini publik adalah sintesis dari ragam artikulasi pendapat publik yang dihasilkan melalui proses 
intermediasi, dimana media massa memainkan peranan yang amat penting dalam konstruksi ruang publik 
(Gerhards & Neidhardt, 1990: 4). 
Pembentukan opini publik di ruang publik dilakukan melalui proses deliberatif dalam diskusi terbuka 
yang didasarkan pada argumen-argumen rasional-bertujuan. Jenis komunikasi dalam ruang publik adalah 
komunikasi yang horizontal dimana elemen-elemen masyarakat secara setara mengartikulasikan opini dan 
kepentingan mereka tanpa khawatir oleh kooptasi, paksaan atau dominasi dari salah satu pihak. Tujuan dari 
ruang publik adalah intersubjektifitas atau konsesus rasional atas urusan publik yang sedang dibahas, yang 
akan menjadi acuan bagi negara untuk merumuskan kebijakan publik yang berdampak pada masyarakat luas 
(Habermas, 1984, 1987, 1991). Hal tersebut adalah pandangan Habermas dalam sebuah situasi komunikasi 
atau ujaran yang ideal, dimana dalam ruang publik yang normatif tersebut setiap orang dapat 
mempertanyakan kembali validitas kebijakan publik yang dibuat dengan cara melontarkan argumen-argumen 
kritis dan rasional.  
Pada awalnya, Habermas mengacu pada ruang publik borjuis, sehingga mengabaikan dinamika 
komunikasi yang sebenarnya juga hidup di level akar rumput. Pada akhirnya ia merevisi teorinya dan 
mengakui keberadaan ruang publik proletarian ini, yang bercirikan komunikasi yang horizontal dan 
mengandalkan kekuatan jaringan dengan penggunaan media alternatif. Ruang publik proletarian ini 
disebutnya mempunyai potensi untuk melawan dominasi ruang publik media massa, yang berada dibawah 
pengaruh kapital dan negara Downey & Fenton, 2003: 187). Pengakuan itu dituangkan Habermas seperti 
berikut:  
only after reading Mikhail Bakhtin’s great book Rabelais and His World have my eyes become really 
opened to the inner dynamics of a plebeian culture. The culture of the common people apparently was 
by no means only a backdrop, that is, a passive echo of the dominant culture; it was also the 
periodically recurring violent revolt of a counterproject to the hierarchical world of domination, with 
its official celebrations and everyday disciplines. (Habermas, 1992: 427). 
 
Kelahiran ruang publik alternatif ini dipengaruhi oleh bertumbuhnya gerakan-gerakan sosial baru yang 
tidak lagi hanya bertujuan politis, namun berbasis isu, seperti gerakan pelestarian lingkungan, gerakan 
perempuan atau feminisme, dan gerakan-gerakan membela hak asasi manusia. Karena karakteristik 
resistensinya, terkadang ruang publik semacam ini dinamai ruang publik tandingan (counter-public sphere) 
(Downey & Fenton, 2003).  
Saat ini, seiring dengan pesatnya perkembangan Teknologi Informasi dan Komunikasi (TIK) baru, 
penggunaan internet sebagai medium alternatif, dengan sistem produksi dan distribusi yang berbeda dari 
media massa konvensional, semakin memudahkan kelompok marjinal untuk membangun ruang publik 
tandingan virtual yang independen. TIK baru memungkinkan mereka yang berada di pinggiran kekuasaan 
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politik dan media untuk mengekspresikan pendapat dan kepentingan mereka tanpa harus bergantung pada 
sistem produksi media arus utama.  
Walaupun potensi itu ada, namun Gerhards dan Schäfer (2009) tidak mendukung pendapat populer 
yang menyatakan bahwa TIK baru, khususnya internet merupakan ruang publik yang lebih baik dari ruang 
publik konvensional yang fungsinya diemban oleh media massa. Menurut hasil penelitian mereka, ruang 
publik internet justru lebih bias daripada media cetak (ibid.: 6, 13). Hal ini dapat terjadi karena prekondisi 
struktural dari internet sendiri, yaitu karakteristiknya yang terbuka dan level profesionalismenya yang 
rendah. Dengan krakteristrik seperti itu, internet mengalami hambatan untuk memainkan fungsi-fungsinya, 
terutama fungsi validasi dan artikulasi (lihat di bawah). Alih-alih berfungsi, internet memiliki potensi 
disfungsional dalam hal menyokong praktik demokrasi deliberatif di ruang publik. 
Tantangannya sekarang adalah menemukan cara untuk mengeksploitasi media baru sebagai media 
alternatif yang aksesnya secara bebas dimiliki oleh masyarakat sipil (selama mereka mempunyai 
infrastrukturnya) untuk menyelengarakan aktivisme daring secara efektif demi keuntungan mereka yang 
dimarjinalkan dan berada di Pinggiran (lihat di bawah mengenai relasi Pusat-Pinggiran). Dengan usaha-
usaha yang mereka lakukan di ruang publik yang “diciptakan”3 ini, ditambah dengan strategi presentasi yang 
kontroversial, kelompok marjinal mempunyai peluang untuk membawa agenda mereka sampai pada sistem 
politik di pusat.  
Strategi presentasi yang kontroversial ini ditekankan oleh Habermas (1996) sebagai salah satu cara bagi 
mereka yang berada di pinggiran untuk meraih perhatian pusat. Ia mengatakan, 
Only through their controversial presentation in the media do such topics reach the larger public 
and subsequently gain a place on the “public agenda.” Sometimes the support of sensational 
actions, mass protests, and incessant campaigning is required before an issue can make its way via 
the surprising election of marginal candidates or radical parties, expanded platforms of 
“established” parties, important court decisions, and so on, into the core of the political system and 
there receive formal consideration. (hal. 381, penekanan ditambahkan). 
 
Sementara itu, dengan merujuk pada Habermas, Gerhards dan Neidhardt (1990) menjabarkan fungsi-
fungsi ruang publik yang menurut mereka berlaku di struktur masyarakat modern. Model ruang publik yang 
dipandang sebagai arena kontestasi pendapat dan kepentingan publik ditelaah lebih jauh oleh Gerhards dan 
Neidhardt sehingga mereka mendapati setidaknya ada tiga fungsi dari ruang publik. Mereka melihat ketiga 
fungsi (dan juga disfungsi) dari ruang publik ini sebagai sebuah proses intermediasi antara sistem politik dan 
masyarakat sipil yang dapat dievaluasi melalui mekanisme input-throughput-output. Ketiga fungsi 
intermediasi itu adalah: 
• Fungsi selektif/transparansi (input): Ruang publik memiliki peran untuk menyeleksi isu atau urusan 
publik yang relevan untuk menjadi perbincangan publik, dan menentukan kepentingan dan pendapat 
mana yang perlu dijadikan objek diskusi publik. 
• Fungsi validasi (throughput): Di sini informasi yang telah diseleksi akan diproses dan divalidasi 
melalui mekanisme komunikatif (dan praktik jurnalistik). Klaim-klaim kebenarannya dipertanyakan 
                                                 




melalui proses deliberatif-argumentatif yang rasional. Ruang publik memilah isu (objek) mana yang 
akan diangkat (gate keeping) dan bagaimana hal tersebut akan dimaknai dan diberikan bingkai 
(framing). 
• Fungsi artikulasi (output): Keluaran dari proses deliberatif ini adalah sintesis yang berupa opini 
publik, yang dapat menjadi acuan bagi politisi dan aktor-aktor pemerintahan untuk merumuskan 
kebijakan publik (agenda politik) dan menjadi orientasi bagi agenda publik (agenda setting).  
Fungsi lain  dari ruang publik diutarakan oleh Noelle-Neumann (dalam Schutz & Rössler, 2013) yang 
melihat ruang publik sebagai quasi-statistical organ, yang dengan itu publik dapat mengorientasikan dirinya 
dalam kehidupan sosial-politik. Dalam model integrasi ruang publik dari Noelle-Neumann (sebagai 
tandingan dari model elitis), publik dapat mengetahui opini atau orientasi politik mana yang dominan di 
masyarakat pada saat tertentu dan mana yang tidak, mana yang „aman“ untuk diekspresikan secara terbuka 
di muka umum dan mana yang tidak. Mereka yang tidak setuju dengan opini yang dominan akan dipaksa 
untuk diam dari segala bentuk ekspresi publik karena mengalami ancaman atau ketakutan akan „isolasi“ 
sosial. Noelle-Neumann menyebut fenomena ini fear of isolation. Seringkali jumlah meraka yang diam lebih 
banyak dari mereka yang bersuara (silent majority), namun karena sejumlah kecil yang bersuara itu (small 
elites) mendominasi ruang publik, mereka dapat menentukan pembentukan opini publik yang berdampak 
pada masyarakat secara keseluruhan. Oleh karena itu, ruang publik juga memiliki fungsi laten akan kontrol 
sosial.  
Dalam masyarakat modern, media massa adalah bentuk ruang publik yang terinstitusionalisasi. Hal ini 
penting demi berjalannya fungsi ruang publik, karena media massa masih menjadi institusi yang kuat untuk 
menstimulasi debat publik. Namun, karena media di Indonesia masih menjadi subordinasi jejaring politik 
(disfungsi ruang publik), masyarakat sipil, terutama mereka yang dipaksa untuk diam, memerlukan ruang-
ruang publik alternatif yang dapat memainkan peran intermediasi antara sistem politik dan masyarakat sipil 
yang termarjinalkan atau yang terisolasi untuk melawan hegemoni ruang publik arus utama.  
2. Model relasi Pusat-Pinggiran dari Habermas (1996) dan Galtung (1971) 
Dalam Between Facts and  Norms, Habermas (1996) membagi masyarakat sipil dalam konteks relasi 
pusat-pinggiran (center-periphery) ke dalam tiga golongan. Pusat (center), pinggiran bagian dalam (inner-
periphery), dan pinggiran bagian luar (outer-periphery). Antara pusat dan pingiran adalah ruang publik yang 
menjadi lokasi komunikasi perantara antara masyarakat sipil di pinggiran dan sistem politik di pusat.  
Menurut Habermas (1996: 354-355), pusat politik (center) adalah keseluruhan sistem pemerintahan 
dan birokrasinya, sistem legislatif, sistem yudikatif, dan juga partai-partai politik beserta seluruh organnya. 
“Quasi-state insitutions” seperti yayasan, universitas, sistem jaminan sosial, sistem sekolah, berada pada 
pinggiran bagian dalam. Sementara itu organisasi-organisasi masyarakat sipil, komunitas-komunitas, 
kelompok-kelompok kepentingan, organisasi-organisasi pribadi dan juga elemen masyarakat sipil lainnya 




Gambar 3. Model pusat-pinggiran (Habermas, 1996; ilustrasi dibuat oleh penulis). 
 
Organisasi-organisasi publik lain seperti lembaga swadaya masyarakat non-pemerintah berada di 
antara pinggiran bagian dalam dan bagian luar karena ada LSM yang wilayah operasinya dekat dengan 
pemerintah dan institusi-institusi publik seperti misalnya Indonesian Corruption Watch (ICW) dan ada juga 
LSM yang bekerja untuk penguatan atau pemberdayaan masyarakat sipil di akar rumput seperti LSM yang 
bergerak di bidang advokasi.  
Sementara itu, Galtung (1971), dalam analisisnya mengenai imperialisme, menawarkan interpretasi 
lain atas relasi pusat-pinggiran. Galtung memilah pusat-pinggiran menjadi beberapa level, dimana ia 
menyebut selalu ada Pinggiran di Pusat dan sebaliknya selalu ada Pusat di Pinggiran. Dalam konteks 
desentralisasi di Indonesia kita bisa menafsirkan konsep Galtung ini dengan kepala/pemerintahan daerah di 
provinsi atau kota/kabupaten beserta dinamika sistem media lokalnya sebagai Pusat di Pinggiran dan 
masyarakat sipil di perkotaan besar sebagai Pinggiran di Pusat. Lebih jauh, masyarakat sipil di perdesaan di 
daerah dapat ditafsirkan sebagai Pinggiran di Pinggiran dan Pemerintahan Pusat beserta sistem media 
nasionalnya di Jakarta sebagai Pusat di Pusat. Berkaca dari hal ini, ruang publik yang dikonstruksi 
berdasarkan relasi pusat-pinggiran bukanlah suatu hal yang statis melainkan dinamis dan selalu diperebutkan 
oleh elemen masyarakat sipil dan kekuatan politik untuk memengaruhi pembentukan opini publik.  
 
C. Analisis kasus 
1. Islam Progresif dalam Islam Bergerak 
Penamaan Islam Bergerak sebagai identitas media dari Progresif di dunia maya merujuk pada 
rentangan sejarah yang dapat kita runut hampir satu abad yang lampau. Dalam salah satu editorialnya, yaitu 
Dua “Islam Bergerak”,4 gerakan Islam Progresif mengidentifikasikan dirinya dengan koran Islam Bergerak 
yang dipimpin oleh Haji Mohammad Misbach dari Surakarta pada tahun 1920-an dan bercorak “koran 
revolusioner” sebagai representasi bagi gerakan “komunisme Islam” pada saat itu. Haji Misbach sendiri 
terkenal dengan sebutan Haji Merah karena keterlibatannya di Sarekat Islam faksi Merah (SI Merah) dan 
kelak bergabung dengan Partai Komunis Indonesia (PKI). Baginya, Islam dan Komunisme memiliki 
kesamaan nilai-nilai fundamental yang dapat dipersatukan untuk melawan kolonialisme, imperialisme dan 
kapitalisme. Nilai-nilai itulah yang direpresentasikan oleh Islam Bergerak maupun Medan Moeslimin, 
sebuah koran revolusioner lain di Surakarta pada periode tersebut, dan yang juga menjadi acuan nilai bagi 
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Islam Progresif seperti yang dapat kita temukan di situs www.islambergerak.com yang juga beroperasi di 
media sosial Twitter dengan nama akun @islam_bergerak. 
  
 
Gambar 4. Akun Twitter resmi redaksi Islam Bergerak per 31 Agustus 2017 
 
Menurut Muhammad Al Fayyadl (2016), seorang cendekiawan muda NU yang juga sebagai 
penggagas Islam Progresif dan penulis di islambergerak.com, Islam Progresif pasca reformasi dipahami 
sebagai “negasi atas liberalisme Islam dan … sebagai Islam berorientasi pembebasan yang sumbernya digali 
dari persilangan antara ajaran Islam, kearifan lokal, dan kritik sosial.”5 Kritik sosial berbasis ajaran-ajaran 
Islam yang materialis bernuansa Marxis ini pada mulanya menyasar aliran-aliran Islam yang sudah mapan 
dan populer, namun gagal memberikan jawaban atas ketimpangan ekonomi, sosial, politik dan budaya yang 
dialami oleh kaum Muslimin Indonesia di level akar rumput.   
Dalam Apa yang Progresif dari Islam Progresif?
6
 In’amul Mushoffa (2017), dengan merujuk pada 
Mansour Fakih, memaparkan, Islam Progresif lahir dari kritiknya terhadap empat paradigma Islam di 
Indonesia dalam merespon perkembangan kapitalisme global dan neoliberalisme. Keempat paradigma itu 
adalah: 
1. Paradigma tradisional, yang menganggap manusia tidak memiliki kehendak bebas dan segala 
tindakan dan nasib manusia bergantung pada kehendak atau takdir Yang Maha Kuasa (fatalisme). 
2. Paradigma modernis atau liberal, yang berpendapat bahwa kegagalan Islam dalam merespon 
globalisasi dan pertarungan kapitalisme global lebih disebabkan oleh ketidakmampuan umat Muslim 
sendiri untuk meningkatkan daya saingnya dan beradaptasi dengan sistem yang ada (blame the 
victim). Aliran Islam liberal percaya bahwa ide-ide kemajuan dan pembangunan disokong oleh 
semangat keterbukaan, individualisme dan tata pemerintahan yang baik (good governance). Oleh 
karena itu, aliran ini menitikberatkan kerjanya pada kerja intelektual dengan menginvestasikannya 
pada sistem pendidikan modern. 
3. Paradigma revivalis, yang menolak ideologi dan narasi-narasi barat untuk kemajuan dan 
pembangunan seperti developmentalisme, globalisasi, kapitalisme, marxisme, liberalisme, 
sosialisme, dan lain-lain. Alih-alih, mereka percaya pada ajaran Islam konservatif yang berusaha 
untuk menghadirkan kembali kejayaan Islam melalui sistem kekhalifahan. Paradigma ini berhasil 
dihidupkan oleh forum-forum kajian di kampus-kampus yang dihadiri oleh mahasiswa yang militan 
dan menjadi penyokong utamanya. Bagi mereka, simbol-simbol demikian penting untuk 
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menonjolkan identitasnya. Gaya berbusana dan pilihan bahasa yang digunakan misalnya, berfungsi 
sebagai simbol resistensi terhadap ideologi barat atau ideologi yang “non-islami”. 
4. Paradigma transformatif, yang merupakan alternatif dari ketiga paradigma sebelumnya. Alih-alih 
menyalahkan manusianya seperi premis utama paradigma modernis/liberal, paradigma ini menyoroti 
ketidakadilan struktur dan sistem ekonomi, politik, sosial, dan budaya (ekopolsosbud) di masyarakat 
yang menyebabkan umat Muslim termarjinalisasi dan dikendalikan oleh sistem yang kapitalis (blame 
the system). Oleh karena itu, paradigma ini mendorong transformasi sosial melalui perubahan 
struktur ekopolsosbud yang timpang tersebut menuju kesetaraan dan keadilan dengan memerhatikan 
HAM.  
Islam Progresif memiliki beberapa kesamaan pandangan dengan paradigma transformatif dalam hal 
kritiknya atas sistem yang tidak adil. Namun, Islam Progresif bergerak lebih jauh dengan mengkritik 
paradigma transformatif atas tumpulnya paradigma tersebut di aspek praksis. Menurut Islam Progresif, 
paradigma Islam Transformatif sangat elitis dan tidak memiliki basis massa. Kerjanya tertahan pada tataran 
ide, sehingga implementasi dari ide-die tersebut lebih banyak diserahkan pada organisasi-organisasi di luar 
paradigma ke-Islam-an, seperti LSM dan organisasi kemahasiswaan. Hal ini disebabkan karena corak 
budayanya yang cenderung melanggengkan status quo dan dan strukturnya yang cenderung hierarkis. Islam 
Progresif hadir mengisi kekosingan di aspek praksis ini. Ia berusaha untuk melakukan kontak dengan bekerja 
di lapisan masyarakat yang tertindas oleh rezim penguasa. Islam Progresif berusaha membangun basis massa 
di akar rumput, memberdayakan mereka, memiliki kapasitas dan tujuan politik. Oleh karena itu, Islam 
Progresif miliki tujuan-tujuan emansipatoris dan pembebasan masyarakat miskin, rentan, tertindas dari 
sistem yang opresif (Al Fayyadl, 2015)
7
. Keberpihakan Islam Progresif pada kaum marjinal dan minoritas ini 
mirip dengan teologi pembebasannya Asghar Ali Engineer di India dan Paulo Freire (1970/1993/2005) di 
Brazil yang fokus pada pedagogi dan pendidikan pada orang dewasa, dimana kesadaran kritis (critical 
consciousness/ conscientization/conscientização) kaum proletar dibangkitkan untuk melawan opresi, 
dominasi, dan hegemoni kelas penguasa. Dari sudut pandang ini, kita mendapati bahwa perjuangan Islam 
Progresif adalah juga perjuangan kelas. 
Dalam Mengapa Islam Progresif?
8
 Al Fayyadl (2016) menambahkan bahwa Islam Progresif 
memosisikan dirinya di antara aliran-aliran Islam lain yang menurutnya sedang mengalami “krisis” pada 
pasca reformasi. Aliran Liberalisme Islam yang modernis dapat bergandengan tangan dengan Islam Progresif 
ketika mereka sama-sama menentang „konservatisme agama“ dan “dominasi monarki absolut”. Mereka 
sama-sama berupaya untuk membangun sistem demokrasi yang sekuler dan meruntuhkan feodalisme. 
Namun, mereka berseberangan dalam aspek ekonomi kala Islam Progresif melihat bahwa Islam Liberal pro 
ekonomi kapitalistik yang pro pasar (bebas) dan individualistik.
9
  
Kritik yang kedua diarahkan Islam Progresif pada aktivisme (kiri) sekuler. Setelah mencapai suksesnya 
pada Reformasi 1998 dengan menumbangkan rezim otoriter Suharto, gerakan aktivisme sekuler menemui 
kesulitan untuk berkembang ketika mereka tidak mampu menautkan dengan nilai-nilai universal ajaran Islam 
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yang menjadi tuntunan tindakan keseharian umat. Akibat dari pemisahan agama dan aktivisme ini, ruang-
ruang subjektif umat diisi oleh paradigma islam yang konservatif yang tidak menyentuh kesadaran sosial dan 
berorientasi pada tujuan akhirat. Menurut Al Fayyadl (2016), gerakan aktivisme sekuler memiliki 
kesenjangan yang khas antara „aspirasi sosial-politis“ yang objektif-materialis dan „aspirasi relijius“ yang 
subjektif-dogmatis.  
Terakhir, Islam Progresif mengkritik apa yang mereka namakan Islam“pasar” dan Moderatisme 
Islam. Dari Islam „pasar“ dan moderatisme Islam, Islam Progresif mengkritik paradigma ekonomi mereka 
yang menerima sistem ekonomi kapitalistik yang liberal. Walaupun Islam Progresif menghargai dan sama-
sama berpandangan bahwa toleransi beragama adalah hal yang penting, namun penganut Islam “pasar”, yang 
didominasi oleh kelas menengah cenderung apolitis dan mengedepankan stabilitas. Mereka mengambil Islam 
hanya sebagai sebuah ekspresi identitas yang populer. Permasalahan sosial, terlebih yang menyangkut 
masyarakat kelas bawah, tidak disentuh oleh Islam “pasar”. Moderatisme Islam, yang diwakili oleh NU dan 
Muhammadiyah dengan slogan „Islam Nusantara“ sejauh ini mampu menjaga keseimbangan antara negara, 
pasar, dan masyarakat. Mereka juga pro pluralisme dan menjauhi konservatisme. Basis mereka di akar 
rumput sangat kuat. Terbukti, mereka menjadi dua organisasi Islam terbesari di negeri ini. Namun satu hal 
yang berseberangan dengan Islam Progresif adalah sikap penerimaan mereka pada sistem ekonomi pasar 
yang kapitalis, yang terkadang dibalut dengan istilah-istilah lain (menurut Al Fayaadl seperti „kemandirian 
ekonomi“, „ekonomi warga“, dll.).  
Kelahiran Islam Progresif dimaksudkan untuk mengatasi kebuntuan yang tidak bisa diatasi oleh aliran-
aliran di atas. Al Fayyadl (2016) menyimpulkan,  
Islam Progresif adalah suatu gugus bagi gerakan-gerakan Islam … [yang] menempuh pola yang 
berbeda, yaitu berorientasi pada masyarakat, mensubordinasikan negara dan pasar terhadap 
masyarakat, melalui kerja-kerja yang pada gilirannya membuat negara (sebagai institusi dan aparatus) 
tidak lagi dibutuhkan (irrelevan) dan masyarakat dapat mengelola urusannya dengan kemandirian yang 
berangkat dari hubungan-hubungan persaudaraan dan egaliter, dalam segala aspeknya.
10
 
Dengan corak Islam yang progresif-kritis terhadap bangunan negara seperti dalam kutipan di atas dan 
sikapnya yang anti-kapitalisme, Islam Progresif menghadapi risiko pengucilan secara total dari ruang-ruang 
publik dominan. Relasi Islam dan politik yang dibawa oleh Islam Progresif dengan kecondongannya pada 
Marxisme dan paham komunis menjadikan Islam Progresif sasaran tembak yang empuk bagi kelompok anti 
gerakan kiri dengan memberikan stigma negatif terhadap segala hal yang berbau komunis.  
Pemberantasan gerakan kiri sejak peristiwa tahun 1965 dan gagalnya usaha pemerintah pasca 
reformasi untuk melakukan rekonsiliasi antara negara (termasuk militer), masyarakat sipil, tokoh-tokoh 
agama, dan korban penumpasan segala hal yang berkaitan dengan Partai Komunis Indonesia membuat 
gerakan Islam Progresif sulit untuk berkembang. Demi berjalannya agenda mereka, Islam Progresif tidak 
bisa menggantungkan harapannya pada media arus utama, yang dikuasai pemilik modal, politisi pro kapital 
dan berorientasi pada pasar, sebuah sistem ekonomi yang secara terang-terangan mereka lawan. Dengan 
demikian, akses pada ruang publik komunikasi massa telah tertutup. Media penyiaran publik, yang 
seharusnya menjamin pluralisme internal dalam pemberitaannya, juga tidak bisa diandalkan untuk 
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menyuarakan kepentingan dan opini dari sudut pandang Islam Progresif karena riskan dicap menyebarkan 
komunisme. Pemberitaan media untuk gerakan-gerakan advokasi masyarakat miskin dan tertindas serta 
kaum marjinal dan minoritas di Pinggiran seperti feminisme, gerakan buruh, pembelaan terhadap ibu-ibu dari 
Kendeng dalam melawan PT Semen Indonesia dan warga Sukamulya, Majalengka dalam penolakan mereka 
terhadap pembangunan Bandara Internasional Jawa Barat biasanya dibingkai keluar dari konteks keagamaan. 
Oleh karena itu, gerakan-gerakan semacam ini kurang mendapat dukugan dari mayoritas umat Muslim 
karena lepasnya keterikatan emosional dan terpisahnya ikatan identitas persaudaraan Islam. 
Situs www.islambergerak.com hadir sebagai media alternatif yang dapat mengungkapkan ekspresi 
Islam Progresif tanpa harus bergantung pada kekuatan politik dan modal di Pusat. Sifatnya yang otonom, 
membuat ia dapat mengontruksi ruang publiknya sendiri. Dilihat dari fungsinya, situs tersebut membuka diri 
kepada siapa saja yang ingin memberikan kontribusi tulisan (input), namun pengelola islambergerak.com 
tentu akan menyeleksi tulisan yang layak dari sudut pandang ideologi Islam Progresif. Fungsi selektif 
dijalankan disini dengan mekanisme internal. Komitmen Islam Progresif untuk praktek Islam yang 
berbasiskan pada kritik yang rasional-argumetatif menjadikan situs islambergerak.com sebagai ruang publik 
dengan fungsi validasi yang baik. Jika kita membaca tulisan-tulisan yang disajikan di situs tersebut, 
argumen-argumen dalam kritiknya disajikan dengan baik dan dilengkapi dengan rujukan-rujukan literatur. 
Ini menunjukkan proses throughput dilakukan dengan cermat tanpa melepaskan bingkai progresivitasnya. 
Namun jika kita menelaah fungsi yang terakhir dari ruang publik, yaitu fungsi artikulasi, islambergerak.com 
memang telah secara konsisten menjadi forum artikulasi opini dan kepentingan Islam Progresif, bahkan 
mendapuk diri menjadi “wajah Islam Progresif Indonesia, namun ia belum mampu memaksakan 
pendapatnya tersebut pada ruang publik yang lebih besar, yaitu ruang publik media massa, yang sangat 
penting dalam proses pembentukan opini publik. Kegagalan Islam Progresif melakukan ini berdampak pada 
belum tertampungnya opini mereka di proses pengambilan keputusan di Pusat yang akan menelurkan 
kebijakan yang pro rakyat kecil. Walaupun begitu, dengan hadirnya representasi Islam Progresif di dunia 
maya, hal itu berkontribusi pada pluralisme eksternal media di Indonesia, dimana masing-masing media 
memiliki sudut pandang yang berbeda dalam menyoroti fenomena sosial. Ketika pluralisme eksternal ini 
tidak bisa dijamin di media arus utama karena tingginya konsentrasi kepemilikan dan homogenitas konten 
media, maka ruang publik virtual menjadi arena tandingan (counter-publik sphere) bagi ruang publik 
dominan di media massa. Dan inilah yang dilakukan Islam Progresif di situs www.islambergerak.com dan 
juga media sosial twitter @islam_bergerak.  
Islam Progresif adalah Islam dengan “corak keberagaman materialis”11. Misi situs itu adalah melawan 
kapitalisme dan neoloberalisme dengan tidak tunduk kepada pemodal-pemodal besar. Visi situs Islam 
Bergerak adalah membedah dan mengeksplorasi watak kapitalisme dan berbagai penindasan hari ini dan 
memberi penjabaran atas “ilmoe communist” itu dalam bahasa kontemporer, bahasa abad ke-21 yang 
ditandai oleh kemajuan berbagai disiplin ilmu dan dihidupi oleh pergaulan umat manusia yang semakin 
kosmopolit.”12 Situs Islam Bergerak juga berusaha untuk menjadi media “agitprop” … [dan] media 
                                                 
11 http://islambergerak.com/2016/12/memosisikan-gagasan-islam-progresif/  
12 http://islambergerak.com/2015/10/dua-islam-bergerak/  
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pembelajaran kolektif, [yang] membumikan Islam sebagai “petunjuk”(al-huda) bagi nalar dan hati nurani 
umat.”13 Itulah wajah Islam Progresif, seperti yang direpressentasikan di situs www.islambergerak.com. 
  
D. Simpulan  
Berdasarkan analisis terhadap data yang ditemukan maka penelitian ini menyimpulkan  beberapa hal. 
Pertama, dapat dikatakan bahwa perkembangan gerakan Islam dalam kehidupan masyarakat Indonesia 
mengalami dinamika sesuai dengan kondisi dan situasi sosial dan politik di Indonesia. Diawali dengan 
berkembangnya Islam konservatif kemudian berkembang kelompok Islam yang dikenal dengan Islam 
moderat, maka dalam situasi saat ini Islambergerak yang mengembangkan gerakannya dalam dunia maya 
berkembang menjadi kelompok Islam yang dikenal dengan istilah Islam progresif. 
Kedua, perkembangan kelompok Islam progresif terutama dipengaruhi oleh situasi politik Indonesia 
pasca reformasi 1998 dan berkembangnya Internet di Indonesia yang menjadikan sistem politik dan 
komunikasi di Indonesia semakin terbuka. Kehadiran kelompok Islam secara online seperti Islambergerak 
telah mendorong berkembangnya perspektif Islam yang bersifat kritis-progresif setelah ditumpasnya gerakan 
kiri oleh orde baru pasca G30S. 
Ketiga, berdasarkan analisis terhadap perkembangan situs www.Islambergerak.com dan 
@islam_bergerak, dapat disimpulkan bahwa sebagai gerakan yang berbasis teknologi internet dan 
berperspektif  kritis-progresif, gerakan ini belum dapat dikatakan berkembang secara optimal sesuai dengan 
karakteristik medium yang digunakannya, yaitu internet. 
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Abstrak 
Tulisan ini menjawab rumusan masalah terkait dengan bagaimana peran perpustakaan dalam 
pengembangan Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara. Tujuan dari tulisan ini 
adalah untuk mengetahui bagaimana peran perpustakaan dalam pengembangan Islam dan Kearifan 
Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara serta memberikan rekomendasi kepada perpustakaan dalam 
peningkatan akses pendokumentasian Naskah naskah Nusantara dalam peningkatan akses informasi 
yang dapat diakses oleh masyarakat luas, sehingga dapat dilakukan disseminasi informasi terkait 
dengan Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara. Dengan pendekatan kualitatif, 
tulisan ini disusun dengan lebih menekankan kepada pemaknaan mendalam atau pendeskripsian dan 
eksplanasi dari sebuah hasil penelitian, dengan teknik pengumpulan data yang utama adalah 
dokumentasi dan telaah pustaka terkait dengan Islam dan kearifan dalam Naskah Nusantara. 
Disampaikan ide-ide dasar peran perpustakaan dalam ranah antropologi dan sumbangan sumbangan 
besar perpustakaan terhadap pendokumentasian Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah 
Nusantara tersebut. Fungsi perpustakaan sebagai center of excellence, menjadi pusat 
pendokumentasian dan penyebaran informasi yang menghasilkan akses inforamsi bagi masyarakat.  
Diungkapkan juga bagaimana perpustakaan berupaya membangun model konseptual yang mengaitkan 
kebutuhan informasi, sumber-sumber informasi yang dipakai serta hambatan psikologis intelektual 
maupun institusional yang dapat menentukan akses informasi kepada masyarakat. Juga diungkapkan 
bagaimana peran deposit dari Perpustakaan Nasional sebagai salah satu wujud pelestarian dan 
pemberdayaan hasil budaya bangsa yang berupa karya cetak dsn karya rekam sebagai perwujudan 
cipta, rasa, karsa dan karya manusia. Akhir tulisan ini menghasilkan rekomendasi besar terhadap 
rekayasa budaya perpustakaan dalam meningkatkan perannya sebagai institusi yang bertanggunjawab 
terhadap akses informasi mengenai Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara. 
 
Kata Kunci : Perpustakaan, Center of Excellence, Kearifan Lokal Melayu, Naskah Nusantara  
 
A. Pendahuluan 
Perpustakaan menjadi sebuah nama yang merupakan solusi dari semua permasalahan diseminasi 
informasi. Misi utama perpustakaan adalah menyedikan layanan dan pemberdayaan koleksi bahan pustaka. 
Manusia tidak bisa menjalani hidup tanpa informasi. Bahkan informasi itu timbul sejalan dengan perciptanya 
manusia. Perpustakaan sebagai sebuah organisasi informasi diharapkan menjadi tempat yang sangat strategis 
bagi masyarakat dalam mengakses informasi.  
Belajar dari sejarah masa silam bagaimana tumbuhnya perpustakaan yang besar dan lengkap ilmunya. 
Dimulai dari sejarah Perpustakaan Islam yang dimulai pada masa kekuasaan bani Umayyah. Ilmu 
pengetahuan dan kehidupan sosial membawa pengaruh yang amat besar bagi tumbuh dan berkembangnya 
ilmu pengetahuan, yang pada gilirannya dapat menumbuhkan perkembangan penyalinan dan penerjemaah 
buku-buku yang sanagt pesat, sehingga muncul berbagai perpustakaan-perpustakaan baik perpustakaan 
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pribadi, perpustakaan kepunyaan raja atau bahkan perpustakaan kerajaan. Menurut Rimbarawa
1
dikatakan 
bahwa perpustakaan dalam sejarah Islam memiliki banyak fungsi antara lain sebagai tempat mencari bahan 
referensi bagi para penuntut ilmu di berbagai tingkat pendidikan, bahan kajian bagi para intelektual, pusat 
penyimpanan buku dan manuskrip ebrharga karya para ilmuwan dan sebagai tempat pertemuan untuk 
kepentingan diskusi ilmiah dan debat intelektual. Sardar 
2
 menyampaikan bahwa pada abad pertama Islam, 
tradisi lisan mendominasi dan menjadi alat utama untuk penyebarluasan informasi. Namun seiring dengan 
perkembangan industri pembuatan kertas berkembang dengan sangat pesat. Seratus tahun setelah kemajuan 
Islam, industri buku telah berkembang sehingga kaum muslimin menjadi masyarakat buku. Maka jika kita 
menilik sejarah perpustakaan dan perdagangan buku muslim dapat menunjukkan bagaimana infrastruktur 
penyebarluasan informasi berkembang secara alamiah selama periode klasik Islam.  
Tulisan ini menjawab rumusan masalah terkait dengan bagaimana peran perpustakaan dalam 
pengembangan Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara. Tujuan dari tulisan ini adalah 
untuk mengetahui bagaimana peran perpustakaan dalam pengembangan Islam dan Kearifan Lokal Melayu 
dalam Naskah Nusantara serta memberikan rekomendasi kepada perpustakaan dalam peningkatan akses 
pendokumentasian Naskah naskah Nusantara dalam peningkatan akses informasi yang dapat diakses oleh 
masyarakat luas, sehingga dapat dilakukan disseminasi informasi terkait dengan Islam dan Kearifan Lokal 
Melayu dalam Naskah Nusantara. Disampaikan ide-ide dasar peran perpustakaan dalam ranah antropologi 
dan sumbangan sumbangan besar perpustakaan terhadap pendokumentasian Islam dan Kearifan Lokal 
Melayu dalam Naskah Nusantara tersebut. Fungsi perpustakaan sebagai center of excellence, menjadi pusat 
pendokumentasian dan penyebaran informasi yang menghasilkan akses inforamsi bagi masyarakat.  
Diungkapkan juga bagaimana perpustakaan berupaya membangun model konseptual yang mengaitkan 
kebutuhan informasi, sumber-sumber informasi yang dipakai serta hambatan psikologis intelektual maupun 
institusional yang dapat menentukan akses informasi kepada masyarakat. Juga diungkapkan bagaimana 
peran deposit dari Perpustakaan Nasional sebagai salah satu wujud pelestarian dan pemberdayaan hasil 
budaya bangsa yang berupa karya cetak dsn karya rekam sebagai perwujudan cipta, rasa, karsa dan karya 
manusia. 
Akhir tulisan ini menghasilkan rekomendasi besar terhadap rekayasa budaya perpustakaan dalam 
meningkatkan perannya sebagai institusi yang bertanggunjawab terhadap akses informasi mengenai Islam 
dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara. 
 
B. Pembahasan 
Pembahasan dari artikel yang berjudul “Studi Eksplorasi Peran Perpustakaan sebagai Pusat Deposit 
dalam Pengembangan Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara” diawali dengan 
pembahasan mengenai kontribusi perpustakaan Islam  terhadap ilmu pengetahuan dan peran, strategi dan 
tantangan  perpustakaan Islam dan tanggungjawab ilmuwan informasi muslim dalam merekonstruksi 
peradaban informasi. Abad informasi, pada kenyataannya justru melahirkan semacam penjajahan baru yang 
                                                 
1 Rimbarawa, Kosam dan Supriyanto. 2006. Aksentuasi Perpustakaan dan Pustakawan. Jakarta: Ikatan Pustakawan 
Indonesia DKI Jakarta dan Sagung Seto. Hlm. 17. 
2 Sardar, Ziauddin. 2000. Merombak Pola Pikir Intelektual Muslim. Yogyakarta: Pustaka Pelajar. Hlm 162-163. 
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lebih canggih berupa manupulasi dan pengendalian informasi. Dunia Islam mestinya mengembangkan suatu 
strategi informasi menyeluruh. Antara lain dengan mengembangkan infrastruktur untuk menumbuhkan 
informasi-informasi, dalam rangka mewujudkan masyarakat yang berorientasi pada riset (research-oriented) 
dan berbasis ilmu pengetahuan (knowledge-oriented). Pentingnya melestarikan sarana-sarana tradisional 
Islami untuk menyebarluaskan informasi lewat buku-buku dan perpustakaan. Lima konsep Islam yang 
melahirkan infrastruktur yang sangat canggih bagi pendistribusian informasi dan ilmu pengetahuan : 
1. adl (keadilan) 
2. „ilm ( ilmu pengetahuan) 
3. ibadah (ibadat) 
4. khalifah ( perwalian) 
5. waqf (wakaf) 
Islam benar-benar menjadikan menuntut ilmu pengetahuan menjadi kewajiban beragama. Menjadi 
muslim, berarti terlibat aktif dalam pelahiran, pemrosesan dan penyebaran ilmu pengetahuan. Ilm merupakan  
ilmu pengetahuan distributive, yang mencakup semua dimensi pengetahuan manusia (human awareness). 
Islam menempatkan „ilm dan adl, sejajar, menuntut ilmu pengetahuan sama pentingnya dengan menuntut 
keadilan. Karena pada dasarnya, „adl merupakan keadilan distributif, maka „ilm pun merupakan ilmu 
pengetahuan distributif . Yoneji Mashuda dari Jepang : adanya tiga tahap revolusi informasi yang akan 
mempunyai pengaruh yang menentukan terhadap masyarakat : 
1. pada tahap rebolusi informasi yang pertama : pekerjaan yang semula dilakukan oleh manusia, 
digantikan oleh teknologi 
2. teknologi membuat pekerjaan yang tidak pernah dilakukan sebelumnya oleh manusia, bisa 
dilakukan oleh manusia 
3. struktur sosial dan ekonomi yang ada, digantikan oleh struktur2 sosial dan ekonomi yang 
baru. 
Demikian juga ketika kita melihat peran perpustakaan umum yang ada di Indonesia. Asal muasal 
perpustakaan adalah dari kumpulan catatn transaksi niaga., kemudahan untuk menyimpan catatan niaga, 
kemudian berubah menjadi tempat menyimpan produk tulisan masyarakat. Penemuan orang Mesir pada 
tahun 2500 sebelum Masehi, yaitu papirus, yaitu bahan dari sejenis rumput yang tumbuh di sepanjang sungai 
Nil. Rumput tsb dipukul-pukul agar rata dan dikeringkan kemudian digunakan untuk menulis dengan 
pahatan dan tinta. Kertas ini mengandung serat selulose, yang merupakan landasan kimiawi bagi pembuatan 
kertas zaman modern dan timbul istilah paper, papier, papiere, papiros yg berarti kertas. 
Pada abad pertama Masehi, ditemukan parchmen, kulit binatang kambing, domba, biri-biri, sapi, dll 
sbg bahan tulis. Eropa Barat baru mengenal kertas pd abad ke 12, sementara itu mesin cetak baru dikenal pd 
abad  15. Incunabulla, buku yang dicetak dengan menggunakan teknik bergerak (movable type) sblm tahun 
1501. Pengaruhnya bagi perpustakaan: perpustakaan di Eropa hanya menyimpan naskah tulisan tangan yang 
disebut manuskrip dalam bentuk gulungan/scroll. 
Abad pertama, orang Eropa, berhasil membuat buku dlm btk lembaran yg dijilid, yg diletakkan antara 
dua papan kayu dan dilapisi kulkit binatang, yang disebut codex/codice (bahasa Yunani), yang artinya blok. 
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Tahun 1440 Gutenberg, menemukan mesin cetak. Terjadi revolusi perpustakaan, artinya dalam waktu 
singkat perpustakan diisi dengan buku cetak. Terjadi masalah terhadap hasil samping penemuan mesin cetak 
dan dampaknya bagi perpustakaan. Sejarah dimulai dari Sumeria, Babilonia, Mesir, Yunani, Roma, 
Bizantium, Arab dan diakhiri pada masa Renaissance yang dimulai pada abad ke 14 di Eropa Barat. 
Renaissance tumbuh akibat pengungsian ilmuwan Byzantine dan Konstantinopel karena ancaman pasukan 
Ottoman dari Turki dimana para pengungsi tersebut membawa manuskrip kuno. 
Sedangkan sejarah perpustakaan di Indonesia diawali pada zaman kerajaan local dari kerajaan Sri 
Wijaya, Kerajaan Kediri, Kerajaan Singosari, Kerajaan Majapahit dan diikuti perkembangannya pada zaman 
Hindia Belanda dimana orang-orang barat dating ke Indonesia pada abad ke 16, yaitu Portugis, Inggris, 
Perancis, Denmark, Spanyol, Belanda. Dengan tujuan utama mencari rempah2 sambil menebarkan semboyan 
3 G: God, Gold, Glory kemudian diikuti berdirinya perpustakaan yang paling awal berdiri yaitu perpustakaan 
di gereja di Batavia sejak tahun 1924, diresmikan 27 April 1643.  Pada saat yang bersamaan muncul juga 
perpustakaan yang diprakarsai oleh Kraton Mangkunegaran Solo yang mendirikan perpustakaan keratin dan 
Kraton Yogyakarta mendirikan juga perpustakaan yang diberi nama Radyo Pustoko.  Sejarah kemudian 
berpindah pada masa Jepang, buku-buku banyak diterbitkan dalam bahasa Melayu utk keperluan sekolah 
dasar. Pada zaman Jepang, koleksi pepustakaan BGKW tetap utuh karena dijaga ketat, yg nantinya akan 
menjadi cikal bakal dr koleksi perpustakaan nasional RI. Kemudian diikuti pada zaman peralihan, dimana 
pada zaman peralihan antara tahun 1945 sampai dengan 1950 ini berdirilah Perpustakaan negara RI di 
yogyakarta 1948 – merupakan perpustakaan negara pertama kali di Indonesia dan diakhiri pada zaman tahun 
1950 sampai dengan akhirr 1960 an dengan diikuti berdirinya berdirilah TPR (Taman Pustaka Rakyat) – 
merupakan embrio dari perpustakaam umum. Dikelola  oleh Jawatan pendidikan masyarakat, kementrian 
pendidikan, pengajaran dan kebudayaan dan didirikan di setiap  desa, kabupaten, propinsi. Pada tahun 1969 





 bahwa: “public libraries can be identified as pedagogical cultural 
borderlands because they contain subordinate cultures that disturb and permeate the dominant, supposedly 
homogeneous, culture”. Adapun kondisi yang menguntungkan bagi perkembangan perpustakaan adalah 
bahwa perpustakaan akan tumbuh subur apabila : 
1. menyadari pentingnya penyimpanan, penyebaran dan perluaan wadah pengetahuan. 
2. Hanya pada periode relatif damai dan tenang yang memungkinkan tersedianya waktu yang cukup bagi 
anggota masyarakat untuk melaksanakn kegiatan kultural dan intelektual. 
3. Tersedia waktu dan sarana untuk menumbuhkan seni dan memperbaiki pengetahuan yang dimiliki oleh 
anggota masyarakat. 
4. Dalam masyarakat timbul dorongan untuk memperbaiki diri sendiri dan tumbuh kesadaran akan perlunya 
informasi. 
5. Tejadinya kebangkitan kembali minat belajar yang berpusta di materi grafis dan elektronik. 
                                                 
3 Sulistyo-Basuki..1992. Periodesasi Perpustakaan Indonesia. Bandung : Rosda Karya. Hlm. 6 – 22. 
4
 Eryaman, Mustafa Yunus. 2010. “The Public Library as a Space for Democratic Empowerment: Henry Giroux, Radical 
Democracy and Border Pedagogy, dalam Critical Theory for Library and Information Science: Exploring the Social from Across the 
Discipline. Gloria J. Leckie, Lisa M. Given and John E. Bushman, ed. Englad: Libraries Unlimited. Hlm. 136. 
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6. Kestabilan pranata masy.dan rasa aman yg membuahkan kemantapan masy. 
7. Adanya kepemimpinan yang mendorong penggunaan perpustakaan. 
8. Adanya kemakmuran ekonomi yang memungkinkan seorang/lembaga untuk menyumbangkan sebagian 
untuk perpustakaan. 
9. Adanya pertumbuhan ekonomi, kekuatan nasional dan status nasional yang mendorong penyebarluasan 
penggunaan informasi 
Sedangkan peranan perpustakaan dalam masyarakat, yaitu perpustakaan berfungsi di masyarakat, sebagai: 
1. Sarana impan karya manusia 
2. Fungi informasi 
3. Fungsi rekreasi 
4. Fungsi pendidikan 
5. Fungsi kultural 
 
1. Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara dan peran perpustakaan  
Perpustakaan sebagai sebuah lembaga organisasi informasi diharapkan menjadi tempat strategis bagi 
masyarakat dalam perolehan informasi. Pada era global sekarang pesatnya perkembangan ilmu pengetahuan 
dan teknologi mengakibatkan semakin meningkat pula jumlah informasi yang dibutuhkan masyarakat. Oleh 
karena itu Perpustakaan sangat dituntut berperan aktif dalam memperoleh dan mengorganisir berbagai 
macam informasi tersebut.  
Salah satu bentuk informasi yang dibutuhkan masyarakat adalah tentang kearifan lokal daerah 
tertentu.  Kearifan lokal dikonsepsikan sebagai kebijakan setempat (local wisdom), pengetahuan setempat 
(local knowledge) atau kecerdasan setempat (local genious). Karya kearifan lokal merupakan karya yang 
sangat berguna bagi masyarakat karena masyarakat dapat memanfaatkan karya kearifan lokal tersebut untuk 
tujuan berbagai aktifitas keilmuan mereka, seperti kebutuhan pembelajaran, penelitian maupun sarana 
pelestarian ke generasi selanjutnya. Banyak hal yang perlu dilestarikan dari kearifan lokal suatu daerah, 
mulai dari seni, budaya, bahasa, hukum dan keilmuannya. Mengingat kodratnya manusia dilingkupi berbagai 
keterbatasan, salah satunya adalah keterbatasan daya ingat dan usia maka perpustakaan dapat menjalankan 
fungsi kultural.  
Salah satu kearifan lokal yang ada di Indoensia ini adalah kearifan lokal Melayu. Melayu identik 
dengan Islam. Hal ini menjadi sebuah ketentuan karena budaya Melayu sangat bernafaskan Islam, atau 
budaya Melayu bersumberkan nilai-nilai ajaran Islam. Berkaitan dengan hal tersebut maka yang dikatakan 
Melayu adalah berbahasa Melayu, beradat istiadat Melayu, dan beragama Islam. Selain itu falsafah Melayu 
bersendikan hukum agama Islam atau sebuah ketentuan dan hukum dan ketentuan itu berdasarkan Al Qur‟an. 
Apabila kita lihat pendapat dari berbagai ahli asing yang mengkaji tentang masyarakat Melayu, maka bisa 




                                                 
5 Yuli Nuri Islamiah. 2013. “Kearifan Kebudayaan Lokal Masyarakat Melayu”. Dalam 
https://yulinuriislamiah.wordpress.com/2013/01/19/kearifan-kebudayaan-lokal-masyarakat-melayu/. Diakses pada hari Rabu, 23 
Agustus 2017 pukul 13.00. 
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Saat ini, berbagai jenis ragam kearifan lokal banyak yang terdokumentaskan di dalam Naskah 
Nusantara. Oman menyatakan bahwa berdasarkan penelitian kami di lapangan, ragam bahasa yang 
digunakan oleh masyarakat Nusantara untuk menulis naskah itu berjumlah tidak kurang dari 20 kelompok 
bahasa, mulai dari Aceh, Arab, Bali, Batak, Belanda, Bugis-Makassar-Mandar, Jawa dan Jawa Kuno, 
Madura, Melayu, Minangkabau, Sanskerta, Sasak, Sunda dan Sunda Kuno, Ternate, Wolio. Ini belum 




Lebih lanjut Oman menyatakan bahwa miris misalnya melihat kenyataan bahwa naskah-naskah yang 
mencerminkan kebinekaan kita itu nyatanya kini lebih banyak teronggok dan jauh dari memori kolektif ahli 
warisnya sendiri: anak-anak dan generasi muda Indonesia! Jangan harap menjumpai cerita terkait naskah 
kuno dalam kurikulum sejarah dan kesusastraan di sekolah-sekolah dasar dan menengah. Di perguruan tinggi 
pun statusnya sangat marjinal. Tidak mengherankan jika kesadaran sebagian masyarakat kita atas keragaman 
kita sendiri, tidak tertanam dengan baik.
7
 
Data yang didapat dari Perpusnas bahwa saat ini masih terdapat 10.300 naskah kuno yang dimiliki 
Perpusnas yang juga perlu mendapatkan pengakuan sebagai warisan dunia yang dikukuhkan UNESCO 
melalui Memory of the World (MOW). MOW (Memory of the World) adalah Ingatan Kolektif Dunia yang 
berperan penting dalam sejarah umat manusia sebagai pengingat agar mereka sadar akan keberadaannya 
dengan segala peristiwa yang dialaminya. Selain itu, manusia juga dapat belajar banyak dari pengalaman-
pengalaman masa lalu. Memory of the World yang didokumentasikan sebagai suatu warisan bersejarah dapat 
memperlihatkan kembali sejumlah keunikan warisan budaya dunia. Pusaka dokumenter ini tersedia dalam 
perpustakaan, buku, arsip-arsip dalam museum-museum, dan tempat-tempat terjaga lainnya. Namun, banyak 
pula pusaka-pusaka dokumenter yang hilang akibat penyimpanan yang tidak baik dan tidak terjaga. 
Memory of the Nation (MON) merupakan organisasi dan unit non-struktural yang berada dan 
bertanggung-jawab di lingkungan organisasi yang ditetapkan dengan Surat Keputusan (SK) dan bersifat 
koordinatif dengan lembaga-lembaga terkait lainnya dalam rangka pelestarian warisan documenter, sejarah 
dan budaya bangsa. MON didukung oleh semua pihak seperti lembaga-lembaga Pemerintah, Akademisi, 
Profesional, Dunia Usaha, LSM, dan Komunitas. MON dicanangkan oleh Menkominfo pada 23 Mei 2012 di 
Manado. Korelasi antara MOW dan MON yaitu untuk menyusun program penominasian ingatan kolektif 
nasional dan memberikan dukungan untuk penominasian Ingatan Kolektif Dunia/Memory of the World 
(MOW). 
Pada dasarnya, Memory of the World yang menjadi program UNESCO bertujuan melestarikan 
kekayaan bangsa-bangsa di dunia dalam bentuk “pusaka dokumenter/documentary heritage” karena secara 
non-material bermanfaat untuk jatidiri bangsa.
8
 Tentu saja hal itu sangat mendukung peran perpustakaan 
                                                 
6 Fathurrahman, Oman. “Wawancara dengan Oman Fathurahman: Sebagian Besar Naskah Kuno, Tak Terawat”. Dalam 
http://www.uinjkt.ac.id/wawancara-dengan-oman-fathurahman-sebagian-besar-naskah-kuno-tak-terawat/. Diakses pada hari Kamis, 
26 Agustus 2017 Pukul 12.00. 
7 Ibid. 
8 Kemendikbud. Memory of the Wold (MOW) Memory of the Nation (MON) dalam http://kniu.kemdikbud.go.id/sektor/komunikasi-dan-
informasi/memory-of-the-world-mowmemory-of-the-nation-mon/. Diakses pada hari Selasa, 24 Agustus 2017 Pukul 12.00. 
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untuk berindak sebagai pengumpul infromasi, pendokumentasian infromasi dan melakukan diseminasi 
informasi melalui fungsi dan perannya. 
Menurut Sulistyo Basuki
9
 bahwa fungsi kultural perpustakaan harus mengarah pada upaya pelestarian 
nilai-nilai kebudayaan. Pentingnya pelestarian karya budaya bangsa bahkan berbadan hukum yaitu dengan 
adanya Undang-Undang Republik Indonesia Nomor 4 tahun 1990 tentang serah simpan karya cetak dan 
karya rekam yang selanjutnya disebut 
10
 Undang-Undang deposit pada tanggal 9 Agustus 1990 dan Peraturan 
Pemerintah Nomor 70 Tahun 1991 tentang Peraturan pelaksana Undang-Undang Nomor 4 Tahun 1990. 
Undang-Undang deposit ini mewajibkan penerbit dan pengusaha rekaman untuk menyerahkan beberapa 
eksemplar karya mereka kepada instansi terkait. Lembaga yang diberi amanat untuk melaksanakan undang-
undang tersebut adalah Perpustakaan Nasional RI yang berkedudukan di Ibukota Negara untuk menghimpun, 
menyimpan, dan melestarikan serta mendayagunakan semua karya cetak dan karya rekam yang dihasilkan di 
wilayah Republik Indonesia. Sedangkan penghimpunan, penyimpanan dan pelestarian serta pendayagunaan 
semua karya cetak dan rekam yang dihasilkan di daerah dilaksanakan oleh Perpustakaan Daerah di tiap 
Ibukota Provinsi dan sebagai hasil dari pengumpulan karya tersebut maka terciptalah koleksi deposit.  
Perpustakaan umum daerah adalah salah satu jenis perpustakaan yang wajib menyediakan layanan 
deposit,  yaitu layanan yang menyediakan koleksi berupa buku, laporan penelitian atau dokumen-dokumen 
yang merupakan hasil kajian karya ilmiah, makalah seminar, dan terbitan pemerintah suatu daerah tertentu.  
Layanan deposit biasanya disediakan dan dilayankan khusus dari koleksi umum lainnya mengingat fungsi 
koleksi deposit yang harus dilestarikan keberadaaannya. Tersedianya layanan deposit di perpustakaan umum 
diharapkan dapat membantu pengguna untuk memenuhi kebutuhannya akan informasi khususnya informasi 
kearifan lokal.
11
 Koleksi deposit yang meliputi karya cetak maupun rekam dari setiap karya intelektual dan 
artistik yang dicetak dan digandakan oleh seseorang atau lembaga daerah tertentu yang dimiliki bangsa 
Indonesia merupakan hal yang sangat penting untuk dilindungi, dilestarikan, dan dimanfaatkan semaksimal 
mungkin baik untuk pengembangan ilmu pengetahuan, kebudayaan maupun penyebaran informasi. Hal ini 
merupakan salah satu fungsi perpustakaan, yang mana sebagai fungsi deposit perpustakaan berkewajiban 
menyimpan dan melestarikan semua karya cetak dan karya rekam yang diterbitkan di wilayah Indonesia.   
Terlebih dengan perkembangan teknologi informasi dan komunikasi yang sudah sangat pekat, 
mengharuskan perpustakaan harsu berbenah menjadi wujud perpustakaan digital. Seperti yang disampaikan 
oleh Ross
12
 bahwa: “libraries have long played a critical role in the creation and transmission of scientific 
knowledge and culture”.  Lebih lanjut disampaikan bahwa Digital library as the infrastructure, policies and 
                                                 
9 Sulistyo Basuki. 1997. Pengantar Ilmu Perpustakaan. Jakarta: Gramedia Pustaka Utama. Hlm. 71. 
10 Perpusnas. Undang-undang Republik Indonesia Nomor 4 Tahun 1990 tentang Serah-simpan Karya Cetak dan Karya Rekam. Dalam 
https://luk.staff.ugm.ac.id/atur/UU4-1990SerahSimpanKarya.pdf. Diakses Hari Jumat, 25 Agustus 2017 Pukul 12.00. 
11 Wulan, Cahya Tri. 2016. “Melestarikan Kearifan Lokal Melalui Koleksi Deposit Perpustakaan”. Dalam 
http://bpad.babelprov.go.id/perpus/artikel/97-melestarikan_koleksi_deposit_perpustakaan.html, 23 Maret 2016. Diakses pada hari 
Jumat 25 Agustus 2017 pukul 12.00. 
12 Ross, Seamuss. 2012. “Digital Preservation, Achival Science and methodological Foundations for Digital Libraries”. 
Dalam Information Science. Edited by David Nicholas and Eti Herman, Volume III. London: Routledge. Hlm 484. 
 673 
 
procedures and organizational, political and economics mechanisms necessary to enable access to and 





, agar pelaksanaan Undang-Undang Nomor 4 Tahun 1990 dapat dimaksimalkan 
maka pihak perpustakaan pengelola koleksi deposit harus mengambil langkah nyata yaitu: pengumpulan 
bahan pustaka dari penerbit dan pengusaha rekaman, sosialisasi dengan penerbit dan pengusaha rekaman, 
koordinasi dengan pihak internal dan eksternal perpustakaan, dan melakukan pelacakan/hunting serta 
pemantauan sehingga koleksi deposit tersebut dapat dilestarikan dan melaluinya masyarakat dapat lebih 
mengenali dan memahami karya kearifan lokal daerahnya sendiri. 
2. Program unggulan layanan perpustakaan dan informasi budaya lokal (Center of Excellence)  
Pembangunan Centre of Excellence digagas oleh Perpustakaan Nasional Republik Indonesia. Gagasan 
ini muncul dan disosialisasikan mulai tahun 2011. Munculnya gagasan seperti ini dilatar belakangi karena 
Negara Republik Indonesia merupakan negara kepulauan yang terdiri dari berbagai suku dan etnis yang 
beraneka ragam. Keaneka ragaman itu tersebar di seluruh wilayah NKRI dengan letak geografis yang 
berbeda pula. Kebinekaan yang melatar belakangi bangsa Indonesia menjadikan bangsa ini kaya akan 
berbagai jenis kebudayaan daerah, adat, tradisi, kesenian, serta kearifan lokal dari masing-masing daerah. 
Kekayaan budaya lokal ini mesti dipelihara dan dilestarikan dengan baik sebagai modal dalam pembangunan 
dan pengembangan kebudayaan nasional. Seperti kita ketahui bahwa Indonesia memiliki 34 provinsi yang 
tersebar mulai Sabang hingga Merauke, tetapi tidak banyak daerah yang mampu menjadi pusat layanan 
informasi adat dan budaya, karena ini berkaitan dengan komitmen kepala daerah dan keberadaan fasilitas 
penunjang. Beranjak dari pemikiran terhadap pelestarian budaya lokal (daerah) maka Perpusnas 
mencetuskan ide untuk membangun Centre of Excellence (CoE), yaitu pusat unggulan layanan perpustakaan 
dan informasi budaya lokal. 
Asep Muslih, SH (Kepala Bidang Akuisisi Perpusnas RI)
15
 dalam laporan sekilas mengenai CoE 
Budaya lokal saat seminar sehari pada Kamis (17/11-2011) di Hotel All Seasson, Denpasar mengatakan 
bahwa tujuan didirikannya CoE adalah untuk memenuhi keperluan  pemustaka tentang kebudayaan di 
wilayah nusantara melalui pengembangan perpustakaan yang mampu menyelenggarakan layanan 
perpustakaan dan informasi tentang budaya masyarakat yang ada di wilayah yang telah ditetapkan dengan 
standar kinerja yang tinggi. 
Terkait dengan itu, maka Badan Perpustakaan Nasional telah memilah dan memilih sejumlah provinsi 
yang dianggap mampu menjadi pusat unggulan layanan informasi budaya atau "Center of Excellent" bagi 
satu kawasan yang kemudian terkoneksi secara nasional.Daerah-daerah yang telah ditunjuk Badan 
Perpustakaan Nasional menjadi Center of Excelence itu adalah: 
1. Provinsi Riau,  
                                                 
13 Ibid. Hlm. 490. 
14 Perpusnas. 2012. Undang-undang Republik Indonesia Nomor 4 Tahun 1990 tentang Serah-simpan Karya Cetak dan Karya 
Rekam. Jakarta: Perpusnas. Hlm. 14. 
15BAPUSIP. “Melestarikan budaya lokal dengan center of excellent”. Dalam 
http://www.bapusip.baliprov.go.id/id/Melestarikan-Budaya-Lokal-Dengan-Centre-Of-Excellence. Hari Senin, 21November 2011. 




2. Provinsi Jawa Tengah,  
3. Provinsi Bali,  
4. Provinsi Sulawesi Selatan,  
5. Provinsi Papua Barat, dan  
6. Provinsi Kalimantan Timur (Kaltim),  
Dengan rincian bahwa untuk Provinsi Riau sebagai pusat informasi kebudayaan Melayu, kemudian 
Jawa Tengah sebagai pusat kebudayaan di seluruh Pulau Jawa, Provinsi Bali sebagai pusat informasi 
kebudayaan di Bali, Nusa Tenggara Barat dan Nusa Tenggara Timur. Kemudian Sulawesi Selatan menjadi 
pusat kebudayaan di seluruh Pulau Sulawesi, Papua Barat sebagai pusat kebudayaan wilayah Papua, dan 
Kaltim sebagai pusat kebudayaan seluruh Pulau Kalimantan yang meliputi Kalimantan Selatan, Kalimantan 
Tengah, Kalimantan Barat, dan Kalimantan Timur. 
Penetapan 6 provinsi sebagai Center of Excellence kebudayaan lokal merupakan implementasi dari 
inisiatif pembangunan World Digital Library (WDL) yang dibahas dalam Badan Dunia yang membidangi 
Kebudayaan dan Pendidikan (UNESCO) Expert Meeting on the World Digital Library. Penetapan enam 
provinsi sebagai Center of Excellence ini dengan pertimbangan kesiapan sarana dan prasarana pendukung, 
kesiapan bangunan, perangkat teknologi informasi dan komunikasi yang sudah ada. 
Keenam provinsi yang dipilih berdasarkan letak geografis dan etnis yang dimiliki oleh masing-masing 
wilayah. Keenam sasaran CoE ini masing-masing mempunyai wilayah kerja di sekitar provinsi terdekat yang 
sekiranya mempunyai budaya/etnis yang serumpun dengan beberapa kriteria penetapan CoE meliputi 
terdapat kunggulan sarana dan prasarana serta sistem informasi yang dimiliki, tersedianya koleksi bahan 
perpustakaan tentang budaya lokal, sumber daya manusia, serta tata kelola dan penjaminan mutu (sistem 
administrasi yang berfungsi untuk memelihara efektifitas, efesiensi dan produktivitas dalam upaya 
pewujudan tujuan, sasaran serta memelihara integritas CoE).  
Misalnya untuk Provinsi Riau. Provinsi Riau disebut sebagai pusat informasi kebudayaan Melayu. 
Belum lama ini BPAD (Badan Perpustakaan dan Arsip Daerah) menggelar acara Rakor Center of Excellence 
se Sumatera. 
16
 dimana dikatakan oleh Chairul Rizki sebagai Kepala BPAD Provinsi Riau bahwa Rakor ini 
membahas tentang percepatan pembangunan center of excelence Se-Sumatera. Melalui pertemuan ini, 
diharapkan dapat menghasilkan berbagai kesepakatan dan komitmen bersama diantara pelaku sektor 
perpustakaan. Karena perpustakaan adalah institusi pengelola koleksi rekam secara profesional dengan sistim 
yang baku, guna memenuhi kebutuhan pendidikan, penelitian, pelestarian, informasi dan rekreasi pada para 
pemustaka. Beberapa hal yang terekam di dalam media masa mengenai peran BPAD Riau ini, salah satunya 
adalah BPAD Riau bertekad menjadikan perpustakaannya Pusat kebudayaan Melayu se Asia Tenggara. 
Perpustakaan juag bertekad mengumpulkan koleksi Melayu yang ada di manapun baik dalam bentuk soft 
copy ataupun hard copy baik yang kuno maupun yang terbaru. Perpustakaan juga mempunyai program 
menjalin hubungan dengan sanggar-sanggar Melayu yang ada di Riau sehingga bisa menampilkan 
pertunjukan Melayu khusus bagi peneliti asing, juga perlu melakukan kerja sama dengan balai adat Melayu 
                                                 
16 BPAD. 2015. “BPAD menggelar rakor Center of Excellence”. Dalam https://www.riau.go.id/home/skpd/2017/07/24/446-




yang ada karena balai adat ini menjadi satu-satunya yang menyimpan informasi kebudayaan Melayu sebelum 
perpustakaan dan menjadi suatu keuntungan besar karena tidak adanya museum maka perpustakaan dapat 
mengoleksi kebudayaan Melayu lebih bebas. Selain koleksi kebudayaan Melayu yang diperkaya, staff 
khusus kebudayaan Melayu juga diprogramkan untuk dilatih agar menguasai tentang kebudayaan Melayu 
dan mampu berkomunikasi dengan bahasa Melayu dan bahasa internasional.
17
 
Sesuai dengan peran dan fungsi perpustakaan yang ada, pembangunan koleksi digital center of 
excellence harus mengedepankan muatan dan koleksi budaya lokal. Hanya dengan demikian, koleksi 
kebudayaan lokal akan terangkat dan terekspos ditingkat nasional dan internasional. Koleksi budaya lokal 
diambil sebagai icon dari kajian ini, karena budaya yang mengejawantahkan dan cerminan bentuk karakter 
yang kuat dari masyarakat tertentu. Berbeda dengan memilik aspek ekonomi, politik dan sebagainya. Koleksi 
budaya lokal ini yang akan menjadi acuan. Itulah yang kita wujudkan dalam koleksi digital budaya lokal. 
Lutfiati 
18
mengatakan, ada empat kategori budaya lokal yang bisa dimasukkan dalam koleksi digital. 
Pertama, budaya lokal itu dapat memberikan kebutuhan informasi bagi masyarakat Kedua, budaya lokal 
yang terus diperbaharui (up-date).Ketigga, budaya lokal ini harus miliki kekhasan tersendiri dan keempat 
budaya lokal yang bisa dijadikan koleksi budaya. 
Untuk melancarkan pelaksanaan CoE, Perpusnas telah memberikan bantuan pengadaan bahan 
perpustakaan agar dapat mulai mengembangkan koleksi bahan perpustakaan yang memuat informasi budaya 
lokal untuk mencapai standar minimum dalam hal penyediaan bahan perpustakaan bernilai budaya tinggi. 
Selain itu agar perpustakaan yang ditetapkan sebagai CoE dapat memenuhi kebutuhan pemustaka tentang 
budaya masyarakat yang ada di lingkup wilayah yang telah ditetapkan. Mengenai kandungan informasi 
budaya yang perlu dikoleksi melingkupi semua dari tujuh unsur kebudayaan yang ada, seperti; bahasa, 
peralatan hidup/teknologi, mata pencaharian, organisasi sosial, sistem pengetahuan, relegi, dan kesenian. 
Ketujuh unsur kebudayaan itu juga mempunyai unsur yang lebih khusus dan perlu dikoleksi. Koleksi dari 
unsur kebudayaan itu tidak hanya untuk kepentingan pemustaka akan tetapi untuk melestarikan hasil budaya 
lokal agar dapat diketahui oleh generasi yang akan datang. Berdasarkan informasi dari Kepala Perpusnas, ibu 
Sri Sulasmi menyampaikan bahwa indikator lainnya adalah kecenderungan perpustakaan di lokasi setempat 
dalam menerapkan dan beradaptasi menuju perpustakaan digital, kemudian kepedulian dan dukungan 
keberlangsungan anggaran dari kepala daerah, termasuk kesiapan sumberdaya manusia setempat. Center of 
Excellence ini menitik beratkan pada pengembangan sistem digital dalam pelayanan keperpustakaannya dan 
berkewajiban mengumpulkan cerita rakyat, naskah kuno (manuskrip), kuliner, adat istiadat, kesenian lokal, 
dan lain-lain untuk dikumpulkan dalam bentuk digital sehingga dapat diakses oleh semua orang di seluruh 
penjuru dunia secara digital dengan lengkap dan mudah. Center of Excellence merupakan program strategis 
yang dikembangkan pemerintah pada bidang pengembangan perpustakaan digital nasional untuk pelestarian 
budaya lokal. Perpustakaan mengambil peranan penting sebagai lembaga yang menyimpan, melestarikan, 
dan mendayagunakan kebudayaan baik yang fisik maupun yang non fisik karena apabila berbagai informasi 
tentang budaya hanya disimpan atau belum dipamerkan dan didayagunakan karena masih berbentuk 
                                                 
17 Dinas Perpustakaan dan Kearsipan Provinsi Riau. “Perpustakaan Daerah Riau menuju Pusat Kebudayaan Melayu se Asia 
Tenggara”. Dalam http://bpad-riau.pnri.go.id/?q=node/80. Diakses pada hari Rabu 25 Agustus 2017. 
18 Ibid.  
 676 
 
manuskrip, maka perlu adanya upaya untuk mengalihmediakan naskah-naskah itu sehingga bisa disebar 
luaskan dan bisa didayagunakan. Disinilah peran rekayasa budaya perpustakaan yang harus dibangun. 
Perpustakaan sebagai sebuah institusi sosial, bertanggungjawab mendokumentasikan dan sekaligus 
menyebar luaskan informasi kepada masyarakat luas.  
 
C. Penutup 
Perpustakaan sebagai pranata sosial masyarakat mempunyai peran dalam seluruh pendokumentasian 
mengenai Islam dan Kearifan Lokal Melayu dalam Naskah Nusantara. Peran perpustakaan umum dan peran 
Perpustakaan Nasional Fungsi perpustakaan sebagai center of excellence, menjadi pusat pendokumentasian 
dan penyebaran informasi yang menghasilkan akses informasi bagi masyarakat.  Bagaimana perpustakaan 
berupaya membangun model konseptual yang mengaitkan kebutuhan informasi, sumber-sumber informasi 
yang dipakai serta hambatan psikologis intelektual maupun institusional yang dapat menentukan akses 
informasi kepada masyarakat. Undang-undang Republik Indonesia Nomor 4 Tahun 1990 tentang Serah-
simpan Karya Cetak dan Karya Rekam atau yang dikenal dengan undang-undang deposit dari Perpustakaan 
Nasional sebagai salah satu wujud pelestarian dan pemberdayaan hasil budaya bangsa yang berupa karya 
cetak dan karya rekam sebagai perwujudan cipta, rasa, karsa dan karya manusia.  
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Abstrak 
Hoax, seringkali diartikan sebagai berita bohong, telah menjadi “trend” yang kini menjadi 
akrab di bibir masyarakat dan cenderung menjadi perilaku yang biasa di kalangan para 
netizen. Sebagai satu impact negatif dari perkembangan teknologi informasi hoax cenderung 
disadari memberikan pengaruh negatif namun ia dengan sangat mudah dan diminati bergerak 
dengan lincah di tangan para pegiat informasi. Ia bahkan telah dimainkan sebagai komoditas 
bagi sementara kalangan yang mencari keuntungan dengan cara cara yang sekenanya. 
Makalah ini menyoroti pergerakan hoax dari kacamata norma – baik yang terkandung dalam 
hukum positif maupun sisi lainnya dalam norma Islam – disamping kearifan lokal di Aceh. 
Dari segi hukum positif perilaku terkait dengan hoax ini telah diatur dengan detail dalam UU 
No 19 tahun 2016 tentang informasi dan transaksi elektronok (ITE) dengan pasal pasal yang 
rigit, yang diantaranya memberikan hak kepada pemerintah untuk melakukan pencegahan dan 
melakukan penangkapan bagi penyebar berita bohong terutama yang berpotensi menimbulkan 
kekacauan di masyarakat dan ancaman keamanan negara (pasal 40). Dari pandangan norma 
Islam persoalan ini dengan amat jelas telah diatur oleh Allah sendiri sebagaimana dapat 
ditelusuri dalam beberapa ayat alquranseperti An-Nur ayat 16 dan Al-Qalam ayat 10 dan 11, 
disamping kita diminta untuk mengkonfirmasi (tabayyun) setiap menerima informasi dari 
sumber sumber yang diragukan kebenarannya (QS Alhujurat ayat 6). Ayat ayat tersebut 
menjadi pertimbangan dasar dari fatwa Manjelis Ulama Indonesia Nomor 24 Taun 2017 
Tentang Hukum dan Pedoman Bermuamalah Melalui Media Sosial.Terhadap semua hal itu 
persepsi masyarakat lokal ditemukan positif. Umumnya masyarakat berpandangan bahwa 
penyebaran berita bohong dan apalagi fitnah merupakan perbuatan keji yang dibenci secara 
agama, dan juga dalam nilai nilai kearifan lokal. 
 
Kata Kunci : Hoax, Norma hukum, Kearifan lokal 
 
A. Pendahuluan 
Perkembangan teknologiyang merupakan hasil karya manusia di samping memberi 
dampak positif juga dapat menimbulkan dampak negatif bagi masyarakat dan lingkunganya. Hal ini 
dapat dilihat dari perilaku masyarakat ditandai dengan adanya kejahatan sosial media yang dapat 
meresahkan masyarakat dalam menyikapinya. Kejahatan ini ditimbulkan oleh perkembangan dan 
kemajuan teknologi informasi (TI). Kesalahan dalam memanfaatkan internet dapat menjadikan TI 
sebagai sarana untuk melakukan kesalahan bahkan kejahatan dalam penyebaran informasi yang 
besifat fiktif atau hoax. 
Hoax adalah kabar, informasi atau berita palsu atau bohong. Hoax (baca; Hoks) 
Merupakan akses natif kebebasan berbicara dan berendapat di internet, khususnya media sosial dan 
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blog. Hoax bertujuan membuat opini publik, menggiring opini, membentuk persepsi juga untuk 
having fun yang menguji kecerdasan, kecermatan pengguna internet dan media sosial.
1
 
Dari pengertian yang dikemukakan MUI (dalam fatwa MUI No 24 tahun 2017) hoax dapat 
dikategorikan dalam bentuk tindakan ghibah, fitnah, dan namimah. Ghibah adalah penyampaian 
informasi faktual tentang seseorang atau kelompok yang tidak disukainya. Fitnah (buhtan) adalah 
informasi bohong tentang seseorang atau tanpa berdasarkan kebenaran yang disebarkan dengan 
maksud menjelekkan orang (seperti menodai nama baik, merugikan kehormatan orang). Sedangkan 
namimah adalah adu domba antara satu dengan yang lain dengan menceritakan perbuatan orang lain 
yang berusaha menjelekkan yang lainnya kemudian berdampak pada saling membenci.  
Hoax merupakan suatu pendekatan penyebaran informasi yang kini cenderung mewabah 
dalam masyarakat, bahkan kecenderunganini sudah menjadi isu-isu yang sangat familiar seiring 
dengan isu yang tersebar dalam media sosial. Media sosial telah dimanfaatkan menjadi sarana yang 
efektif dalam tindak kejahatan (cyber crime) terutama dalam menyebarkan informasi-infomasi 
bohong. Rendahnya kesadaran literasi di masyarakat menjadi salah satu faktor pendorong masifnya 
peredaran kabar bohong atau hoax. Budaya baca yang rendah cenderung dapat mempengaruhi 
masyarakat menelan informasi secara instan tanpa berupaya mencerna secara utuh.
2
Dilihat dari 
penyebaran informasi hoax di tengah masyarakat yang masih belum paham (kurang literate) dengan 
sumber-sumber informasi faktual, dan bahkan acapkali cenderung mengabaikannya, informasi hoax 
dapat bergerak cepat untuk merusak dan memecahbelahkan keakraban dan rasa saling menghormati 
didalam mayarakat. Kesenjangan-kesenjangan yang ditimbulkan informasi hoaxdapatmemicu 
kesalahpahaman antar kelompok sosial dan membuat abu abu antara yang faktual dengan yang 
fiktif. Untuk itu diperlukan upaya membendung kerusakan dan mengedepankan proses pencerdasan 
informasi masyarakat dengan mengacu pada norma dan nilai nilai yang diagungkan oleh 
masyarakat sendiri. 
Islam secara gamblang telah menggariskan rambu bagaimana sikap atau prilaku yang tepat 
dalam mengelola informasi yang segera dan sertamerta tersebar sebagaimana yang dikemukan 
Allah SWT dalam Al-Qur‟an, surat Al-Hujurat ayat 6 yang artinya:“Hai orang-orang yang beriman, 
jika seseorang yang fasik datang kepadamu membawa suatu berita, maka telitilah kebenarannya, 
agar kamu tidak mencelakakan suatu kaum karena kebodohan (kecerobohan), yang akhirnya kamu 
menyesali perbuatanmu itu”.3 
                                                          
1Pengertian Hoax: Asal-Usul dan Contohnya | Komunikasi Praktis, dalam www.komunikasipraktis.com › Hoax › Internet 
› Komunikasi Media. Diakses pada tanggal 20 Agustus 2017. 
2 Wahid Nashihuddin, Pustakawan, Penangkal Informasi Hoax Di Masyarakat, Dalam 
https://www.researchgate.net/...PUSTAKAWAN_PENANGKAL_INFORMASI_HOA...,Diakses pada tanggal 17 Juli 2017. 
3 Departemen Agama RI, Al-Qur’an Terjemahan Per-kata, (Bandung: Syaamil Al-Qur‟an, 2007), hlm. 516. 
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Dari dasar ayat diatas dapat disimpulkan bahwa setiap informasi yang tersebar, perlu 
diteliti terlebih dahulukebenaranya. Terlebih ayat tersebut seakan akan berbicara secara khusus 
mengenai perilaku penyebar informasi hoax. Kaum fasik yang Allah gambarkan dalam ayat tersebut 
sebagaimana umum dipahami memiliki karakteristik negatif yang konotasinya memiliki relevansi 
yang kuat dengan terciptanya kerusakan dan kehancuran dalam kehidupan manusia. Kaum fasik 
untuk kepentingan dan keuntungan diri dan kelompok secara bersengaja dengan berbagai pola dan 
strateginya menimbulkan ketidaknyamanan dan bahkan kerusakan di masyarakat. Gara-gara hoax, 
nama baik dan harga diri seseorang dapat tercemar di masyarakat dan walhasil akan memicu konflik 
kepentingan antar-kelompok tertentu dan meresahkan kehidupan masyarakat.  
Di era informasiini, masyarakat bebas dan dengan mudah dapat menyampaikan pendapat 
atau opininya, baik melalui lisan, media cetak, maupun media elektronik/online. Namun, hal yang 
perlu diingat bahwa kebebasan yang tidak berbudaya dan beretika akan membawa konsekuensi 
hukum. Untuk itu masyarakat harus berhati-hati. Kebebasan berpendapat bagi setiap orang di negeri 
ini untuk berekspresi dan bereksperimen di depan publik, tentu tidak sepatutnya disalahgunakan 
dengan mengabaikan nilai benar atau salah, jujur atau bohong. Hal ini terkadangmenjadi kurang 




Dari uraian diatas penulisingin melihat lebih lanjut tentang perilaku penyebaran isu-isu 
yang bersifat hoax, mudahnya beberapa kalangan masyarakat berinteraksi dan mengelaborasi berita 
bohong dilihat dari sudut pandang aturan hukum dan norma agama serta kearifan lokal ataulocal 
wisdomkhususnya berkenaan dengan persepsi mengenai nilai yang hidup dalam masyarakat Aceh. 
 
B. Wabah Hoax 
Banjir informasi akibat revolusi media sosial dan hasil kemajuan tehnologi komunikasi 
membuat siapapun bisa memproduksi atau mengakses informasi secara mudah dan murah. 
Sayangnya bila tanpa diimbangi peningkatan daya kritis dan nalar atau logika yang baik tak sedikit 
yang terpancing judul-judul provokatif dan membaginya tanpa tahu tulisan tersebut sudah 
dimodifikasi sebagai pesan hasutan atau hoax. Padahal pesan hasutan dan hoax memang dibuat 
dengan tujuan merusak kredibilitas target baik perorangan maupun kelompok tertentu bahkan 
pemerintah disamping untukmendapatkan uang.
5
Sehingga berita yang tersebar ini dapat meresahkan 
masyarakat dalam menilai suatu berita terkait dengan isu-isu tertentuitubenar atau tidak. Wabah 
hoax memberikan dampak yang negatif dilihat dari kebenaran konten suatu isu yang tersebar. 
                                                          
4Ibid. 




Untuk meminimalisir dampak negatif itu perlu adanya suatu solusi dalam menyikapi 
wabah hoaxyang sudah menjamur dengan menggunaka media sosial. Sangat mudah bagi penyebar 
berita hoax ini untuk mempublikasikan suatu berita melalui media sosial tanpa memikirkan efek 
yang ditimbulkan dari berita bohong itu. Begitu juga halnya dengan masyarakat yang dapat 
mengakses secara bebas berita hoax di media sosial.Solusi itu dapat ditemukan dalam aturan hukum 
dan nilai keagamaan yang dianut serta nilai nilai kearifan lokal (local wisdom) yang dapat dipahami 
sebagai bentuk “indigenous ideas” yang bersifat sangat lokal dari kelompok kelompok sosial di 
masyarakat Indonesia. Kearifan lokal (local wisdom) ini sebagai nilai yang kuat yang dapat 
memberikan pengayaan dan keseimbanganatau bahkan perlawanan terhadap promosi “kearifan 
global”atau globalisasi.6 
Begitu juga halnya dengan penyebaran isu-isu kebohongan atau hoax yang dapat dilihat 
dari sudut pandangkearifan lokal yang sudah mencoba untuk melihat kebenaran dari sisi nilai lokal 
yang membumi di kalangan masyarakat Aceh. Bentuk keseimbangan inilah yang kemudian 
memperhadapkan kecenderungan yang berkembang sebagai akibat dari kemajuan global dengan 




C. Kebijakan Hukum  
a. Norma Islam 
Bagaimana kebijakan hukum terkait dengan perilaku penyebaran berita hoax dapat 
ditelusuri dari setidaknya dua sumber hukum, yaitu norma islam dan hukum formal yaitu UU ITE. 
Dalam sub bab ini diketengahkan dua dasar kebijakan hukum itu dalam kaitannya dengan perilaku 
hoax. Firman Allah SWT yang melarang untuk menyebarkan praduga dan kecurigaan, mencari 
keburukan orang, serta menggunjing, antara lain: 
Dan mengapa kamu tidak berkata, diwaktu mendengar berita bohong itu: "Sekali-kali tidaklah 





Penjelasan ayat tersebut berdasarkan pandangan ulama tafsir,  
Quraish Shihab; “Semestinya, ketika mendengar berita bohong itu, kalian menasihati mereka agar 
tidak melakukan tuduhan karena hal itu tidak pantas buat kalian. Semestinya pula kalian heran 
terhadap kebohongan yang sangat hina dan berbahaya yang mereka perbuat itu”. Tafsir Jalalayn 
“(Dan mengapa tidak, sewaktu) ketika (kalian mendengar berita bohong itu, kalian tidak 
mengatakan, "Sekali-kali tidaklah pantas, maksudnya tidak layak bagi kita memperkatakan ini. 
                                                          





Maha Suci Engkau, lafal Subhaanaka menunjukkan makna ta'ajjub (bahwa ini adalah dusta/ 
bohong) yang besar”.9 
Selanjutnya Allah SWT menekankan pentingnya menghindari dan atau menjaga diri dari 
kemungkinan pengaruh perilaku negatif dari orang dan atau kelompok yang suka mencela dan 
menyebar fitnah, dengan firmanNya yang artinya;“Dan janganlah engkau patuhi setiap orang yang 
suka bersumpah dan suka menghina, yang suka mencela, yang kian ke mari menghambur fitnah” 
(QS. Al-Qalam 10 – 11).10Demikian juga ancaman siksaan Allah demikian besar terhadap orang 
yang bersengaja mengupayakan tersiarnya berta bohong, yaitu yang disebutNya sebagai perbuatan 
keji, atau sebagaimana maksud dari QS An-Nur ayat 19. Oleh sebab itu kita mengambil makna 
mafhum yang dalam ketika Allah SWT meminta kita menghindari tindakan menggunjing dan 
mencari cari keburukan orang lain (maksud dari QS Alhujurat ayat 12). 
Sejalan dengan upaya mengoperasionalkan ayat tersebut dan oleh karena demikian 
pentingnya upaya memberikan bimbingan (guide) kepada umat dalam hal menyuburnya 
prilakuberita bohong dan fitnah ini MUI mengeluarkan fatwanomor 24 tahun 2017(ditetapkan pada 
13 Mei 2017)tentang media sosial berkaitan dengan penyebaran informasi bohong atau 
Hoax.Bahwa pengguna media sosial seringkali menerima dan menyebarkan informasi yang belum 
tentu benar serta bermanfaat, bisa karena sengaja atau ketidaktahuan, yang bisa menimbulkan 
mafsadah di tengah masyarakat;banyak pihak yang menjadikan konten media digital yang berisi 
hoax, fitnah, ghibah, namimah, desas desus, kabar bohong, ujaran kebencian, aib dan kejelekan 
seseorang, informasi pribadi yang diumbar ke publik, dan hal-hal lain sejenis sebagai sarana 
memperoleh simpati, lahan pekerjaan, sarana provokasi, agitasi, dan sarana mencari keuntungan 
politik serta ekonomi, dan terhadap masalah tersebut muncul pertanyaan di tengah masyarakat 
mengenai hukum dan pedomannya. 
Berdasarkan pertimbangan di atas, Komisi Fatwa Majelis Ulama Indonesia memandang 
perlu menetapkan fatwa tentang hukum dan pedoman bermuamalah melalui media sosial untuk 
digunakan sebagai pedoman.
11
Salah satu yang menjadi pertimbangan MUI untuk mengeluarkan 
fatwa tersebut adalah banyaknya hoaxhinggafitnah yang bertebaran di media social yang 
kemajuannya saat ini dan kedepan sulit dibendung tersebut.
12
 
Fatwa MUI ini komprehensif dalam memberikan bimbingan dan rekomendasi yang 
penting dari perspektif norma islam bagi setiap stakeholder masyarakat dan bangsa Indonesia. 
Bahwa informasi di era teknologi informasdi ini penting untuk dapat dikelola secara tepat agaria 
                                                          
9An-Nur-16, Surah Cahaya Ayat-16 - Noble Qur'an (Bandingkan semua ...Dalam id.noblequran.org/quran/surah-an-
nur/ayat-16/. Diakses pada tanggal 20 Agustus 2017. 
10Ibid. 
11Ibid. 
12Fatwa Haram MUI untuk Buzzer Hoax yang Menjamur di Media Sosial, dalam https://news.detik.com/.../fatwa-haram-
mui-untuk-buzzer-hoax-yang-menjamur-di-m...Diakses pada tanggal 20 Agustus 2017. 
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menjadi energi penguatan dalam memupuk kemajuan dan kesatuan, tidak malah sebaliknya menjadi 
destruktif bagi kemaslahatan bermasyarakat dan berbangsa.Namun sebagaimana sifat sebuah fatwa 
ia lebih merupakan suatu bimbingan moral ketimbang aturan yang memiliki kemampuan memaksa. 
b. UU ITE 
Dari aturan hukum formal Indonesia memiliki UU No 19 Tahun 2016 yaitu perubahan 
terhadap UU No 11 tahun 2008 tentang Informasi dan Transaksi Elektronik (ITE). UU tersebut saat 
ini telah menjadi “pagar” yang semakin kuat bagi segala aktifitas berinformasi di negara ini. Dilihat 
dari fungsinya UU ini tentu dimaksudkan untuk memberi ketentuan dan aturan yang baku bagi tetap 
terjaminnya aktifitas berinformasi secara konstruktif. 
Salah satu poin penting dari UU tersebut adalah ancaman hukuman bagi setiap orang yang 
dengan sengaja dan tanpa hakmendistribusikan dan/atau mentransmisikandan/atau membuat dapat 
diaksesnya informasielektronik dan/atau dokumen elektronik yangmemiliki muatan penghinaan 
dan/atau pencemarannama baik dipidana dengan pidana penjara paling lama4 (empat) tahun 
dan/atau denda paling banyak Rp 750.000.000,00 (tujuh ratus lima puluh jutarupiah).
13
 Poin ini 
tentu jelas terkait dengan kebijakanmengaturpenyebaran berita hoax yang menyebarkan penghinaan 
atau pencemaran nama baik sebagai isu-isu yang bersifat bohong. Setidaknya pasal ini menjadikan 
efek jera untuk para pelaku yang mencoba untuk menyebarkan berita bohong atau hoax dikalangan 
masyarakat. 
UU ini memperkuat peran pemerintah dalam memberikan perlindungan dari segala jenis 
gangguan akibat penyalahgunaan informasi dan transaksi elektronik. Bahwa (a) pemerintah wajib 
melakukan pencegahan penyebarluasan informasi elektronik yang memiliki muatan yang dilarang; 
dan (b) bahwa pemerintah berwenang melakukan pemutusan akses dan/atau memerintahkan kepada 
penyelenggara sistem elektronik untuk melakukan pemutusan akses terhadap Informasi elektronik 




D. Persepsi Masyarakat 
Persepsi adalah proses internal individu yang memungkinkan untuk memilih, 
mengorganisasikan, dan menafsirkan rangsangan yang ditangkap oleh indra manusiawi dari 
lingkungan sekitarnya dan proses tersebut dapat mempengaruhi perilaku individu tersebut.
15
 
Persepsi adalah serangkaian proses yang dilakukan seseorang guna memperoleh gambaran 
mengenai sesuatu melalui pemilihan, pengolahan, hingga pengertian informasi mengenai sesuatu 
                                                          
13UU No 19 Tahun 2016 - Hukum & Tata Laksana Unhas, dalam htl.unhas.ac.id/.../103211-UU-Nomor-19-Tahun-
2016%20tentang%20informasi%20.... Diakses pada tanggal 20 Agustus 2017. 
14RUU Revisi UU ITE Telah Disahkan Oleh DPR-RI Menjadi UU, dalam 
https://kominfo.go.id/index.php/content/detail/...no...uu-ite...uu/.../siaran_pers. Diakses pada tanggal 27 Juli 2017. 
15Deddy Mulyana. Ilmu Komunikasi SuatuPengantar, (Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 2001), hlm. 167. 
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yang diinginkannya. Persepsi tersebut nantinya akan mempengaruhi tindakan seseorang terhadap 
hal yang dipersepsikannya itu.
16
 
Persepsi masyarakat terbentuk dari prinsip dan nilai nilai agama yang diyakini, dalam hal 
ini adalah islam. Namun persepsi ini mengacu pada latar belakang masyarakat Aceh yang berupaya 
selalu bersandar pada nilai nilai kebenaran.Secara umum masyarakat Aceh masih sangat kuat 
memegang adat meskipun di tengah agresifitas budaya yang selalu berkembang, nilai mana yang 
selama ini dianut di dalam masyarakatnya.
17
 
Sejauh sebagaimana dijelaskan dalam fatwa MUI diatas bahwahoaxdapat memicu fitnah, 
ghibah, namimah, gosip, pemutarbalikan fakta, ujaran kebencian, permusuhan, kesimpangsiuran, 
informasi palsu, dan hal terlarang lainnya yang menyebabkan disharmoni sosial,
18
 maka ruang 
sosial atau adat di masyarakat Aceh memberi batasan bahwa yang demikian itu merupakan 
perbuatan menyimpang dari agama. Karena nilai sosial di Aceh merupakan pengejawantahan nilai 
islam itu sendiri.
19
Satu hal yang masih kuat dalam kehidupan sosial masyarakat khususnya kelas 
bawah di Aceh ialah kepatuhan mereka terhadap hukum. Ungkapan “Adat jeuet beuranggahoe 
takông, hukôm h’an jeuet baranggahoe takieh”, „adat dapat sajadengan mudah didobrak, hukum tak 
dapat seenaknya dikiaskan‟ mengisyaratkan bahwa adat dapat saja dilanggar, tetapi hukum tidak 
dapat seenaknya ditafsirkan atau diputarbalikkan. Hukum bagi masyarakat kelas bawah di Aceh 
dimaksudkan berbagai hal untuk mencapai kehidupan yang dirdhai oleh Allah, berkeadilan, dan 
harmoni. 
 
E. Nilai nilai Lokal 
Adat bak Poteu Meureuhôm 
Hukôm bak Syiah Kuala 
Kanun bak Putroe Phang 
Reusam bak Laksamana 
 
Adagium atau hadih maja (pribahasa) di atas sangat populer dan dalam masyarakat di Aceh. 
Hampir dalam setiap diskusi terkait tema tema hukum, keagamaan dan kemasyarakatan, orang 
mengutip nasihat leluhur (indatu) itu sebagai pembuka.  
Apa sebenarnya maksud yang terkandung dalam setiap baris hadih maja di atas? 
                                                          
16Arina Setyawati Agustin, Persepsi Masyarakat Surabaya Terhadap Online Shop Pada Media Sosial Facebook, 
Universitas Pembangunan Nasional “Veteran” Jawa Timur, dalam https://core.ac.uk/download/pdf/12218429.pd. Diakses pada 
tanggal 27 Juli 2017. 
17 Tim Peneliti IAIN Ar-Raniry & Biro Keistimewaan Aceh Provinsi NAD. Kelembagan Adat Provinci Nanggroe Aceh 
Darussalam. (Banda Aceh, Ar-Raniry Press 2005), hlm. 115. 
18Fatwa Majelis Ulama Indonesia Nomor 24 Tahun 2017 Tentang Hukum dan Pedoman Bermuamalah Melalui Media 
Sosial, Dalam https://ppidkemkominfo.files.wordpress.com/.../fatwa-nomor-24-2017-ttg-medsos.pdf. Diakses pada tanggal 27 Juli 
2017. 
19




Adat bak Poteu Meureuhôm pada baris pertama di atas dapat dipahami dengan melihat 
kata adat dan Poteu Meureuhôm.Adat adalah kebiasaan, kelaziman, peraturan, dan ketentuan. 
Pengertian ini merupakan pengertian dasar. Namun, untuk pengertian luasnya, Mohd. Harun 
menyebutkan berarti kekuasaan.Lalu, apa yang dimaksud dengan Poteu Meureuhôm? Masih 
merujuk pada buku yang sama, disebutkan bahwa Poteu Meureuhôm berarti Paduka 
Almarhum. Paduka Almarhum itu sendiri bermakna raja yang sudah meninggal dunia. Lebih lanjut, 
disebutkan bahwa dalam bahasa Aceh, Poteu identik dengan our king dalam bahasa Inggris. 
Istilah Poteu Meureuhôm itu dinisbatkan kepada Sultan Iskandar Muda Meukuta Alam yang 
memerintah Kerajaan Aceh Darussalam selama tiga puluh tahun (1607-1636). Di bawah sultan 
termasyhur inilah disusun sistem pemerintahan Kerajaan Aceh Darussalam yang lebih 
teratur.
20
Dalam pemerintahan yang demokrasinya yang seperti sekarang ini dinamakan pelaksana 
pemerintahan dan pemegang kekuasaan eksekutif(simbol adat), di level desa (gampong) diperankan 
oleh kepala desa (geuchik). 
Adapun maksud dari kalimat hukum bak Syiah Kuala adalah sebagai simbol 
keadilan,kejujuran dan keagamaan.Ungkapan tersebut disandarkan kepada politikus agung, ahli 
pikir serta negarawan yang terkenal yaitu Syech Abdul Rauf yang makamnya terletak di kuala 
krueng Aceh,karena itu disebut  Syiah Kuala.Syekh Abdul Rauf terkenal dengan sebutan Kadi 
Malikul Adil Mufti Kerajaan. Dalam pelaksanaan pemerintahan kerajaan Darussalam,Syiah Kuala 
sebagai pemegang kekuasaan pelaksanaan hukum,yang dalam negara demokrasi 
disebut Yudikatif.Kerajaan Aceh Darussalam dimasa pemerintahan Sultan Iskandar Muda 
adalah Kerajaan Islam,oleh karena itu hukum yang berlaku adalah Hukum Islam. Sedangkan Syekh 
Abdul Rauf adalah seorang ulama fiqihdan Mufti Kerajaan Kadi Malikul Adil, oleh karena itulah 
hukum disimbolkan kepadanya, yaitu Hukum Bak Syiah Kuala. 
Qanun artinya adalah undang-undang.Undang-undang dibuat oleh Musyawarah Pengadilan 
Rakyat atau Mahkamah Rakyat. Pada masa sebelum Sultan Iskandar Muda menjadi raja,Mahkamah 
Rakyat tersebut belum terbentuk dalam Kerajaan Aceh.Setelah Sultan Iskandar Muda berkuasa,atas 
saran dan prakarsa dari permaisuri Sultan berasal dari Kerajaan Pahang yang bernama Putri 
Kamaliah,maka terbentuklah Mahkamah Rakyat. Mahkamah Rakyat bila kita ambil persamaannya 
dalam pemerintah demokrasi sekarang adalah Dewan Perwakilan Rakyatsedangkan Qanun 
persamaannya sekarang adalah undang undang. Oleh karena Putri Kamaliah yang memprakarsai 
terbentuknya Mahkamah Rakyat maka Putri Kamaliah dijadikan sebagai simbol dari Qanun 
tersebut,dengan ungkapan qanun Bak Putro Phang 
Sedangkan Reusam adalah pengurus bidang bidang diplomatik,keprotokolan,dan 
etika.Biasanya urusan keprotokolan tersebut diurus oleh Kementerian Pertahanan atau angkatan 
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perang dalam kerajaan Aceh Darussalam.Pemegang jabatan tertinggi sebagai Menteri Pertahanan 
ditunjuk Panglima Tertinggi Angkatan Laut,yaitu Laksamana.Oleh karena itu Laksamana 
dilambangkan sebagai pemegang urusan protokoler,diplomat atau hubungan luar negeri dan etika 
dengan sebutan Reusam Bak Lakseumana.
21
 
 Penjelasanhadih maja diatas menggambarkan bahwa dalam akar masyarakat di Aceh masih 
hidup secara kuat nilaisosial yang dirangkai atas fungsi fungsi kepemimpinan masyarakat yang 
bersumber dari Islam. Nilai sosial khas yang terbangun dari pengalaman Aceh masa lalu 
menginspirasikan suatu pola pembagian peran yang jelas yang dapat digunakan oleh para pemimpin 
masyarakat sebagai energi yang kuat dalam membangun interaksi kehdupan di masyarakat secara 
positif.  
Satu hal yang penting dicatat bahwa masyarakat Aceh apresiatif terhadap nilai sosial 
semacam ini karena diyakini bahwa agama, dalam hal ini islam, merupakan faktor dominan disitu.  
Berikut ini ditampilkan dua adagium yang mencerminkan secara kuat keyakinan 
masayarakat bahwa perilaku negatif yang merugikan pihak lain, tentu dalam berbagai bentuknya, 
akan berimplikasi negatif pula bagi diri sendiri. Peribahasa berikut ini populer di masyarakat; “so 
nyang dengki-khianat meu wo laknat ateuh tuboh droe”, siapa yang dengki-khianat kembali laknat 
atas tubuhnya sendiri.Peribahasa ini sangat mengakar dan akrab bagi masyarakat di Aceh. Orang 




Penyebutan dengki-khianat dipahami sebagai frasa yang berat untuk menggambarkan 
bermacam jenis penyakit hati atau sifat buruk yang disertai tindakan secara bersengaja dan sadar 
dengan tujuan untuk menyakiti perasaan dan merusak citra orang lain. Sedangkan laknat, menurut 
kamus besar bahasa Indonesia, merupakan kutukan atau laknatullah yaitu kutukan dari Allah. 
Masyarakat umumnya meyakini bahwa kutukan itu dapat berujud dalam bentuk dosa besar akibat 
kemarahan Allah dan implikasinya tidak mesti nanti di akhirat tetapi juga segera dalam kehidupan 
di dunia ini.  
Membuat dan menyebar berita bohong (hoax), memfitnah, ghibah, namimah dan lainnnya 
merupakan deretan bentuk tindakan negatif yang dapat menyakiti dan merugikan pihak lain, dan 
diyakini bahwa pelakunya akan menerima implikasi dalam bentuk laknat langsung dari Allah baik 
secara langsung maupun tidak langsung. 
Contoh adagium lainnya yang dapat dimaknai langsung terkait dengan tindakan penyebaran 
berita bohong atau hoaxadalah “bek galak meu-upat, ceukang lidah watee ta mate”, jangan suka 
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mengumpat, kaku lidah saat mati.
23
Meu-upat dalam masyarakat Aceh dipahami sebagai tindakan 
secara bersengaja membuat dan menyebarkan berita negatif mengenai seseorang atau kelompok ke 
pihak lain baik dengan tujuan untuk menjatuhkan ataupun mencari sensasi. Tindakan ini tepat 
disebut ghibah atau dikenal juga dengan sebutan lalat merah. 
Ceukang lidah watee mate (kaku lidah saat mati) dalam adagium diatas mengandung makna 
dan pesan yang sangat kuat, yaitu dapat berakibat langsung pada sesuatu yang amat ditakuti oleh 
masyarakat Aceh. Adalah merata pemahaman masyarakat di Aceh mengenai husnul khatimah saat 
seseorang meninggal dan ini termasuk cita cita setiap orang. Ceukang lidah disini lebih dimaknai 
sebagai keadaan ketidakmampuan seseorang mengucapkan kalimat tahlil saat menjelang sakaratul 
maut. Padahal hal itu penting sebagai indikator seseorang husnul khatimah dan mendapat imbalan 
syurga, sebagaimana sabda Rasulullah SAW yang mafhumnya bahwa barangsiapa yang akhir 
kalamnya la ilaha illallah masuk syurga, atau sebagaimana beliau sendiri bersabda. 
 
F. Kesimpulan 
Dari pemaparan diatas dapat disimpulkan bahwaindakan membuat dan menyebarkan berita 
palsu atau hoax yang telah menjadi demikian mudah sejalan dengan perkembangan teknologi 
informasi namun sangat berdampak buruk bagi masyarakat karena dapat menyuburkan persepsi 
negatif antar individu, kelompok dan institusi. Karena itu perlu diupayakan terus menerus untuk 
meningkatkan pengetahuan dan kesadaran masyarakat mengenai hal ini. 
UU ITE dan Fatwa MUI khusus mengenai tata penggunaan medsos merupakan dua dasar 
kebijakan hukum dan norma yang komprehensif untuk mengatur aktifitas berinformasi masyarakat 
Indonesia. Namun diperlukan inisiatif untuk menyuburkan peran nilai nilai kearifan lokal di 
Indonesia untuk memberikan ruang yang cukup bagi berkembangnya perilaku positif dan 
konstruktif dalam berinformasi sejalan dengan maksud keluarnya UU ITE dan Fatwa MUI diatas 
sehingga informasi yang saat ini berkembang cepat dengan dukungan TI tidak malah menjadi 
destruktif bagi kesatuan dan kemajuan bangsa dan masyarakat Indonesia. 
Aceh sebagai bagian dari bangsa ini memiliki nilai nilai kearifan lokal yang telah tumbuh 
sejak lamadan masih utuh berperan dalam sistem sosial masyarakat. Hadih-hadih maja yang tertata 
dan melembaga dalam masyarakat dapat dikembangkan menjadi pagar kuat dalam meredam 
perilaku negatif masyarakat dalam membuat dan menyebar berita bohong atau hoax, dan 
menyuburnya perilaku negatif lainnya yang berdampak merugikan bagi citra orang lain. Satu yang 
mendasar dari nilai kearifan di Aceh adalah bertumpu pada agama, dalam hal ini Islam. Sehingga 
para ulama dan para guru agama (Islam) di sekolah sekolah seyogianya dapat berperan lebih banyak 
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dalam menguatkan inisiatif membagun rambu rambu yang sejalan dengan kebijakan hukum, norma 
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